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SUMMARIUM. A. obiectum suum expedit per tria momenta : 1) Crisis Mo- 
ralis; 2) Sanctio Moralis; 3) Animi praesentia. Circa primum, A., agnito 
moralitatis lapsum tum in vita individuorum tum, in vita sociali populorum 
causam omnium facinorum et malorum esse, fortiter affirmat criterium uni- 
cum statuendum, quo omnia agibilia judicentur, esse criterium morale. Circa 
secundum asserit, quamvis Moralis sanctionibus juridicis careat, ipsam ta- 
men sanctionibus propriis gauderte; et has sanctiones vigere debere, quoad 
relationes inter gentes, tum in condemnanda cuiusque generis violentia in 
dirimendis controversiis internationalibus, tum praesertim in abolendo bello. 
Circa tertium A. recolit munus Catholicorum militantiumi esse non tantum 
moralitatis principia in vita populorum asseverare, sed omnem navare operam 
ut ad praxim reducantur. Demum, de populorum officiis loquens, A. dicit, que- 
madmodum individuas personas, ita populos esse excolendos secundum mora- 
litatis principia; ita ut falsi nationalismi periculum et odia evitentur, et foedus 
firmum amicitiae inter gentes pangatur. 


T - CRISI MORALE. 


La Direzione di questa Settimana Sociale mi ha affidato un tema 
che sembra leggendario nella vita sociale e politica del nostro tempo. 
Tutte le scienze e tutte le arti hanno preso il sopravvento di fronte a 
questa povera Morale, che sembra rimasta in onore solo fra la po- 
vera gente, tra i cristiani migliori, fra i sacerdoti fedeli alla tradizione. 

IC’ è stato un processo di laicizzazione e di eliminazione della 
morale, con la negazione del diritto naturale, con lo spostamento del- 
l'imperativo dalle sfere della ragione a quelle della volontà, pas- 
sando facilmente alla volontà di potenza e di prepotenza, molto ben 
documentata nella storia contemporanea. 

L’ etica fu estromessa dalla filosofia corrente, il diritto diventò 
semplicemente imposizione di fittizie maggioranze, o di quello stato 
che era divinizzato e negato secondo le epoche e secondo i meridiani, 
arrivando a quella rivoluzione sociale che nega lo stato, nega le 
classi, non vuole dittature, ma tutto si riduce, a parer mio, 
(come disse un poeta di Mugello), a dire: «Esci di lì, ci 
ci vo’ star io!». 


{*) Questa lezione fu tenuta il 28 Settem- bre 1948 alla « Settimana sociale » di Milano. 
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Non solo abbiamo, così, negato il Vangelo e quella legge divino- 
naturale che in ogni momento si promulga nella coscienza onesta del- 
l’uomo ragionevole, ma ci siamo messi in contrasto anche con la 
nostra migliore tradizione classica di Tito Livio, di Tacito, di Cice- 
rone, di Seneca, che facendo la filosofia e la storia giudicarono uomini 
e cose con altissimo criterio morale, con radicale distinzione fra l’ utile 
e l’ onesto. 

Ora siamo alla problematica, all’ irrazionale in ogni campo, 
specialmente in filosofia e sociologia, in politica ed in economia. Col 
fenomenismo, con lo storicismo, col positivismo, non troveremo mai 
il modo di giudicare una condotta morale, valida per tutti. 

Nella pratica odierna, «la psicologia rimanda all’ etica, e l’ etica 
rimanda alla storia, e la storia rimanda ad una sequela infinita 
di esperienze, dalle quali non può mai desumersi un senso definitivo 
della vita » (1). 

E questa morale, vaneggiante nell’ anima delle singole persone, 
è anche meno vigorosa fra le nazioni, che sono tanto sensibili al cri- 
terio utilitario, e quasi automaticamente si orientano secondo i prin- 
cipi di Niccolò Machiavelli. 

Si presenta subito la questione dei rapporti fra politica e morale 
che è delle più delicate, e non si vede praticamente sciolta bene nem- 
meno fra i popopli cristiani. Eppure non c’è altro criterio onesto 
al di fuori di quello morale, di quello cristiano, che è la ragionevolezza 
in atto, che è il criterio della natura umana e della persona umana 
come sono costruite da Dio, che è 1’ esigenza del fine ultimo della vita, 
che è la legge eterna di Dio risonante nella coscienza umana non 
sofisticata. Che se la patologia della psiche umana attraverso i vizi 
capitali può affuscare in molti questa legge morale, 1’ uomo non cessa 
di essere ragionevole, e quando si difende dopo aver agito male, sa 
trovare ragioni oneste, almeno verosimili. 

Ma chi ha nella mente una ideologia pazza, facilmente nutre in 
cuore una passione delittuosa. L’ateo è un uomo pericoloso, dovunque 
si trovi e comunque si chiami, ed è assurdo esigere la giustizia quando 
non si rispetta la verità. Si pensa che la furbizia stia al di sopra di 
ogni altra cosa; si confonde l’ egemonia con la grandezza morale; e, 
quando la delinquenza prende le proporzioni internazionali, sembra che 
diventi potenza e si ponga al di là del bene e del male. 

Si pensa che quanto peggio stanno gli altri a casa loro, tanto 


(1) STEFANINI, Il Dramma filosofico della Germania - Pag. 207. 
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meglio staremo noi, o almeno più sicuramente vivremo a casa nostra, 
la quale, invece, risente il contraccolpo delle altre. 

Si pensa che la propria difesa si faccia solo con la forza bruta; con 
le armi; non anche con la verità, con la moralità dei rapporti. 

Si pensa che non essendoci un tribunale internazionale, nessuno 
sarà chiamato al rendiconto e che ogni nequizia resterà impunita; Ed i 
tiranni che più hanno bisogno di essere rettificati da una dottrina sana 
e da una sanzione efficace, sono proprio quelli che combattono la 
morale e la sua applicazione, che almeno cercano di impedire che la mo- 
rale funzioni attraverso organi di incontestabile efficacia. 

Che cosa offende di più, nella prassi moderna, delle lotte poli- 
tiche e delle aule parlamentari? La negazione di quei principi fonda- 
mentali che reggono la vita civile, l’ insulto alla gente onesta, la 
calunnia impudente e impunita, la minaccia di aggressione ai mi- 
gliori cittadini del paese, la negazione di Dio che alcuni mettono 
alla base della rivoluzione sociale. Tutto questo è pratica negazione 
della morale, tutto questo è immorale, irrazionale, incivile, barbarico, 
blasfemo. 

Una educazione morale e nazionale che formi i cittadini di ogni 
paese secondo dettami di ragionevolezza e di cristianesimo, è il primo 
elemento di quella civiltà che ci manca, la prima difesa della patria e 
della umanità. Il tiranno chiama schiavitù la legge morale, e chiama 
morale l’ assoggettamento a lui, Si è calunniata la religione chiaman- 
dola oppio del popolo, mentre tutti sappiamo che la vera religione 
è la prima negazione viva dei persecutori e dei seviziatori. 

Io non debbo fare un trattato di morale. Ma debbo almeno affer- 
mare che con la negazione della morale diventiamo barbari, come 
fu dimostrato in questi ultimi cinquant’ anni di storia, nella quale tutti 
i diritti e tutti i doveri furono violati in colossali proporzioni, pro- 
prio da quei poteri che avevano il dovere di salvaguardarili. 

Bisogna mettere come criterio indiscusso nella scienza sociale 
e nella vita quello della valutazione morale. Dice Massimo D’ Azeglio : 
«Lodiamo ed amiamio chi rende gli uomini felici: condan- 
niamo sempre e teniamo in dispregio chi invece li fa mi- 
seri e sventurati» (1). «Proviamo un po’ a non più ammirare 
l'autorità che ci rende infelici, e ad ammirare quella che ci rende fe- 
lici.... Proviamo un po’ con la nostra voce, ora così potente, a dire alla 
autorità che l’ onore sta nel non macchiarsi con assassini e ladrerie, 0 


(1) «I miei Ricordi» (Cap. 20). 
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se si è macchiati a lavarsene, e non sta nel volerle sostenere. Proviamo 
a dirle che il suo ufficio è di rendere meno tribolati, uomo per uomo, 
i più oscuri dei suoi amministrati: che per questo, Dio ha destinato 
i principi, e gli uomini li hanno eletti ». (p. 239). 

Per quanto il D'Azeglio dei Ricordi sia soltanto fratello al Tapa- 
relli del Diritto Naturale, pure in queste parole risuona una voce divina 
che è propria della coscienza umana, che tutti capiscono se non si sono 
snaturati e imbestiati, e ci dice che la felicità e la moralità sono con- 
giunte indissolubilmente, negli individui e nei popoli. 


II - SANZIONE MORALE. 


Dopo questo accenno alla crisi morale che ci travaglia, prima 
come colpa e poi come disgrazia, debbo parlare del modo di rendere 
efficace questa morale, che domanda il retto uso della libertà, ma non 
esclude una legittima sanzione, presente e futura. Credo che lo 
scopo di una Settimana Sociale tenuta da Cattolici militanti non sia 
quello soltanto di fare nobili affermazioni, ma anche di fare sentire 
i doveri più gravi e di mostrare modi più efficaci per migliorarsi 
e rinnovarsi. 

Diciamo subito che non tutti gli uomini si fanno dirigere, nelle 
loro azioni, dal dettame di una ragione retta e di una coscienza pura. 
Se la concordia dei cittadini del mondo non regna nemmeno nelle 
alte sfere della scienza speculativa e della indagine intellettuale, mol- 
to meno possiamo pretenderla nella pratica della vita, dove tutte le 
passioni sono così spesso messe in moto da interessi divergenti e 
contrastanti. 

La difficoltà nasce nei rapporti internazionali che sembrano giu- 
stificare, qualche volta, 1’ assolutismo dei governi, facilmente por- 
tati a fare del proprio paese il centro del mondo, e del proprio tor- 
naconto il criterio supremo. 

La morale non ha le sanzioni del diritto, ma possiede sanzioni 
immanenti e trascendenti anche più gravi di quelle semplicemente 
giuridiche. Questa sanzione è necessaria come suggello alla radicale 
distinzione fra il bene e il male, e perchè la violazione della legge 
morale forma la sorgente prima di tutte le criminalità che infestano e 
funestano la vita umana. 

Anche nell’ ipotesi che tutti gli uomini fossero intelligenti ed 
onesti, sarebbe sempre necessario un magistero di rettitudine ed un 
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ordinamento che rendesse pratica ed efficace la legge etica. Anche nel 
Paradiso Terrestre ci fu una divina sanzione che doveva premunire 
dal cadere nel peccato, e non bastò ai primi uomini. 

Guardandoci intorno, e leggendo negli avvenimenti della storia 
moderna, che in pochi anni ha sintetizzato esperienze di secoli. dob- 
biamo riconoscere che non mancano quasi mai i successori autentici 
di Caino e di Nerone. 

E nemmeno possiamo illuderci che siano sempre gli onesti a sa- 
lire rapidamente la scala della gerarchia, quando succede di vedere che 
i peggiori soggetti della riverita specie umana, non di rado, sono 
quelli che agguantano il potere e comandano agli altri. Allora siamo 
alla tirannia, alle spogliazioni, alle torture, al macello, proprio di 
quei cittadini che si dicono governati da quei signori che invece del 
bene comune procurano di fatto il male di tutti. E la morale dove è 
andata? Qual’ è la sua efficacia? 

E° permesso fermarci a sospirare e scusarci con frasi pessimi- 
stiche di colore fatalistico ? 

Si tratta di sapere se ci vogliamo trattare da cannibali o da esseri 
umani, cioè ragionevoli! 

Si tratta di sapere se siamo i farisei del diritto internazionale, ma- 
novrato di ipocrisia e ribalderia, o se vogliamo essere onesti e cristiani 
veri anche nelle relazioni fra gli stati! 

Si tratta di sapere se i vizi capitali sono articolo sottinteso, che 
forma quasi la filosofia del diritto e della morale internazionale vigente, 
oppure se le virtù morali abbiano qualche valore nelle relazioni dei 
popoli civili. 

Si tratta di sapere se c’è un modo di fermare tempestivamente 
ogni aggressore che metta fuoco alle polveri della Bastiglia interna- 
zionale, o se dobbiamo rassegnarci beatamente a farci ammazzare ogni 
dieci anni! 

Se diamo uno sguardo innocente alla storia delle colonie e della 
colonizzazione, oppure a quel modo simpatico e benefico con cui 
i grandi popoli estendono il loro protettorato sui paesi vicini e lon- 
tani, vediamo come in un tragico panorama quanta violazione della 
giustizia e della carità pesi sulla coscienza di nazioni che porta- 
vano il nome cristiano. La cupidigia tende all’ infinito, mentre i beni 
del mondo sono finiti. Se ciascuno li vuole tutti per sè violentemente, 
i contendenti bisogna che si ammazzino per forza. La predicazione 
della morale qui non basta, e si tratta di sapere se non ci sia qualche 
mezzo un po’ più efficace per chiamare all’ onestà questi seviziatori 


del mondo. 
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Un tiranno il quale sapesse che entro 24 ore potrebbe essere 
costretto a presentarsi ad un tribunale di giustizia per essere giudi- 
cato con quella morale che egli ha manomesso, credete voi che non 
sarebbe più docile agli imperativi della ragione e che non rispette- 
rebbe di più i diritti del prossimo ? 

Si dice: la guerra c’è sempre stata e sempre ci sarà! Rispondo 
che anche i peccati ci sono sempre stati e, purtroppo, ci saranno 
sempre nel mondo: ma questo significa che non si dovevano nè si 
potevano evitare ? 

Contro la guerra si tentò di fare qualcosa con la Società delle 
nazioni, e più tardi con un Consiglio internazionale di si 
curezza: organismi di non facile costruzione e di non meno difficile 
funzionamento. Ma qui è proprio la morale che obbliga i governi a 
rovesciare il liberalismo, che regna fra loro, organizzando l’ arbitrato 
obbligatorio nella soluzione di questioni internazionali, Ma questo 
Anfizionato non sta in piedi se non è fondato su leggi morali, rese 
efficaci da sanzioni comuni, con esercito unico, in modo che tutti sen- 
tano il vantaggio di appartenervi e il pericolo di restare fuori, senza 
permettere « che il mondo si divida in due masse ostili, che 
rappresentano in definitiva due sintomi opposti dello stes- 
so male» (1). 

Il Kant affermò che «questo trattato di pace universale 
e perpetua non costituisce soltanto una parte, ma tutto lo 
scopo finale della dottrina del diritto considerato dentro 
i limiti della sola ragione » (2) ma con la sua filosofia oscillante 
e cangiante, non potè giustificare realisticamente la sua vera e nobile 
affermazione. 

Mi pare che si potrebbe formulare un argomento inconfutabile 
in questi termini: la morale, che in fondo è ragionevolezza pratica, 
impone quello che è esigenza di vita onesta e pacifica, rende obbliga- 
torio quello che è necessario per raggiungere il bene comune, che 
è il fine immediato della vita sociale e la ragione d’ essere della so- 
cietà stessa. Su. questo punto nessuno può essere all’ opposizione 
ragionevolmente. 

Ma l'abolizione della guerra di aggressione e un nuovo metodo 
nella guerra di difesa, cioè un nuovo metodo per la soluzione delle 
questioni di carattere internazionale, sono esigenza di vita onesta, 


(1) MARITAIN, Raison et raisons - Paris, (2) Kant, La dottrina del Diritto, T. Vi- 
1947, Pag. 249. dori, p. 166. 
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condizione necessaria per salvaguardare la civiltà umana e cristiana, 
cadono sotto l’ impero della ragione che ‘ragiona. 

Perciò sono necessari al trionfo della morale nel mondo. E si 
viola la legge divina che ci obbliga davanti a Dio e davanti al pros- 
simo, se non facciamo nulla per abolire la guerra, per mutare i me- 
todi barbari di contrasto con metodi di ragionevoli soluzioni. Insieme 
agli argomenti della ragione e dell’ esperienza, vale sovranamente 
l’augusta parola del Pontefice Pio XII che suona così: « Un dovere 
obbliga tutti, un dovere che non ammette alcun ritardo, alcun diffe- 
rimento, alcuna esitazione, alcuna tergiversazione, di fare cioè tutto 
quanto è possibile per proscrivere e bandire una volta per sempre la 
guerra di aggressione come soluzione legittima delle controversie inter- 
nazionali e come strumento di aspirazioni nazionali. Si sono veduti 
nel passato molti tentativi intrapresi a tale scopo. Tutti sono falliti. 
E falliranno tutti sempre, fino a quando la parte più sana del genere 
umano non avrà volontà ferma, santamente ostinata, come un obbligo 
di coscienza, di compire la missione che i tempi passati avevano 
iniziata con non sufficiente serietà e risolutezza. 

Se mai una generazione ha dovuto sentire nel fondo della coscienza 
il grido: guerra alla guerra, essa è certamente la presente. Passata 
com’è attraverso un oceano di sangue e di lacrime, quali forse i tempi 
passati mai non conobbero, essa ne ha vissuto le indicibili atrocità così 
intensamente, che il ricordo di tanti orrori dovrà restarle impresso nel- 
la memoria e fino nel più profondo dell’ anima, come l’ immagine di 
un inferno, a cui, chiunque nutre nel cuore sentimenti di umanità non 
potrà mai avere più ardente brama che di chiudere per sempre le porte. 

Le risoluzioni finora note delle Commissioni internazionali per- 
mettono di concludere che un punto essenziale d’ogni futuro assetto 
mondiale sarebbe la formazione di un organo per il mantenimento 
della pace, organo investito per comune consenso di suprema autorità, 
e il cui ufficio dovrebbe essere anche quello di soffocare in germe 
qualsiasi minaccia di aggressione isolata o collettiva. 

Nessuno potrebbe salutare questa evoluzione con maggiore gaudio 
di chi già da lungo tempo ha difeso il principio che la teoria della 
guerra, come mezzo adatto e proporzionato per risolvere i conflitti in- 
ternazionali, è ormai sorpassata. Nessuno potrebbe augurare a questa 
comune collaborazione, da attuare con una serietà di intenti prima non 
conosciuta, pieno e felice successo, con maggiore ardore di chi si è 
coscienziosamente adoperato per condurre la mentalità cristiana e 


religiosa a riprovare la guerra moderna coi suoi mostruosi mezzi 
di lotta » (1). 

E? questa del Sommo Pontefice una pagina di fuoco, che non 
può essere dimenticata; ma quella risolutezza che mancò nel pas- 
sato non c’ è nemmeno oggi, e siamo tutti sotto accusa, perchè non 
abbiamo imparato nulla nemmeno dalle lezioni di sangue che ab- 
biamo avuto, e non facciamo nulla per mettere la guerra al bando 
della civiltà in nome della morale. Si direbbe che siamo tutti cittadini 
di una Beozia internazionale, e che ciascuno possa contare sulla no- 
stra insipienza criminosa. 

La guerra con le sue crudeltà è un pezzo di inferno che punisce 
i nostri peccati di omissione e di commissione, cioè le nostre vio- 
lazioni della legge morale, la quale impone metodi nuovi e ordina- 
menti nuovi per costruire la città di Dio e fare del nostro soggiorno 
terreno un sopportabile tirocinio alla seconda vita. Ma abbiamo im- 
parato poco tutti: il nostro stile indolente e consuetudinario ricalca 
le vie di ieri e gli errori di sempre. 

Ma la morale umana e cristiana grida e rimprovera nella voce 
di ogni innocente oppresso e nel sangue di ogni creatura vittimata. 
Coi nostri peccati di ignoranza colpevole e di orgoglio ignorante ci 
costruiamo un’ altra guerra, che già si profila all’ orizzonte della sto- 
ria, e quando sarà scoppiata ci lamenteremo ancora della Provvi- 
denza e, come sempre, i rei si daranno l’aria di vittime. 


ILLEXRtSsoLUTEZZAS 


Nel campo della morale, che è la scienza e la pratica della ret- 
titudine, ogni esame fatto seriamente porta a concludere che siamo 
tutti poco intelligenti e poco coerenti. Il comunismo dei mali ha una 
logica immanente ed una tecnica automatica, che non può essere im- 
pedita senza l’ incrocio di tutte le virtù. 

Il sistema che adottiamo non è l’organizzazione della libertà e 
dell’ onestà, ma il liberalismo, che abolito tra i singoli cittadini per 
dare luogo ad un più valido e giusto ordinamento di giustizia, vige 
sempre nei rapporti tra le nazioni, che si fanno giustizia da sè nei 
modi che conosciamo, perchè non solo siamo spettatori, ma vittime. 

Si fa appello alla sovranità degli Stati, che non si vuol mano- 


(1) Messaggio Natalizio, 1944. 
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messa da organismi internazionali, come se gli Stati fossero l’ as- 
soluto e non avessero bisogno di leggi e di sanzioni che impediscano 
ai medesimi di diventare criminali. 

. Con grande solennità si fa l’ apoteosi dei popoli guerrieri che 
sono gloriosi nella storia di fronte ai popoli pacifici, che non videro 
mai la gloria sanguinaria illuminare la loro bandiera, e non si av- 
verte che la guerra moderna, coi caratteri di responsabilità e di bru- 
talità, è così spesso la colossale convergenza di ogni delitto, che 
se non cambiamo rotta andiamo incontro al suicidio della civiltà e 
dell’ umanità, e finalmente che non dobbiamo chiamare gloria quello 
che si dimostra brutale e criminale. La glorificazione della forza bruta 
a danno dei diritto è il marchio di una disonestà che troppo spesso 
trionfa nel mondo. 

Suppongo che tutti i presenti ricordino le meditazioni che Mas- 
simo D’ Azeglio faceva a Rocca di Papa di fronte allo spettacolo di 
Roma, considerando i dolori, il sangue, le stragi che 1’ umanità ha 
dovuto pagare per quella grande fantasmagoria capitolina. Quel giu- 
dizio dobbiamo richiamarlo alla memoria noi che siamo stati infa- 
tuati sui Romani, come se la loro storia fosse stata tutta di giustizia, 
di eroismo e di santità! 

La dea violenza è sopravvissuta alla scomparsa del mondo 
pagano, e nemmeno i cristiani hanno sempre saputo svincolarsi da 
quella idolatria barbara, perchè non tutti, non sempre, chiamarono 
bene «l’ essere prima di tutto onesti, poi il resto, sani, in- 
telligenti, istruiti, forti... ecc. ». (Cap. 20 - I miei Ricordi). 

Si è tanto parlato dell’ Ordine Nuovo, ed eccoci al disordine vec- 
chio, ingrandito di nequizia e di violenza. E’ mai possibile che le 
stesse divergenze degli interessi privati non possano diventare stru- 
mento di convergenza al bene comune? 

E’ proprio vero che non si possa impedire che il mondo si divida 
in due masse ostili? Ci vuol tanto a capire che l’ aspetto di guerra dei 
singoli popoli è la camicia di forza che ciascuno si costruisce da sè, 
che fa tutti schiavi, accrescendo i pericoli ed i mali di ognuno, con- 
dannandosi alla miseria e ad una vita irrazionale? 

In questo clima bellicistico basta un fiammifero acceso da un 
incosciente o da un criminale perchè il mondo vada in fiamme, con 
la violazione di tutte le leggi morali! 

Non posso credere che non si trovino nel mondo venti persone 
oneste e competenti per costituire un Tribunale di giustizia interna- 
zionale, con efficaci sanzioni, che alla luce del giorno tratti e risolva 
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le questioni di interesse generale ed imponga le soluzioni che la mo- 
rale reclama, che il diritto: riconosce giuste, senza uccidere un in- 
nocente, ma riducendo all’ impotenza qualunque tiranno che fosse 
tentato di seviziare il prossimo! 

Non invado il campo degli altri conferenzieri più tecnici di me in 
fatto di giurisprudenza internazionale, ma affermo l'imperativo mo- 
rale di questo ordine nuovo, nel quale nessuno possa fare se stesso 
centro del mondo intero secondo lo stile della cupidigia umana e 
disumana, ma sia costretto almeno a non poter nuocere dal momento 
che non intende giovare. 

Mi sapreste voi dire perchè in questo campo così necessario e 
inderogabile non si costruisce nulla? Tutti gli ideali sono prospet- 
tati quando si spinge il soldato alla guerra, tutte le buone intenzioni 
sono affermate: a guerra finita, a macello compiuto, scemi come 
prima! 

Manca il senso morale della responsabilità; i politici sono spesso 
più preoccupati di esser furbi che di essere intelligenti ed onesti, per- 
chè gli uomini di governo spesso credono di potersi difendere più 
contrastàndo la morale che osservandola, e forse, anche perchè i 
cattolici di tutto il mondo non sono abbastanza compatti e risoluti 
nel volere quello che la loro morale comanda, ed anche la loro pelle 
reclama. 

Non dobbiamo ridurre questa Settimana a semplici affermazioni, 
perchè la morale si vive, perchè il cattolicismo sociale è una pratica, 
una attuazione, una costruzione, e non basta conoscere il dovere ma 
si impone di compierlo, i 

«Sulle rovine di un ordinamento sociale che ha dato prova così 
tragica della sua inattitudine al bene del popolo» non doveva sor- 
gere una sollevazione di onesti « decisi a ricondurre la società al- 
l’ incrollabile centro di gravitazione della legge divina ?». 


IV. - DOVERI DEI POPOLI. 


Il Segretario di questa Settimana Sociale, spigolando nella messe 
così ricca di Documenti Pontifici, ha quasi catalogato i doveri che le- 
gano i popoli fra loro, e che assomigliano molto a quei doveri che 
sono propri dei singoli cittadini. Io non so se esista uno studio critico 
ed imparziale sul carattere dei singoli popoli; ma risulta con evidenza 
che c’ è nel mondo una varietà di tipi, ciascuno dei quali presenta belle 
qualità ed anche difetti notevoli, in modo che battono in falso tanto 
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le apoteosi incondizionate quanto le denigrazioni sistematiche, e spesso 
si deve dire dei popoli quello che è permesso dire di molti uomini, che 
sono più disgraziati che cattivi, e sarebbero tutti migliori se fossero 
meglio governati. 

Non parlo degli odi nazionali, richiamando alla memoria quanto 
ne scrisse Alessandro Manzoni nella seconda parte della sua Morale 
cattolica; non è necessario insistere sul dovere di condonare le of- 
fese, resistendo ad una propaganda che si presenta come patriottica 
quando spesso è soltanto biliosa e maldicente. 

Benedetto XIV avvertiva che « ci si deve astenere non solo dalle 
false e vane accuse, ma ancora da ogni intemperanza ed asprezza di 
linguaggio, la quale, mentre è contraria alla legge cristiana, non 
fa altro che riaprire le piaghe non ancora risanate ». 

E non si deve nuocere con una politica bieca, che, qualche volta, 
sembra l’ organizzazione tecnica dei vizi capitali! Ma positivamente 
giovare secondo esigenze di giustizia e di carità cristiana, con gli 
aiuti reciproci di ordine materiale e spirituale, ricordando che nem- 
meno i popoli vivono di solo pane; ma certamente di pane, di verità e 
di giustizia e di grazia divina. 

E° sacro l’ amore del proprio paese, non solo perchè sentimento 
naturale, ma anche perchè rientra in pieno nella virtù teologale e su- 
prema della carità; però quelle deviazioni che possono esprimersi 
con diversi nomi come nazionalismo, campanilismo, sciovinismo 
e simili, sono proprio la scoria delle peggiori passioni che disono- 
rano e funestano l’ uomo, e spesso si risolvono in una tempesta di 
mali a nostro danno. 

Il Presidente della Repubblica Italiana nel suo Messaggio alla 
37% Conferenza interparlamentare, auspicando un «nuovo ordine se- 
gnato all’ umanità dagli avvenimenti di questi anni... un avvenire di 
giustizia e di pace, la cui perennità sarà garantita soltanto da una 
effettiva uguaglianza nei rapporti fra gli stati e da una sempre 
più feconda cooperazione tra i popoli che li compongono », affer- 
mava che il popolo italiano «ha in sè profondamente radicato.... 
il senso dell universale, è tratto ad una concezione più ampia 
dei consensi parlamentari ». 

Tali parole esprimono l’ anelito universale dei cittadini migliori 
di ogni paese, ed è meritata la lode al popolo italiano che ha l’ anima 
aperta all’ amore per tutti. 

Ma ai 300 delegati di 39 nazioni, lo stesso Sommo Pontefice di- 
ceva la parola della sapienza antica e nuova, che sempre risuona nel 
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Magistero della Chiesa, contro gli egoismi, le incomprensioni, le 
falsificazioni. 

«La forza della vostra Istituzione poggia sul fatto della iden- 
tità, in ogni latitudine e in ogni clima, della natura dell’ uomo. Ovun- 
que, il senso innato del diritto si ritrova, invariabile ed indistruttibile 
in sè, ma suscettibile di essere alterato dalle passioni. Tocca a voi di 
lavorare insieme per conservarlo intatto, a farlo maturare e sbocciare, 
nonostante tutte le esigenze dell’ egoismo regionale o nazionale: del- 
I’ egoismo, diciamo, e non dei diritti incontestabili, delle reali necessità. 
Queste, al contrario, devono essere espressamente riconosciute dal 
giusto e imparziale senso del diritto. Conciliare insieme tali interessi 
particolari, tutti supposti egualmente legittimi, è certo un compito 
oltremodo arduo, ma non inaccessibile. Si può sempre finire per tro- 
vare la via verso un accordo tra le parti mediante qualche compro- 
messo sostenibile e anche accettabile. Non dovrebbe dunque esservi 
altra risorsa che la guerra o la costrizione della forza brutale per ri- 
spondere a queste necessità particolari? Perciò avremmo voluto 
avere il piacere di apprendere, che nelle vostre file fossero stati dei 
rappresentanti di tutte le nazioni. Dal contatto delle vostre idee sa- 
rebbero scoccate più spontaneamente e più largamente le scintille 
— non certo quelle il cui scoppio incendia ed attizza i conflitti —, 
ma le scintille dolcemente luminose, che fanno risplendere daper- 
tutto la luce, nel rispetto del diritto degli altri, 

Possa, in modo speciale, la vostra istituzione, come certamente 
ha già fatto, esercitare il suo benefico influsso sulla potenza, così 
spesso deleteria, della propaganda, per farle dire in ogni circostanza 
la verità, e la verità intatta, inviolata. Sarebbe questo un grande pro- 
gresso sulla via della pace. Ben conosciamo purtroppo, gli ostacoli 
che si frappongono a siffatta ideale veridicità. Ma è evidente che si 
può e si deve tendervi con sforzo costante, passo a passo. Ad ogni 
modo bisognerà pure che cessi l’ intollerabile situazione d’ una pro- 
paganda campanilistica, la quale, senza minimamente curarsi della 
verità, si abbassa all’ ufficio di serva ciecamente docile degli egoismi 
di partiti o di nazioni. 

Sotto questo duplice aspetto il vostro Istituto è in grado di dare 
un concorso eminentemente prezioso alla causa della pace, grazie 
alla disponibilità in comune di tutte le possibilità internazionali le 
quali tra voi si uniscono alla rettitudine del pensiero giuridico e al 
buon volere; grazie ad una comprensione reciproca, leale e benevola; 
grazie allo studio amichevole delle controversie nell’ intento di sco- 
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prire i punti d’ accordo che permetterebbero di por fine alle diver- 
genze; grazie, infine, allo stabilimento di reciproci rapporti, i quali, 
pur nel contrasto delle idee, stabiliscono tuttavia una atmosfera di 
simpatia tra avversari» (11 Settembre 1948). 

Ma questa è la parola della sapienza e del buon volere, che bi- 
sogna munire di sanzioni contro l’insipienza e la malevolenza di 
tanti, che sono sempre disposti alla violenza e all’ aggressione. 

Nel secolo e nel moderno trionfo della tecnica, perchè non ab- 
biamo ancora trovato il modo di organizzare tecnicamente la giu- 
stizia sociale e la pace universale? Se gli sforzi che tutti i popoli 
fecero per organizzare la guerra, li avessero fatti per organizzare 
la pace, non sarebbe stata più efficace la difesa di tutti e non sarebbe 
stato risparmiato quel macello di vite umane che pesa sui popoli come 
un marchio di insipienza e di nequizie? Fu detto poco, quando si 
disse « strage inutile». 

La morale avrebbe salvato anche il prestigio dell’ ingegno, e la 
rettitudine si sarebbe abbracciata con la felicità dei popoli. 

Sia permesso augurare a tutti i popoli di misurare la loro gran- 
dezza col metro infallibile della giustizia e della bontà, cioè col cri- 
terio della morale internazionale. 


P. Marrano Corpovani O. P. 


LA «TERTIA VIA» E. LE SUEFDIERICOLIO, 


Summarium. — P. Gény difficultatibus in Tertiam Viam et P. Sertillanges 
in easdem critica expositis, A. sensum atque valorem principii « quod possi- 
bile est non esse, quandoque non est» examinat statuitque quonam in sensu 
hypothesis « si omnia sunt possibilia non esse, aliquando nihil fuit in rebus » 
legitima ac rationabiliter concepibilis sit. Vestigia premens paene totius tradi. 
tionis Thomisticae — cui ceteroqui difficultates, quae Tertiae Viae valorem 
demonstrativum in dubium vocarent, ignotae fuerunt - A. omnino opposite ac 
P. Gény interpretatur non esse, de quo in priori parte Tertiae Viae est quae- 
stio, secundum rationem temporis praeteriti, non futuri. Insuper idipsum ut 
simplex non-apparere, ut non-prodire in esse, anterius igitur ipsi processui ge- 
nerationum et corruptionum accipit. Tantummodo hac non-esse conceptione S. 
Thomae hypothesis sensum philosophice acceptabilem retinere potest: etenim, 
accepto non-esse pro generationis corruptionisque termino, impossibile est ut 
ad nihilum hypotheseos perveniatur, et hypothesis ipsa, re absurda, etiam. logice 
inintellibilis evadit. Quibus rebus explanatis, A. concludere licet propositas dif- 
ficultates Tertiam Viam non tangere neque illius valorem demontrativum in- 
firmare, cum ipsae moveantur secundum rationem qualis definite non est quae 
ex Tertiae Viae diligenti examine depromitur. 


LE DIFFICOLTÀ DEI PP. GENY E DESCOOS. 


E’ nota la polemica agitatasi negli ultimi tempi riguardo alla 3? 
Via di S. Tommaso. Inziatosi «col P. Gény, che per primo richiamò 
l’attenzione degli studiosi sulle difficoltà che essa può presentare, 
fu continuata rispettivamente dal P. Sertillanges e dal P. Descogs (1). 

Non è nostra intenzione riaccendere qui la polemica; ma unica- 
mente, utilizzando i risultati degli studi a cui essa ha dato occasione, 
vedere se è possibile salvare il valore apodittico dell’ argomento senza 
violare il testo ed evitando, nello stesso tempo, di far cadere S. Tom- 
maso in contraddizione con se stesso. 

Questa prova, comunemente riportata dagli autori come «argu- 
mentum ex contingentia », da S. Tommaso invece «ex possibili et 
necessario », si presenta nelle opere dell’ Aquinate sotto una doppia 
formulazione. Nel Contra Gentes, 1. 1, c. 15 (ove però la prova è 


(1) P. Génv S. J.; Les preuves thomistes 24-37; Le P. Descoqs et la «tertia via »: 
de l’existence de Dieu: Rev. de Phil. 1924; Rev. Thomiste 1926, pag. 490-502; P. DES- 
pagg. 575-601; P. SERTILLANGES O. P.; A coos S. J.: Arch. de Phil. III, 3, pag. 98 
propos des preuves de Dieu: La troisiéme (490) seg., VI, 4, pagg. 205; 207, (1928). 

« Voie » thomiste: Rev. de Phil. 1925, pag. 
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addotta come dimostrazione dell’ eternità di Dio e non direttamente 
della sua esistenza) S. Tommaso dal «possibile esse et non esse » 
come indifferenza all’ essere e al non essere passa, in virtù del prin- 
cipo di causalità, alla causa o essere in atto che, togliendo il « pois- 
sibile esse et non esse » dalla sua indifferenza, lo determina e lo 
pone nell’ essere. La ripugnanza quindi del processo in infinitum 
nella serie delle cause gli permette di affermare l’ esistenza d’ un es- 
sere necessario. Per lo stesso principio applicato all’ ordine degli es- 
seri necessari che hanno la necessità derivata da un altro, può final- 
mente salire al Necessario per sé, che ha cioè da sè e in sè la ragione 
della sua necessità (2). 

Nella Summa Theol. p. I, q. 2, a. 3 il processo è alquanto diverso. 
Dal « possibile esse et non esse» passa all’ affermazione del Neces- 
sario non per l’ applicazione del principio di causalità, ma per il 
ricorso all’ assurdo. Citiamo il testo di questa prima parte della Via, 
poichè su di essa converge tutta la discussione ed è la maggior- 
mente incriminata: «Tertia via est sumpta ex possibili et necessa- 
rio: quae talis est. Invenimus enim in rebus quaedam quae sunt pos- 
sibilia esse et non esse, cum quaedam inveniantur generari et cor- 
rumpi, et per consequens possibilia esse et non esse. Impossibile est 
autem omnia quae sunt talia, semper esse, quia quod possibile est 
non esse, quandoque non est. Si igitur omnia sunt possibilia non 
esse, quandoque nihil fuit in rebus. Sed si hoc est verum, etiam 
nunc nihil esset; quia quod non est, non incipit esse nisi per ali- 
quid quod est; si igitur nihil fuit ens, impossibile fuit quod aliquid 
inciperet esse, et sic modo nihil esset: quod patet esse falsum. Non 
ergo omnia entia sunt possibilia: sed oportet aliquid esse necessa- 
rium in rebus » (3). 

La dimostrazione del Necessario per sè nella Summa non si di- 
versifica da quella del Contra Gentes. Entrambe le formulazioni hanno 
comune il punto di partenza, cioè il «possibile esse et non esse »; 


autem procedere in infinitum in necessariis 
sunt possibilia esse et non esse, scilicet ge- quae habent causam suae necessitatis aliun- 
nerabilia et corruptibilia. Omne autem quod de. Ergo oportet  ponere aliquod primum 
est possibile esse, habet causam; quia cum necessarium quod est per seipsum necessa- 
de se aequaliter se habeat ad duo, scilicet rium: Et hoc Deus est ». 

esse et non esse, oportet si ei approprietur 


(2) « Videmus in mundo quaedam quae 


esse, quod hoc sit ex aliqua causa. Sed in 
causis non est procedere in infinitum, ut 
supra probatum est per rationem Aristofelis. 
Ergo oportet ponere aliquid quod sit ne- 
cesse est. Omne autem necessarium vel ha- 
bet causam suae necessitatis aliunde, vel non, 
sed est per seipsum necessarium. Non est 


(3) Così si legge comunemente. Però, co- 
me giustamente fa notare il P. Gény, Il. c. 
pag. 580, nota 2, il contesto esigerebbe 
piuttosto quest’ altra lezione: « Impossibile 
est autem omnia quae sunt talia, esse ». 
cioè è impossibile che tutte le cose siano 
generabili e corruttibili. 


comune il termine ultimo di arrivo, cioè il « necessarium a se »; co- 
mune il modo con cui ascendono al necessario per sé, cioè non im- 
mediatamente, ma per un termine intermedio, il necessario ab alio, 
che, quale anello di congiunzione, unisce il semplicemente possibile 
al semplicemente necessario. i 

Dove si differenziano è nel passaggio dal puro possibile al ne- 
cessario: nel Contra Gentes il passaggio si compie per via diretta 
e positiva, nella Summa invece per via indiretta e negativa. 

La divergenza non è indifferente, nè riguarda unicamente la 
lettera, ma tocca lo stesso processo dimostrativo, 

Interessa anche il valore probativo dell’ argomento? Gli autori 
unanimemente convengono che l’ esposizione del Contra Gentes non 
presenta difficoltà e che soddisfa pienamente alle più strette esigenze 
della metafisica. Questo unanime ‘consenso viene invece a mancare 
per quella della Summa, che ad alcuni si presenta vivamente scon- 
certante e irta di gravi e profonde difficoltà, che ne minerebbero 
radicalmente il valore, sì da dover essere o semplicemente rigettata 
o ammessa con prudenti riserve. 

Quali sono queste difficoltà? Esse non riguardano la seconda parte 
dell’ argomento, essendo identica a quella del Contra Gentes, ma uni- 
camente la prima, che costituisce la base di tutta la costruzione. Il 
P. Gény, che per primo sembra avere subito l’ impressione di questo 
sconcertante disorientamento, le limita alle due proposizioni prin- 
cipali: « Quod possibile est non esse, quandoque non est» e Si 
igitur omnia sunt possibilia non esse, aliquando nihil fuit in rebus ». 

Interpretando « quod possibile est non esse » per « corruttibile », 
non vede per quali ragioni un tale essere debba necessariamente di 
fatto corrompersi. E’ del tutto legittima la supposizione di sostanze 
per sè corruttibili al riparo, tuttavia, da ogni corruzione, per man- 
canza di agenti che le tocchino (4). 

Ma la difficoltà più grave riguarda la seconda proposizione. 
Perchè, se tutte le cose fossero corruttibili, un giorno nulla vi sa- 
rebbe stato? Non sono forse generazione e corruzione in funzione 
reciproca ? Come potrebbe allora il processo delle generazioni e cor- 
ruzioni, in un mondo composto unicamente di esseri corruttibili, 
terminare a un annientamento totale ?(5). 

A queste difficoltà il P. Gény, non trovando la risposta in 
S. Tommaso, si limita a citare un lungo testo di Maimonide che, 


(4) Cfr. 1. c., pag. 582-583. (5) Cfr. 1. c., pag. 586. 
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se può indicarci forse la fonte donde S. Tommaso avrebbe desunto 
la sua via, lascia però intatta e insoluta la difficoltà, 

Il P. Descogs accetta e accentua le difficoltà del P. Gény. Non 
crede però necessario salire fino a Maimonide per avere la spiega- 
zione del principio « Quod possibile est non esse, quandoque non 
est ». Nei Commentario al De Coelo et Mundo 1 lect. 26-29, S. Tom- 
maso lungamente l’ espone; anzi in questo Commentario egli pro- 
pone e scioglie la difficoltà del P. Génj. Evidentemente la soluzione 
data qui da S. Tommaso non soddisfa il P. Descogs, che si sente 
perciò autorizzato a concludere che S. Tommaso ha visto con chia- 
rezza la difficoltà, però non l’ha risolta in modo efficace. Quindi la 
prova, nella formulazione della Summa, minaccia di essere incom- 
pleta e infondata (6). 


ILA CRITICA DEL P. SERTILLANGES. 


Il P. Sertillanges, accettando il punto di vista del P. Gény 
e sottoscrivendo alla sua interpretazione del principio « Quod possi- 
bile est non esse, quandoque non est» nel senso cioè del cessare 
di essere del corruttibile, tenta una risposta alle sue obiezioni. 

E in verità la sua critica, brillante e profonda, può sembrare 
ben riuscita, e la sua risposta soddisfacente, almeno per quel che ri- 
guarda l’ impossibilità per un corruttibile che presto o tardi non si 
corrompa. Il corruttibile come tale è essenzialmente soggetto al mo- 
vimento, cioè alle azioni e reazioni estrinseche che dominano e sono 
come la vita dell’ universo fisico di cui fa parte, e a quelle altre meno 
percettibili, ma non per questo meno reali ed efficaci, intrinseche al 
suo essere stesso. Soggetto al movimento, è necessariamente sog- 
getto anche al tempo. Potrà essere questione di ritardo più o meno 
lungo, ma, avendo davanti a sè una durata indefinita, un giorno do- 
vrà inevitabilmente scomparire; la data della sua fine è inesorabil. 
mente segnata al momento stesso della sua nascita. 

Supporre un essere corruttibile per sè continuamente al riparo 
dalla corruzione, è supporlo o fuori del movimento, e quindi fuori 
delle vicende di azioni e reazioni, e per ciò stesso fuori del mondo 
fisico; oppure posto sotto la tutela costante di Dio, o di qualche al- 
tra causa necessaria; nel qual caso l’ intento della prova è ottenuto. 


(6) Cfr. Descogs; Praelectiones Theologiae —Naturalis, I, pagg. 251-253. 
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Perciò l'essere corruttibile essenzialmente tale un giorno si cor- 
romperà. 

Altrettanto convincente si deve dire la sua risposta alla difficoltà 
riguardante l’ ipotesi di S. Tommaso? Anche qui il P. Sertillanges 
adotta l’ interpretazione del P. Geny; considera cioè 1’ annienta- 
mento totale di tutte le cose, supposto che queste siano tutte cor- 
ruttibili. Categoricamente afferma che la conseguenza d’ un annien- 
tamento totale, per quanto assurda possa essere, è tuttavia neces: 
sariamente voluta e imposta dall’ ipotesi momentaneamente am- 
messa: che cioè tutte le cose siano «possibilia non esse» o cor- 
ruttibili. 

Poichè, se tutto è corruttibile, ogni essere è corruttibile in tutto 
e secondo tutto: secondo la forma, la materia, ecc.. Quindi l’ ipo- 
tesi d’ un mondo dove tutto è corruttibile esclude da questo mondo 
qualsiasi elemento permanente, inclusa la materia stessa. Orbene 
un tal mondo non può avere davanti a sè che il nulla. Conseguentemente 
l’assioma scolastico «corruptio unius est generatio alterius» non 
è applicabile all’ ipotesi fatta (7). 

La soluzione non manca certo di genialità e, ammessa l’ ese- 
gesi di «omnia possibilia non esse» come equivalente a «tutto è 
corruttibile in tutto », è logicamente inoppugnabile, e non vediamo 
come potrebbe essere contraddetta, 

Ma il dubbio che immediatamente sorge, è se questa esegesi 
non sia forse un po’ ardita e non violenti alquanto il testo. Sulla 
sua leggittimità e autenticità è per lo meno lecito dubitare, come 
già fece notare il P. Descogs(8). Non vediamo come dal testo e dal 
contesto possa essere giustificata e autorizzata. Il senso che ha in 
S. Tommaso il « possibile esse et non esse» è evidente. Accettando 
egli la terminologia di Avicenna, ne limita però l’ estensione e am- 
piezza di significato. Per Avicenna tutte le cose create sono suscet- 
tibili d’ essere e di non essere — possibilia esse et non esse — per 
la fondamentale ragione che esse hanno l’ essere distinto dalla loro 
natura. Quindi il « possibile esse et non esse» di Avicenna sarebbe 
ciò che comunemente si dice « contingente ». S. Tommaso, ammet- 
tendo invece anche fuori di Dio, nell’ ambito dell’ essere creato, la 
possibilità di enti necessari, limita la denominazione di « possibile 
esse et non esse », alle sostante materiali inferiori, cioè alle sostanze 
generabili e corruttibili; escludendo così, dall’ ordine del « possibile 


(7) Cfr. A propos des preuves de Dieu: 1926, pag. 500-g0I. 
Rev. de Phil. 1925, pag. 32, Rev. Thom. (8) Cfr. Arh. de Phil. VI, 4, pag. 207. 
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non esse», le sostanze o corpi celesti che pone incorruttibili. In 
questo S. Tommaso si accosta alla sentenza di Averroè (9). 

Perciò sembra fuori dubbio che per S. Tommaso « possibile esse 
et non esse » sono soltanto quelle cose composte di materia e forma, 
la cui materia è soggetta alla contrarietà, che cioè è in potenza alla 
forma e alla privazione di essa (10). Le esigenze della 3* Via nè esi- 
gono nè impongono altro significato. Dall’ esperienza S. Tommaso 
ha l’ esistenza di esseri generabili e corruttibili; e 1’ ipotesi che quindi 
formula, considera appunto una universalità di cose corruttibili; per- 
ciò il senso più ovvio e manifesto dell’ ipotesi « si omnia sunt possi- 
bilia non esse » non può essere altro che questo: se tutte le cose che 
costituiscono il mondo sono corruttibili, cioè aventi in sè la materia 
in potenza alla privazione della forma e, quindi, al non essere. L’ ipo- 
tesi dunque di S. Tommaso prospetta un universo di sole sostanze 
materiali corruttibili. Perciò «omnia» non significa «secundum 
omne » o «secundum totum », ma semplicemente «tutte le cose ». 
Inoltre ci sembra poco giustificata dal contesto l’ esegesi che il 
P. Sertillanges è costretto a proporre, quale legittima conferma 
della sua interpretazione, del termine «res ». (11). Che per S. Tom- 
maso «res» sia un trascendentale che si applica alle stesse relazioni 
e ai modi di essere, nessun dubbio; ma che qui egli lo usi in questo 
senso, non appare troppo manifesto; anzi sembrerebbe manifesto il 
contrario. Tante sottigliezze e acrobazie esegetiche non sembrano 
necessarie per salvare l’ intento della « Tertia Via ». 

Se dunque l’ ipotesi, la cui assurda ‘conseguenza dovrà mo- 
strarne l'impossibilità, si fonda sulla nozione di corruttibile come 
composto di materia e forma, come può ancora giustificare la con- 
clusione « aliquando nihil fuit in rebus»? Accettata la posizione del 
P. Gény, questa conclusione diventa assolutamente impossibile. Per 
Aristotele non meno che per S. Tommaso, la materia è il sostrato 


(9) « Si ergo loquamur de possibilitate ad 
non esse ex parte rerum factarum, dupli- 
citer circa boc aliqui opinati sunt: Avicenna 
namque posuit (I. VIII Met. c. VI) quod 
quaelibet res praeter Deum habeat in se 
possibilitatem ad esse et non esse. Cum 
enim esse sit praeter essentiam cuiuslibeî 
rei creatae, ipsa natura rei creatae per se 
considerata, possibile est ad esse, necessi- 
tatem essendi non habet nisi ab alio, cuius 
natura est suum esse, et per consequens est 
per se necesse esse; et hoc Deus est. Com- 
mentator vero (in XI Met. text. 41, et in 
libro De Substantia Orbis) contrarium po- 
nit, scilicet quod quaedam res creatae sunt, 


in quarum natura non esî possibilitas ad 
non esse; quia quod in sua natura habet 
possibilitatem ad mon esse, non potest ab 
extrinseco acquirere sempiternitatem, ut sci- 
licet sit per naturam suam sempiternum. 
Et haec quidem positio videtur rationabi- 
lior pe DexPotzt ag Vaa:13 corp. 


(10) « Illae solae ergo res in sua natura pos- 
sibilitatem habent ad non esse in quibus 


est materia contrarietati subiecta ». De 
POvASlsto, 
(11) Sertillanges, 1. c. Rev. Thom. 1926 


pag. 500. 


x 
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stabile e permanente delle generazioni e corruzioni; è l’elemento 
ingenerabile e incorruttibile che rende possibile il movimento stesso. 

Inoltre, se la materia è essenzialmente indifferenza dei contrari, 
ripugna però che possa esistere in questa sua indifferenza; esige di 
essere attuata da una forma: se è, è sotto la determinazione di una 
forma. E’ questo il motivo che legittima 1’ assioma scolastico « Cor- 
ruptio unius est generatio alterius », che nel caso nostro ritiene tutto 
il suo valore. 

Le sorti dunque della « Tertia Via » sono inesorabilmente segnate ? 
Si deve dire che essa si risolve in un totale fallimento ? Se l’ interpreta- 
zione del P. Gény è l’ unica, l’ autenticamente tomistica, non esitiamo 
ad affermare che non si dà possibilità di scelta. La sola conclusione, le- 
gittima è quella timidamente suggerita dallo stesso P. Gény e aperta- 
mente affermata dal P. Descogs: la « tertia via » minaccia di essere in- 
concludente è infondata. Conclusione certamente radicale, ma logica- 
mente inevitabile, data la posizione assunta. 

Ma appunto questo suo carattere decisamente negativo getta 
l’ ombra del sospetto sulla posizione da cui necessariamente segue. 
E’ essa veramente l’ unica interpretazione possibile? Se sì, come il 
S. Dottore non ha visto le gravi difficoltà che ne distruggono com- 
pletamente il valore? Sarebbe fare ingiuria a S. Tommaso pensare 
che egli abbia a occhi chiusi copiato da Maimonide un argomento 
dell’ esistenza di Dio, senza sottoporlo al giudizio di un severo e cri- 
tico esame. Riteniamo quindi che se S. Tommaso non ha trascritto 
nella Summa la prova sotto la formulazione del Contra Gentes, non 
fu per altro motivo, se non perchè la giudicò valida sotto entrambe 
le formulazioni. 

Dopo questa breve rassegna delle difficoltà e del tentativo di so- 
luzione, un’ alternativa necessariamente si impone: o accettare l’ in- 
terpretazione del P. Gény, secondo la quale S. Tommaso considera 
il cessare di essere, il non essere che segue all’ essere, e rendere con- 
seguentemente problematico il valore della prova; oppure cercare in 
altra direzione una nuova interpretazione che possa conciliare le esi- 
genze della lettera e il valore della dimostrazione. 

Ed è appunto nella direzione diametralmente opposta che alcuni 
autori, come M.F. Chambat, M. Bouyges S. J., (12) hanno tentato 


(12) M. F.: La preuve de l’ existence de Thom. 1927, pagg. 334-338. M. Bouyces 
Dieu dar la contingence dans la Somme S. J.; Exégèse de la «Tertia Via» de 
Théologique: Rev. de Phil. 1925 pagg. 319- S. Thomas: Rev. de Phil. 1932, pagg 1I3- 
330; F. L. Chamzar P. S. B.: La « Tertia 146. 

Via» dans S. Thomas et Aristote: Rev. 
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una soluzione meno pessimistica e più conforme alle esigenze della 
« Tertia Via». Di questi tentativi il più riuscito ci sembra quello di 
Chambat (13), la cui soluzione sarà pure la nostra. Il non essere in 
questione deve intendersi non come il corrompersi dell’ essere, ma 
come il suo non-apparire nell’ esistenza; quindi non conseguente, ma 
antecedente all’ essere. Questa interpretazione, oltre che essere la più 
attendibile e quella che può dare un senso legittimo e filosoficamente 
accettabile all’ ipotesi di S. Tommaso, evita anche tutte le difficoltà 
mosse dal P. Gény. 

E’ essa però giustificata dal testo e dalla dottrina della « Tertia 
Via»? 


L’ANALISI E LE DIFFICOLTÀ DELLA « TERTIA VIA » NELLA TRADIZIONE TO- 
MISTA. 


Prima di rispondere a questa domanda, non sarà totalmente inutile 
vedere se la tradizione tomistica ci può dire qualche cosa di interessante 
in proposito. Anzitutto si deve constatare che i grandi Commentatori 
non si mostrano troppo preoccupati delle sorti di questa via, nè sem- 
brano aver sofferto le angustie e il disorientamento dei moderni. 

Se, seguendo l’ uso comune, la questione dell’ esistenza di Dio è 
trattata senza troppa abbondanza di commenti, (14) riguardo alla terza 
via sono estremamente parchi e limitati. Comunemente si riducono 
a riportare il semplice testo, alle volte sotto forma di breve parafrasi, 
quando non la passano completamente sotto silenzio. Ingenuità o su- 
perficialità di questi grandi e classici interpreti di S. Tommaso, che 
hanno saputo sviscerare il pensiero del Maestro fino nelle più pro- 
fonde pieghe? Sarebbe un po’ azzardato l’ affermarlo. Anche qui ci 
sembra di dover dire che essi non hanno visto le difficoltà, perchè dif- 
ficoltà non esistevano, e per essi non potevano esistere. 

Due però di essi - Capreolo e Banez - non ignorano completamente 
la difficoltà che riguarda la validità del principio «Quod possibile est 
non esse, quandoque non est ». 

Difatti il Capreolo, dopo aver recitato il testo di S. Tommaso, 
gli oppone l’ obiezione di Aureolo desunta dal fatto che gli elementi, 
secondo i principi fisici allora ammessi, quantunque per sè corruttibili, 


(13) Il P. Héris O. P. sembra difendere suo commento alla II questione: « Et haec 
una interpretazione simile; cfr. Bulletin Tho- de tota hac secunda quaestione dicta suf- 
miste, 1928, pagg. 317-320. ficiant, in qua Scholastici minus solent im- 


(14) Così per esempio termina Banez il morari ». 
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tuttavia esisteranno sempre. Ad essa Capreolo risponde semplicemente 
concedendo il fatto e dandone la ragione : perchè si dà un essere neces- 
sario che può per sempre sostentarli e conservarli nell’ essere, Lasciati 
a se stessi, senza dubbio un giorno o l’ altro perirebbero ; cosicchè tutta 
la materia che ora si trova sotto la forma della terra, un giorno sarebbe 
sotto altra forma (15). 

Questa risposta afferma l’ universalità del principio « quod possi- 
bile est non esse, quandoque non est» come indistintamente e senza 
eccezione valevole per tutti i corruttibili lasciati a sé, al loro ciclo na- 
turale. Ammette però una deroga nell’ ipotesi che essi siano posti sotto 
il continuo influsso d’ un essere necessario che continuamente li so- 
stenga. Questa possibilità, come si vedrà, è ammessa pure da S. Tom- 
maso; evidentemente però non può essere invocata qui senza raggiun- 
gere lo scopo; cioè il « Necesse esse ». Per il Capreolo quindi la dif- 
ficoltà non è tale da infirmare il valore della prova ; se mai, ne abbrevia 
il processo salendo direttamente dal corruttibile, che di fatto non si 
corrompe, al necessario, senza ricorrere all’ ipotesi del nulla. Ma con 
questo processo siamo ancora nella linea e direzione della Terza Via? 

Banez pure si pone una difficoltà, che non è precisamente quella 
del Capreolo, considerando, piuttosto che il cessare d’ essere del « pos- 
sibile non esse », il suo apparire nell’ essere. All’ affermata impossibi- 
lità che il « possibile esse et non esse » sia sempre stato, oppone la 
possibilità d’ un mondo ab aeterno, quindi d’un contingente che fu 
sempre (16). La risposta non si diversifica molto da quella del Ca- 
preolo : questo non può essere che ab extrinseco per accidens, non in 
virtù della propria natura; se un contingente fu sempre, fu pure sem- 
pre il necessario che l’ ha posto nell’ atto (17). 


(15) « Ad tertiam instantiam, dico quod 
elementa, etsi sint possibilia non esse, du- 
rant tamen, hoc eis praestante aliquo quod 
est necesse esse, quod potest ea in aeter- 
num conservare. Sed si nullum tale esset 
necessario exsistens, tunc procul dubio terra, 
non esset, vel etiam si illud necessario exis- 
tens elementa et alia quae potentiam ha- 
bent ad non esse, suae naturae cursum pe- 
ragere sineret; tota materia quae nunc est 
sub forma terrae, quandoque esset sub alia 
forma. Et sic illud elementum terrae quod 
nunc est, quandoque non esset, licet aliud 
in numero sibi succederet. Et ita sicut ter- 
ra est possibile non esse, quandoque non 
est. Vult ergo S. Thomas quod si nullum 
ens esset necesse esse, pro certo omne pos- 
sibile non esse, quandoque non esset. Et si 
contingat quod aliqua possibilia non esse 
semper durant, hoc est quia est aliquod ne- 
cesse esse quod manutenet illa. Et hoc suf- 


ficig in suo proposito, in quo illam proposi- 
tionem assumit». In I, dist. III, q. I ad 
inst. tertiam quartae rationis. Ed. Pègues- 
Paban I, pag. 171 b. 


(16) « Arguitur contra tertiam rafionem : 
Nam ibi supponitur quod sit impossibile 
contingentia semper fuisse; tamen infra q. 
46 docet mundum, excepto homine, potuisse 
esse ab aeterno ». Questa difficoltà è occa- 
sionata direttamente dalla lezione comune 
del testo: « Impossibile est autem omnia 
quae sunt talia, semper esse ». Inoltre nel- 
led. Urbano, Madrid-Valencia, leggiamo : 
«quia quod possibile est non esse, quando- 
que; non est ». La punteggiatura è dovuta 
certamente a una svista tipografica; caso 
non raro in questa edizione. 


(17) «Ad quartum contra tertiam ratio- 
nem respondetur, quod ad domonstrafionem 
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Gli altri commentatori, come Gonet, Billuart, Contenson, Gotti, 
etc..., riportano la difficoltà comune dell’ illegittimità del passaggio dal 
senso distributivo al senso collettivo: non segue, dalla contingenza dei 
singoli elementi d’ una serie, la contingenza della serie stessa. Questa 
difficoltà però non interessa direttamente e immediatamente la terza 
via, ma qualsiasi dimostrazione ex contingentia. 

L’ altra difficoltà concernente l’ ipotesi di Sì. Tommaso e la relativa 
assurda conseguenza sembra essere stata ignorata completamente. 

Orbene questo atteggiamento di tranquilla sicurezza nella sal- 
dezza di una Via che si vorrebbe far passare come pericolante e gra- 
vemente minata nella sua stessa base, ha la sua spiegazione nel modo 
con cui essi la interpretarono. 

Il Gaetano, alla cui perspicacia difficilmente sfugge quanto può 
interessare sia il testo sia il valore reale delle affermazioni di S. Tom- 
maso, commentando 1’ articolo in questione, trova modo di indugiarsi, 
sia pure brevemente, sulle altre Vie, o per difenderle dagli attacchi 
degli avversari o per dilucidarne il senso; non ha invece una sola pa- 
rola sulla terza. Nè si può supporre che ignorasse l’ obiezione di 
Aureolo citata dal 'Capreolo; questo assoluto silenzio non significa 
altro che, per il Gaetano, la terza Via non può presentare serie dif- 
ficoltà. 

Banez, come si vede, non dedica alla nostra via che poche righe di 
risposta all’ obiezione già citata, dalla quale risulta che egli interpreta 
«quandoque non est » nel senso del tempo passato, non futuro: «et 
ideo ut semper sint, oportet ponere causam necessariam quae illas redu- 
cat in actum » (18). 

Joannes a S. Thoma nella sua breve parafrasi d’ indole piuttosto 
metafisica, apertamente intende « aliquando non esse» nel senso del 
non essere antecedente l’ essere. « Tutti i corruttibili, così egli, eb- 
bero il non essere, e dal non essere passarono all’ essere. E’ questo 
passaggio inesplicabile senza l’ intervento d’una causa, che giusti- 
fichi, anzi esiga la conclusione: si dà dunque un essere necessa- 
rio » (19). Evidentemente con questo modo di concludere Joannes a 
S. Thoma abbandona la terza Via, per seguire la formulazione del 
Contra Gentes; avrebbe però altrettanto legittimamente, seguendo 
questa direzione del non essere che antecede l’ essere, potuto affer- 


t] 


S. Thomae satis est si res contingentes ex causam necessariam quae illas reducat in 
natura sua non possint semper esse, licet actum ». In I, q. II; a. 3. 

ab extrinseco et per accidens id habeatur; (18) Banez, 1. c., ad. 4. 

nam ex se sunt indifferentes ad esse et non (19) Joannes a S. Thomas. In I q. II, 
esse; et ideo ut semper sint oportet ponere . disp. III; a. 2. 


mare che un giorno nulla vi sarebbe stato, se tutte le cose fossero 
corruttibili, e quindi passare all’ esistenza del necessario. La Via sa- 
rebbe stata certo allungata d’ un passo, il processo si sarebbe alquanto 
complicato, ma non frustrato. 

Gonet, Contenson, Billuart, Gotti, ecc., nella loro breve esposi- 
zione rimangono più fedeli al proceso della Summa, Assolutamente 
nulla, essi concludono, esisterebbe in questo mondo, se tutte le cose 
fossero contingenti e capaci d’ essere e non essere. A questa conse- 
guenza giungono non per una ragione d’ ordine fisico, cioè per il 
succedersi delle corruzioni quale dileguarsi progressivo dell’ essere 
fino al suo totale annientamento, ma per una ragione di carattere 
metafisico, cioè per l’ impossibilità per un essere che dice solo capa- 
cità all’ atto - all’ esistere - di porsi da sè in atto. Logicamente dunque 
deducono che, nell’ipotesi d’ un mondo dove necessità è esclusa, 
nulla si sarebbe posto in atto, e quindi nulla sarebbe esistito, e nulla 
esisterebbe (20). Il nulla, in questa interpretazione, non è termine 
d’ un lento, ma inevitabile svanire del corruttibile che si corrompe; 
bensì il non sorgere, il non incominciare a esistere dell’ essere che, 
pur potendo esistere, non può da sè determinarvisi. 

I Tomisti moderni comunemente seguono quella interpretazione. 
Così, per esempio, Del Prado, Buonpensiere, Van der Mersch, Lépi- 
cier, Garrigou-Lagrange, Pègues e, in genere, i manualisti, alcuni dei 
quali però seguono direttamente la formulazione del Contra Gentes, 


come il Paquet (21). Il Boyer adotta fedelmente 1’ esegesi del P. 
Sertillanges (22). 


CONTENUTO ONTOLOGICO ' DEL PRINCIPIO « QUOD POSSIBILE EST NON ESSE 
QUANDOQUE NON EST )». 


La tradizione tomistica dunque conviene nell’ esporre il « quan- 
doque non est» nel senso del non essere nel passato come il non ap- 
parire nell’ esistenza; fa quindi totale astrazione dalle vicissitudini 


(20) Così per esempio brevemente ragiona 
Gotti: « Si omne ens esset contingens, seu 
possibile esse et non esse, nullum plane ens 
de facto esset, quia ea quae ex se et suapte 
natura solum habent possibilitatem ad exsis- 
tendum, non possunt de facto exsistere, nisi 
per aliquod ens necessarium cui per se et 


ex natura sua conveniat exsistere ». Theol. 
Schol. De Deo, tract II, q. I, dub. IV, 
par. IV. 


(21) DeL Prapo; De veritate fundamen- 
tali, libro III, c. I, pag. 225-226; Buon- 
PENSIERE; De Deo Uno, q. II, a. 3, pag. 
122; Van Der MeERscH; De Deo Uno et 
Trino, pag. 70; LéPicier; De Deo Uno, 
pag. 145; GARRIGOU-LAGRANGE; De Deo Uno, 
pag. 117; Pècues; Somme Théologique; q. 
IIa sg ipa Sr0st 


(22) Boyer; Cursus Phil. II, pag. 317. 
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delle generazioni e corruzioni. Questa spiegazione non è solo am- 
missibile, ma è l’ unica veramente legittima. 

Quale è il significato concreto della formula, certo un po’ vaga 
e ambigua, « possibile esse et non esse »? Cosa intende S. Tommaso 
con questa espressione? Quanti si sono interessati della questione, 
han sentito la necessità di sostituire il « possibile non esse » con un 
termine che più determinatamente ne desse il vero significato e me- 
glio riproducesse la linea del pensiero della terza Via. 

Il P. Gény, come si vide, traduce con «corruptible » che, se 
materialmente si può considerare come l’equivalente di « possibile 
non esse », presenta però l’ inconveniente, come fa notare Bouyges, 
d’ indirizzare la discussione nel senso del tempo futuro: il corrut- 
tibile difatti formalmente è ciò che ora è ma in seguito non sarà più. 

Il P. Sertillanges usa invece « périssable » che, avendo lo stesso 
significato di « corruptible », presenta l’ identico inconveniente. 

Il P. Bouyges, nella preoccupazione di svincolare la terza Via 
da ogni concezione sistematica e di svuotarla quindi di ogni conte- 
nuto sia fisico che metafisico, propone la traduzione «transitoire ». 
E’ vero che questa traduzione evita ogni discussione sulla natura e 
composizione fisica e metafisica del reale, ed evita anche l’ inconve- 
niente delle interpretazioni precedenti, importando indifferentemente 
limite di durata sia nel passato che nel futuro; ma diminuisce anche 
la portata e il valore del ragionamento. Con questa sostituzione, 
l’ affermazione di S. Tommaso «quod possibile est non esse, quan- 
doque non est» diventa chiara ed evidente; tanto evidente da rasen- 
tare la tautologia (23). 

Anzi non avrebbe certo esagerato l’ autore se, invece d’una sem- 
plice minaccia di tautologia, 1’ avesse affermata in modo assoluto. 
Riesce difatti veramente difficile capire come con una tale versione 
si possa evitare la tautologia: «transitorio », «ciò che passa », « ciò 
che a un dato momento non è», sembrano perfettamente sinonimi. 
Sarebbe dunque la terza Via un gioco di sinonimi o, al più, una 
semplice equivalenza di definizioni ? i 

L’ interpretazione che l’ argomentazione si muova unicamente 
nel campo della logica, prescindendo dalla fisica o metafisica, è pro- 


(23) Si maintenant nous remplagons la îra- ne dure pas toujours, 1’ affirmation de S.t 
duction du (P. ‘Gény par la nétre, «ce qui Thomas est si évidente qu’ elle risquerait 
est un possible quant à la non-existence à d’étre une tautologie; et c'est pour cela 


un moment n’ est pas»; si nous admettons qu’ il 1’ énonce simplement, certain qu’ il 
que « possible quant à la non-existence » est de se conformer aux règles de la logi- 
dénomme ce qui par hypotèse, n’ est pas que» l. c., pag. 142. 


nécessaire quant à l’ existence », c’ est-à-dire 
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prio necessaria per dare un senso accettabile alla terza Via e per 
schivare le difficoltà? 

iNonostante l’ affermazione categorica del Bouyges (24), cre- 
diamo che una simile separazione dal campo fisico e metafisico non 
sia nè necessaria, nè legittima. La formula «possibile esse et non 
esse» non ha, nè può, qui, avere il valore d’ una semplice denomi- 
nazione, ma entra nella dimostrazione con tutto il peso della sua 
natura e del suo contenuto ontologico, come principio su cui si 
fonda la dimostrazione stessa. 

Il senso ontologico del « possibile esse et non esse », quale de- 
signativo d’ una speciale categoria di esseri, in S. Tommaso è evidente, 
come già si disse. « Illae ergo solae res in sua natura possibilita- 
tem habent ad non esse, in quibus est materia contrarietati subiecta. 
Aliis vero rebus secundum suam naturam competit necessitas es- 
sendi, possibilitate non essendi ab earum natura sublata» (25). Il 
«possibile esse et non esse » è dunque il composto materiale, la cui 
materia ritiene la sua indifferenza a questa o a quella forma; cioè il 
composto materiale corruttibile; purchè però «corruttibile» non si 
prende nel senso formale, ma solo come traduzione di ciò che S. Tom- 
maso dice « materia contrarietati subiecta ». La formula « genera- 
bile et corruptibile» ha l’ identico significato e traduce perfetta- 
mente il « possibile esse et non esse » (26). 

Con questa versione la terza Via viene a trovarsi in pieno campo 
ontologico; e quindi le leggi della fisica e della metafisica, non già 
quelle della pura logica, dovranno decidere del suo valore. Per 
questo la teoria della potenzialità del composto materiale non solo 
non è estranea alla Via, nè solo materialmente presente o « souja- 
cente», come vuole il 'P. Bouyges; (27) ma vi entra formalmente, 
come base e principio legittimante e valorizzante il processo 
stesso della Via. E’ vero che S. Tommaso fa ricorso direttamente 
all’ esperienza per provare che esistono esseri che ora sono e ora 
non sono («cum quaedam inveniantur generari et corrumpi, et per 
consequens possibilia esse et non esse »); però in virtù di quale prin- 
cipio può formulare la legge di valore assoluto e universale « quod 


(24) «La logique d’ ailleurs, lui suffit, 
car c'est dans son plan qu'il se meut, et non 
pas dans celui de la physique ou de la mé- 
taphysique » l. c. pag. 142. 


quandoque quidem esse, et quandoque non 
esse, quod non esset nisi esset possibile esse 
et non esse »; In VII Met., 1. 6 « Vidimus 
in mundo quaedam quae sunt possibilia esse 
(25) DE Por. q. Vi, la. 3, corp. et non esse, scilicet generabilia et corrupti- 


È 3 bilobpRCMGRI tei 
(26) « Cum enim generatio sit de non esse i ì 


in esse mutatio, oportet id quod generatur (27) BLA epa serzoì 
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possibile est non esse, quandoque non est»? Non certo in forza 
della sola esperienza, la quale ci può bensì dare un dato di fatto, 
non già una legge universale e assoluta. In forza della semplice 
logica? Sì, se « possibile non esse» equivale a « transitorio ». 

Ma allora, come si disse, difficilmente si evita il pericolo di ri- 
durre il principio a una pura e semplice tautologia. Quindi bisogna 
dire che S. Tommaso perviene all’ affermazione «quod possibile 
est non esse, quandoque non est » in virtù delle leggi che regolano 
la natura stessa dell’ essere materiale corruttibile, cioè, precisamente, 
in virtù della sua potenzialità, la quale non solo giustifica ontolo- 
gicamente 1’ affermazione, ma le conferisce il valore di legge uni- 
versale e necessaria. 

In questa interpretazione ogni pericolo e ogni apparenza di tau- 
tologia è evitata: il predicato non è un sinonimo o un equivalente 
del soggetto, ma è una proprietà necessariamente connessa colla 
natura stessa del soggetto: il «quandoque non est» non definisce 
il «possibile non esse », ma. ne consegue ontologicamente c imme- 
diatamente come propria passio. Non per altro motivo conviene 
all’ essere corruttibile che in un determinato tempo non sia, se non 
per il suo carattere di natura potenziale, d’ una potenzialità che è 
indifferenza all’ essere e al non essere: «quod aliqua quandoque 
sint et quandoque non sint, habent ex materia, in quantum subji- 
citur privationi vel formae » (28). 

Dovunque perciò si trovi potenzialità che non è indifferenza 
alla forma e alla privazione, non si potrà dare il non essere in un 
determinato tempo, ma possessione incessante e perpetua dell’es- 
sere; a tali esseri non può convenire « quandoque non esse », ma il 
«semper esse»; e per ciò stesso non possono dirsi. « possibilia 
esse», ma «necesse esse ». « Et sic quidquid semper est non con- 
tingenter semper est, sed ex necessitate » (20). Dunque il non es- 
sere nel tempo non è il costitutivo dell’ essere potenziale, ma una 
proprietà necessariamente connessa colla potenzialità stessa. 


SIGNIFICATO TEMPORALE DEL PRINCIPIO «QUOD POSSIBILE ETC. ) 
Determinato il senso ontologico del principio «quod possibile 


est non esse, quandoque non est », resta a determinare il senso tem- 
porale. 


(28) De Coelo et Mundo I, lect. 29, n. 9, (29) Ibidem; lect 26, n. 6, pag. 106 b, 
ed. Leonina t. III, pag. 117 a. 
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«Quandoque non est» si deve intendere del non essere nel 
tempo passato o del non essere del tempo futuro? Come si è visto, 
Gény, Descogs, Sertillanges, l’ intendono nel futuro; mentre Cham- 
bat, M. F., Bouyges, con la quasi totalità dei Commentatori e teologi 
manualisti, insistono sul passato. Ed è questo l’unico senso accet- 
tabile, e il solo che interessa S. Tommaso; e nessuna ragione auto- 
rizza l’ interpretazione nel senso del futuro, 

Come suona, « quandoque non est» non significa esplicitamente 
il passato o il futuro, ma esprime unicamente il non essere in un 
determinato tempo, quindi esprime il limite nella durata temporale 
dell’ essere; limite evidentemente che riguarda sia 1’ una che l’altra 
parte della durata, senza però specificare questa piuttosto che quella. 

Questa bilateralità è affermata esplicitamente da S. Tommaso. 
Nel De Coelo et Mundo 1, lect, 28, dimostra la perfetta converti. 
bilità del generabile e del corruttibile. Nè si oppone a questa con- 
vertibilità il diverso modo con cui il generabile e il corruttibile hanno 
l’ essere e il non essere, poichè sia l’ uno che l’ altro hanno l’ essere 
e il non essere in un determinato tempo, non importando infinità nè 
nell’ essere nè nel non essere. Perciò tanto il generabile che il corrut- 
tibile devono avere 1’ essere dopo il non essere, e prima del non e3- 
sere (30). La durata della loro esistenza si svolge tra due non esseri, 
che ne costituiscono inscindibilmente come i due confini e i limiti na- 
turali. Il non essere nel futuro richiama il non essere nel passato, e 
quello nel passato importa quello nel futuro. Un’ esistenza che confini 
unilateralmente col non essere, non può darsi; quindi l’ ingenito è ne- 
cessariamente incorruttibile, e 1’ incorruttibile è necessariamente in- 
.generabile (31). 

Però questa bilaterabilità temporale non può sussistere nella Som- 
ma, dove l’ esigenze dell’ ipotesi «si omria sunt possibilia non esse 
etc.» determinano il « quandoque non est » del principio nella direzione 
del tempo passato, 

Né autorizza l’interpretazione nel senso del futuro il fatto che 
S. Tommaso parla di «possibile non esse », non già di « possibile 
esse », giacchè è evidente che la potenza riguarda il presente o il fu- 
turo, non il passato. Una simile conclusione non crediamo che possa 
essere legittimata dalle parole di S. Tommaso. L’ espressione che egli 


(30) « Sed haec obiectio excluditur per hoc. post non esse et ante non esse » I. c. n. 8 
quod dicit, quod utrumque eorum est et non pag. 112 a. 
est. quodam determinato tempore: et ita 
oportet quod utrumque eorum habeat esse (31) Cfr 1. c. lect. 29. 


ia 
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usa « quod possibile est non esse » non è che una formula abbreviata 
dell’altra «quod possibile est esse et non esse » e la portata ontolo- 
logica è identica. Ma essendo il non essere che l’ interessa, su di que- 
sto esplicitamente insiste. E’ inoltre indubitabile che la potenza non 
può riguardare che il presente o il futuro; S. Tommaso l’ afferma ca- 
tegoricamente « potentia nulla respicit id quod factum est in praete- 
rito, sed id quod est in praesenti, vel quod futurum est » (32). 

Quindi l’ esistente materiale non può essere in potenza al non 
essere passato, ma soltanto al non essere futuro, nel senso che la sua 
materia è in potenza a una nuova forma e, per conseguenza, alla pri- 
vazione della forma presente: la potenza è correlativa all’ atto : il pas- 
sato, appunto perchè passato, nega ogni ragione di atto. Da questo 
però non credo che si possa legittimamente dedurre il senso futuro 
del predicato « quandoque non est» che nell’ ipotesi in cui « possibile 
non esse » significhi formalmente il corruttibile. Ora questa equiva- 
lenza formale non sembra che sia ammessa qui da S. Tommaso. 


VALORE DIMOSTRATIVO DEL PRINCIPIO. 


Ma qual’ è il valore del principio «quod possible est non esse, 
quandoque non est »? E’ difatti contro questo valore che si dirige 
la prima obiezione del P. Gény, colla quale si vorrebbe negare la 
necessità del nesso tra il predicato e il soggetto: E’ chiaro che, 
negata questa necessità, il principio perde ogni efficacia e tutto il pro- 
cesso della terza Via viene radicalmente compromesso. Si impone quindi 
la questione: esprime questo principio una legge assolutamente in- 
derogabile ? 

La questione può essere posta: 1) nell’ ordine della durata tem- 
porale; 2) nell’ ordine assoluto, astrazione fatta dalla durata in un 
tempo determinato. ll senso, come appare evidentemente, non è iden- 
tico nelle due posizioni: conseguentemente identica non potrà essere 
la soluzione. 

Nell’ ordine della durata temporale, la questione, non può essere 
risolta che negativamente: il principio non esprime una legge assolu- 
tamente necessaria. Il non essere determinato tempo non costitui 
sce la natura del composto materiale, ma da essa consegue come pro- 
prietà: quindi la sua realizzazione di fatto può essere derogata e im- 


(32) L. c. lect. 29, n. 10, pag. 117 b; cfr. JbewgPorgg1II;l'a iz, cad 2, 
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pedita. E questo vale sia che si consideri il non essere del futuro, che 
ii non essere del passato. 

S. Tommaso è esplicito per quei che riguarda il non essere nel 
futuro, ammettendo come del tutto possibile 1’ ipotesi d’ un essere che 
è intrinsecamente potenza al non essere, che tuttavia non cesserà mai 
di esistere, d’ un corruttibile che mai si corromperà. Ciò che per S. Tom- 
maso ripugna è che il corruttibile per natura diventi incorruttibile ; 
che cioè perseveri nell’ essere all’ infinito per virtù propria, in forza 
dei suoi soli principi intrinseci. Nessuna contraddizione invece vi può 
essere nell’ ammettere che il corruttibile, restando di natura corrutti- 
bile, per un influsso estrinseco acquisti l’ eternità o perpetuità nell’es- 
sere. Quest’ influsso in nessun modo toglie al corruttibile la possibi 
lità al non essere, ma ne sospende unicamente l’attuazione (33). 

Il P. Descogs (34) cita un lungo testo dal I De Coelo et Mundo 
lect. 29, dove S. Tommaso sembra negare 1’ assoluta possibilità per un 
corruttibile di non corrompersi un giorno. Difatti in questa lezione si 
discute l’ opinione di coloro che affermano l’ ingenerabile corruttibile o 
il generabile incorruttibile; opinione che Aristotele nega recisamente 
per la ragione che essa implica aperta contraddizione, cioè 1’ afferma- 
zione d’ un essere che simultaneamente può essere e non essere. Per 
la stessa ragione esclude ia possibilità d’ un corruttibile che un giorno 
non si corrompa. | 

A questa affermazione S. Tommaso oppone l’ ipotesi d' un cor- 
ruttibile per natura che però mai si corromperà, per virtù di qualche 
causa che lo conservi nell’ essere: quale di fatto sembra essere stata 


I’ opinione di Platone, secondo cui il mondo sarebbe generato e cor- 


(33) Ecco alcuni testi: « Impossibile est «In illis quae sunt per naturam incorrupti 


quod de incorruptibili in corruptibile trans- 
mutatio fiat, vel e contrario, si sumantur ut 
opposita, id est, supra eadem principia fun- 
data. Incorruptibilitas autem illa quam pri- 
mus homo habuit, non fuit in principiis na- 
turae fundata, sed in virtute animae divini- 
tus concessa: et ideo quando naturae suae 
derelictus est, mortem quam in natura ha- 
bebat, necesse fuit in actum exire, quae qui- 
dem dictae immortalitati opposita non erat» 
(IT, dist. 19, q. I, a. 2, ad 4). «Illud in 
cuius .natura est possibilitas ad non esse, 
non recipit necessitatem essendi ab  alio, 
ita quod ei competat secundum naturam; 
quia hoc implicaret contradictionem, scilicet 
quod natura posset non esse, et quod habe- 
ret  necessitatem essendi; sed quod habeat 
incorruptibilitatem ex gratia vel gloria, hoc 
non prohibetur » (De Pot. q. V, a, 3, ad 8). 


bilia, non praeintelligitur potentia ad non 
esse, quae tollatur per aliquid a Deo recep- 
tum, secundum quod obiectio proceditj; et hoc 
ex dictis patet. Sed in illis quae sunt incor- 
ruptibilia per gratiam, subest possibilitas ad 
non esse in ipsa natura; quae tamen tota- 
liter reprimitur per gratiam ex virtute Dei » 
(I. c. ad 9). « Corruptibile per naturam non 
potest mutari ut fiat per naturam incorrup- 
tibile, nec e converso; quamvis illud quod 
est. per naturam  corruptibile possit per 
gloriam supervenientem perpetuum fieri, Non 
tamen ex hox oportet ponere aliqua corru’ 
ptibilia, quia esse desinerent causa non ces- 
sante » (1. c. ad 11); cfr. De Malo, q. V. a. 
5, ad 10; in VIII Phys. lect. 21) n.14. 


(34) Descogs; 
pag. 252. 
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ruttibile per sè, intrinsecamente, ma che per volontà di Dio mai ces- 
serà di essere. 

Questa ipotesi rappresenta perfettamente la dottrina sopra espo- 
sta, e difesa da S. Tommaso. Ciononostante egli crede che la ragione 
di Aristotele valga anche in questo caso; accetta quindi la sua con- 
clusione senza modificazioni e restrizioni (35). 

Si deve dunque dire che qui S. Tommaso nega ciò che ha altrove 
esplicitamente affermato? Certamente si deve ritenere che egli cono- 
sceva questa ragione di Aristotele, quando scriveva: « sed quod (illud 
in cuius natura est possibilitas ad non esse) habeat incorruptibilitatem 
ex gratia vel gloria, hoc non prohibetur ». (De Pot. q. 5, a. 3, ad 8); 
« quamvis illud quod est per naturam corruptibile possit per gloriam 
supervenientem perpetuum fieri». (I. c. ad II). 

Il De Coelo et Mundo non compare una volta sola in questa que- 
stione del De Potentia (36). Quindi non sembra che si possa soste- 
nere che S. Tommaso difenda una posizione che poi qualificherà 
come apertamente contradditoria. Come conciliare queste divergenze ? 

S. Alberto ci può dirigere sulla via dell’ unica possibile soluzione. 
Commentando questo stesso libro di Aristotele, egli è altrettanto cate- 
gorico nell’ affermare l’ impossibilità che un corruttibile non si cor- 
rompa un giorno. «Sed ad corruptionem potentia nec essentialiter 
neque accidentaliter est infinita: quia licet non omne generabile neces- 
sario generetur, tamen omne corruptibile necessario corrumpetur» (37). 

Come S. Tommaso, oppone egli al ragionamento aristotelico 
la posizione di Platone, « Si quis autem ad omnia haec respondere ve- 
lit secundum Platonem et dicat omnia haec, coelum et stellas natura 
quidem esse dissolvibiles, eo quod sunt generatae, sud voluntate opi- 
ficis esse indissolubiles, eo quod hoc quod bona ratione compositum 
est, non decet sapientem opificem dissolvere, quaemadmodum dici- 
tur in Timaeo » (38). 

La risposta che ne dà, è chiara e significativa. « Dicimus hoc dic- 
tum non esse naturale omnino: quoniam sicut habitum est in Phy- 
sicis, naturalia sunt agentia quorum actus sunt in passivis, et natura- 
liter patiuntur quaecumque talium actuum sunt susceptibilia: et ideo 
omne factum in natura, oportet quod habeat in eadem natura suum 
faciens, et ideo possibile et impossibile cportebit referre ad materiam 


(35) L. c. lect. 29, n. 8, pag. 116 b. (37) In De Coelo et Mundo I, tracî. IV, 
(36) Cfr. per es.: a. 4, ad 1; a. 5, obiec- ©: 6, ed Vives t. IV, pag. 107 a. 
MOMIONI2I] WA.07)0 ODORI 3 SE CONI AICONPI DIS; 


ad 19; a. $, sed contra 1; a. 9, corp. (38) L. c., c. X, pag. 119 b-120. 
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rei factae et ad causam naturalem, et non ad causam separatam et 
extrinsecam. Quod igitur corruptibile est de natura, hoc est simplici- 
ter corruptibile, et habet causam in natura quae agit suam corruptio- 
nem; et si non habet talem, ipsum est incorruptibile, quia aliter omnia 
possent dici incorruptibilia, quia sunt incorruptibilia si Deus vult: et 
ideo supra diximus quod naturalia non sunt a casu, nec a voluntate, sed 
a causa agente et terminante ea; nec nos in naturalibus habemus inqui- 
rere qualiter Deus, opifex secundum suam liberam voluntatem in 
creatis ab ipso utatur ad miraculum, quo declaret potentiam suam; sed 
potius quid in rebus naturalibus secundum causas naturae insitas, na- 
turaliter fieri possit » (39). 

S. Alberto non nega semplicemente la possibilità della posizione 
di Platone, ma afferma unicamente che una tale ipotesi trascende i 
limiti della natura: «mon esse naturale omnino ». Posta nell’ ordine 
assoluto, potrebbe valere; fatta in sede puramente naturale, deve es- 
sere rigettata. 

Così pure crediamo che si debba intendere il passo citato di S. Tom. 
maso. Se egli pensa di potere eliminare definitivamente la posizione 
di Platone, recitando l’ argomentazione di Aristotele senza aggiunta 
esplicativa, si è che essa esorbita dalla prospettiva del De Coelo et 
Mundo, e non entra nella linea del ragionamento aristotelico. Difatti 
tutto il valore e la forza della risposta di Aristotele si fonda su questa 
ragione: «quia si quandoque non corrumpetur, potest non corrumpi; 
et ita erit incorruptibile ». Evidentemente qui, come in tutta la lezione, 
è questione di potenza, di virtù intrinseca fondata sulla natura stessa 
del corruttibile, la quale sola permette di concludere all’ aperta con- 
tradizione, di un essere cioè che ha in sè, intrinsecamente, la potenza 
di corrompersi e non corrompersi; quindi di essere e non essere. Ma 
questa non è precisamente la posizione di Platone, che ammette un 
corruttibile per natura, incorruttibile però per virtù estrinseca. Perciò 
la risposta di Aristotele lascia intatta 1’ opinione platonica; nè la nega, 
né l’afferma: è un’ ipotesi che si muove in un ordine che non è quello 
del De Coelo et Mundo. Quindi S. Tommaso dà all’ affermazione as- 
soluta di Aristotele «omne corruptibile quandoque corrumpetur» 
quella portata e ampiezza che le compete secondo le esigenze della 
materia. Perciò non solo S. Tommaso ha visto chiaramente la diffi- 
coltà, ma l’ ha anche sciolta come poteva essere sciolta in sede pura- 
mente naturale. 


(39) Ibidem. 
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Però qualunque sia la soluzione di questa questione, le sorti della 
terza Via non sono per nulla compromesse, come vorrebbe il P. De- 
scogs, poichè quel che interessa direttamente la terza Via non è il non 
essere nel futuro, ma il non essere nel passato. 

Ma riguardo al passato, qual è il valore del principio? 

Se si fa forza sull’ elemento tempo, la risposta non si diversifica 
dalla precedente: «quod possibile esse et non esse, quandoque non 
est » non può esprimere una legge assolutamente inderogabile. Come 
l’ essere nel futuro può non avere termine nel tempo, così l’ essere 
nel passato può non avere avuto inizio nel tempo. E’ noto che S. Tom- 
maso ammette come possibile la creazione ab aeterno, e quindi l’esi- 
stenza di esseri corruttibili che non hanno avuto inizio nel tempo. 
Però questa supposizione è subordinata, come la precedente, all’ esi- 
stenza d’ una causa estrinseca. separata, d’ un essere cioè che è sempre 
stato e che ab aeterno ha potuto porre il mondo nell’ esistenza. Una 
simile ipotesi evidentemente non si può supporre nella terza Via, dove 
appunto si vuole dimostrare l’ esistenza d’ una tale causa: ammetterla 
come presupposto, sarebbe, per ciò stesso, un affermare quel che si 
vuol provare. 

Nell’ ordine puramente naturale, astraendo da ogni intervento di 
cause separate, S. Tommaso ammette, con Aristotele, che ogni gene- 
rabile fu generato nel tempo passato, come ogni corruttibile si cor- 
romperà nel tempo futuro (40). 

Se invece si astrae dell’elemento tempo, e si considera il non es: 
sere che antecede l’ essere di priorità almeno di natura, allora il prin- 
cipio esprime una legge assoluta e necessaria metafisicamente. Non è 
concepibile un essere corruttibile, la cui apparizione nell’ essere non 
sia stata preceduta dal non essere. La sua insufficienza ontologica ne- 
cessariamente lo esige; quindi ab aeterno 0 in tempore un tale es- 
sere è, dopo che non fu. 

In questo senso un’ obiezione è difficilmente formulabile; nessuno 
oserà affermare la possibilità d’ un essere corruttibile che da sè e per 
sè sia sempre stato. Possiamo salire nel passato di secoli e di millenni, 
ma non all’ infinito; fatalmente si dovrà giungere a un punto in cui 
l'essere confina col non essere. L’ eccezione non è possibile che pre- 
supponendo il termine che si vuole provare, o distruggendo la natura 
stessa deli’ essere corruttibile. Difatti 1’ obiezione del P. Gény inte- 
ressa direttamente il futuro; quantunque però anche in questa dire- 


(40) Cfr. De Coelo et Mundo, 1. c. 
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zione, come ha dimostrato il P. Sertillanges, il principio ritenga tutto 
il suo valore. Una deroga supporrebbe un corruttibile estraneato dal 
mondo fisico, fuori delle vicende di azioni e reazioni dovute al mutuo 
influsso delle cause naturali; quindi posto sotto la continua tutela e 
protezione d’ un essere incorruttibile e immobile. 

Ma non è, questo, un dare come provato ciò che dovrà essere la 
conclusione di detto principio ? 

Alcuni, senza negare il valore del principio, gli attribuiscono 
un’ importanza secondaria; lo considerano come di second’ ordine nella 
valutazione della forza dimostrativa della terza Via, la quale si fon- 
derebbe principalmente sull’ altro principio « quod non est, non incipit 
esse, nisi per aliquid quod est » (41). Questa svalutazione ci sembra 
che svisi alquanto l’ andamento della prova quale è formulata nella 
Summa. E’ vero che si può costruire un argomento altrettanto va- 
lido partendo dal « possibile non esse », senza passare per il tramite del 
principio « quod possibile est non esse, quandoque non est » (così difatti 
procede il Contra Gentes, dove il valore della dimostrazione dipende 
unicamente e totalmente dalla necessità d’ un essere in atto per ridurre 
il «possibile non esse » all’ atto), ma se vogliamo salvare il valore e 
il carattere proprio della formulazione della Summa, non si può nè 
si deve relegare al secondo piano il principio in questione. 

E’ in virtù di esso che S. Tommaso può affermare che nell’ ipotesi 
di un mondo dove tutto sia « possibile non esse», nulla un giorno 
sarebbe stato. L’ altro principio è invocato per dimostrare 1’ assur- 
dità d’una tale conclusione. ll carattere indiretto, per absurdum, 
della prova della Summa esige il principio «quod possibile est non 
esse, quandoque non est ». 

Senza di esso, la terza Via perderebbe non solo la sua origina- 
lità, ma anche la sua coerenza e validità; nè l’ altro principio potrebbe 
avere una giustificata applicazione. Quindi riteniamo che tutta la co 


struzione della prima parte della Via è basata su questo principio, 
e da esso dipende, 


LEGITTIMITÀ DELL’ IPOTESI « SI OMNIA SUNT POSSIBILIA NON ESSE QUAN- 
DOQUE NIHIL FUIT IN REBUS ».. 


Se è universalmente vero che ogni composto corruttibile in un 
determinato tempo non è, nell’ ipotesi che tutti gli esseri siano tali, si 


(41) Bouyces; l. c., pag. 145. 
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dovrà logicamente dedurre: dunque un giorno tutte le cose non fu- 
rono. Quindi il nulla totale e assoluto sarebbe la logica e necessaria 
conseguenza del principio sopra esposto. 

Confessiamo che questa deduzione può apparire come il punto 
più oscuro e più sconcertante, per la nostra immaginazione, di tutta la 
terza Via; e su di essa insiste maggiormente la critica del P. Gény. 

Trasportata nel dominio della logica, come vuole il Bouyges (42), 
potrebbe sembrare chiara ed evidente; posta nel campo ontologico, dove 
non è solo più questione di equivalenza di definizioni, tale evidenza 
non è più tanto chiaramente percettibile. Intesa nel senso del tempo 
futuro, l’ obiezione più ovvia che naturalmente si presenta è data 
dal principio scolastico « Corruptio unius est generatio alterius », che 
se vale, come è da ritenere, rende impossibile !a conclusione: «ergo 
aliquando nihil fuit in rebus ». Il succedersi ininterrotto delle corru- 
zioni, più che terminare a un totale annientamento, tende a un to- 
tale rinnovamento. 

Questa obiezione, veramente forte e capitale se questa fosse la 
prospettiva della terza Via, è espressamente ammessa dallo stesso 
S. Tommaso. Nel De Generatione et Corruptione, 1 lect. 7, dove si 
discute della causa materiale della perpetuità delle generazioni e cor- 
ruzioni, quale argomento in contrario viene addotto quello che sem- 
brerebbe essere appunto la dottrina implicata nell’ ipotesi della Sum- 
ma: la concezione cioè della corruzione come un progressivo annien- 
tamento che, nella supposizione d’ un processo infinito di corruzioni, 
non può terminare che al totale annientamento. « Sîcut enim quod 
generatur simpliciter, fit ex non ente simpliciter, ita quod corrum- 
pitur simpliciter, videtur quod in non ens simpliciter cedat, ita quod 
hoc non ens omnino nihil sit. Neque enim potest esse quid, id est 
substantia; quia cum corruptio simpliciter sit substantiae, oportet 
quod corruptio simpliciter cedat in non substantiam. Et per conse 
quens non ens illud in quod terminatur corruptio, oportet quod ne- 
que sit quale, neque quantum, neque ubi, neque aliorum praedicamen- 
torum aliquod, eo quod accidentia non possunt esse sine substantia. 
Si ergo generatio et corrumptio sunt sempiterna, videtur quod sem- 
per aliquod entium cedat in non ens: et ita semper subtraheretur 
aliquid habentium naturam. Manifestum est autem quod omne fini- 
tum consumitur, si semper ad eo fiat ablatio. Si ergo totum universum 
est finitum ex quo generatur unumquodque entium, si generatio ab 


(42) Cfr. 1. c. pag. 143. 
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aeterno fuit, ab olim debuit esse consumptum totum ens, ita quod 
iam non reliqueretur nisi inane, id est vacuum » (43). 

Non sembra questa obiezione l’ esposizione esatta di quella che, 
secondo il P. Gény, sarebbe 1’ autentica interpretazione dell’ ipotesi 
della terza Via? Vediamo come S, Tommaso risponde. Escluse due 
soluzioni false, così propone la vera: «... ideo necesse est transmuta- 
tionem generationis et corruptionis indeficientem, vel inquietam, id 
est non cessantem, quia corruptio huius est generatio alterius. Nam 
generatio per se quidem est ex ente in potentia, id est ex materia 
quae est sicut subiectum rerum naturalium; accidit enim materiae ex 
qua aliquid generatur, quod sit subiecta alteri formae, secundum quam 
est ens actu, et privationi formae inducendae, secundum quam est 
non ens actu: et ideo Aristoteles dicit in 1 Physic., ex ente quidem 
actu per accidens, ex ente autem in, potentia per se. Et similiter cor- 
rumpitur aliquid per se quidem in ens potentia; quod quidem subii- 
citur et alteri formae secundum quam est ens actu, et privationi prio- 
ris formae, secundum quam est non ens actu. Et ita non sequitur 
quod id quod corrumpitur secedat a tota rerum natura: quia quamvis 
fiat non ens hoc quod est corruptum, remanet tamen aliquid aliud, 
quod est generatum. Unde non potest remanere materia quin sit su- 
biecta alicui formae; et inde est quod uno corrupto, aliud generatur, 
et uno generato aliud corrumpitur: et sic consideratur quidam cir- 
culus in generatione et corruptione, ratione cuius habet aptitudinem 
ad perpetuitatem » (44). 

Non è questa esattamente l’ obiezione del P. Gény? Né S. Tom- 
maso nega questa dottrina del Filosofo; se vi aggiunge una limita- 
zione, questa non riguarda la possibilità razionale della tesi, ma la 
sua realtà di fatto: «Quod quidem oportet dicere, supposita perpe- 
tuitate mundi et motus; quod tamen fides catholica non supponit » (45). 

Quindi per S. Tommaso è pienamente legittima e razionalmente 
ammissibile la posizione aristotelica d’ un protrarsi all’ infinito del pro- 
cesso delle generazioni e corruzioni; e per conseguenza illegittima e 
razionalmente indimostrabile l'affermazione che una tale dottrina debba 
necessariamente portare a un esaurimento progressivo del mondo, e 
terminare nel nulla totale, nel vuoto assoluto. 

Se così è, come si può ancora sostenere che l’ interpretazione del 
P. Gény esprima il vero pensiero di S. Tommaso ? Riesce alquanto dif- 
ficile a comprendere come egli abbia potuto ammettere nella Summa 


(43) Ed. Leon., n. 3, t. III, pag 288b. (45) Ibidem, in fine. 
(44) L. c. n. 6, pag. 289 b. 
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come conclusione dimostrata, ciò che qui propone come obiezione che 
categoricamente nega. 

Orbene, per salvare la legittimità dell’ ipotesi della Summa, si è 
escogitata una doppia soluzione: 1) Nell'ipotesi di S. Tommaso il 
principio « corruptio unius est generatio alterius » non può essere vali- 
damente invocato come ragione in contrario, perchè inapplicabile : 
nell’ ipotesi fatta esso cessa di valere. Così il P. Sertillanges. Una 
tale soluzione, in sè vera, suppone riell’ autore un’ esegesi della terza 
Via che, come si disse, sembra poco probabile. 2) S. Tommaso ha 
potuto formulare la detta ipotesi e trarne la rispettiva conseguenza. 
perchè forse egli credeva alla teoria del graduale esaurimento, della 
progressiva degradazione del corruttibile per difetto di virtù intrin- 
seca, per usura di capacità di essere. Così il P. Gény. Il P. Sertillanges 
ha ottimamente risposto a questa concezione, che certo S. Tommaso 
non ha mai ammesso, nè può essere conciliabile colla sua metafisica. 
Se egli parla di «virtus finita essendi», di «capacitas ad non esse sen- 
per » del corruttibile, non vuol dire altro che il corruttibile un giorno 
dovrà soccombere sotto il cozzo delle cause estranee, in cui si trova 
immerso; non già per pura e semplice deficienza di capacità di essere, 
quasi che il solo persistere nell’ essere costituisca un lento, ma pro- 
gressivo logoramento della virtù intrinseca di essere; cosicchè si an- 
nienterebbe da sè, come si spegne un lucignolo a cui viene a man- 
care l’ olio, o si secca un ruscello per l’ esaurimeto della sorgente. 

L'essere non cessa, finchè non cessa la forma; questa non viene 
meno che sotto l’ azione di agenti estrinseci che causano tali disposi- 
zioni nel soggetto che la rendono incompossibile. Un essere che, da 
sè e per sè, intrinsecamente si esaurisce, per annullarsi totalmente, è 
metafisicamente inconcepibile : 1’ essere, per limitato e finito che possa 
essere, non si logora per il semplice fatto di esistere; se vien meno, 
questo è solo-ab extrinseco; messo al riparo da ogni influenza corrut- 
trice, mai cesserebbe. 

Come dunque giustificare 1’ ipotesi di S. Tommaso: «Si omnia 
sunt possibilia non esse ecc. » ? 

Abbandonando 1’ interpretazione del P. Gény la quale, oltre che 
rendere il valore della terza Via assai probiematico, non salva S. Tom- 
maso da evidente incoerenza, non resta che tentare la direzione com- 
pletamente opposta, cioè del non essere nel passato. Ma in questa di- 
rezione l’ ipotesi evita veramente ogni difficoltà? Diciamo subito che 
la difficoltà resta intatta, se la nuova interpretazione non si riduce ad 
altro che a un’ applicazione in senso inverso della concezione precedente. 


Il principio «corruptio unius est generatio alterius » è perfettamente 
reversibile, e vale tanto per-il tempo futuro, quanto per il tempo passato. 
Come non ripugna una serie all’infinito di generazioni e corruzioni. a 
parte post, così non ripugna a parte ante. Possiamo ascendere all’infi- 
nito nelle generazioni, come possiamo protrarre all’ infinito le corru- 
zioni. Le due posizioni sono intimamente collegate ec ugualmente legit- 
time. Quindi giustamente il P. Gèny fa osservare che il ricorrere al pas- 
sato piuttosto che al futuro, non serve meglio ai fini della terza Via, 
poichè anche in questo caso la difficoltà ritiene tutta la sua forza. 

Quindi per dare un senso filosoficamente accettabile all’ ipotesi 
tomistica, si impone non solo un mutamento di rotta, ma soprattutto 
un cambiamento radicale nel modo di concepire il non essere in que- 
stione. Finchè si resta nella concezione del non essere come termine 
di corruzione, sia questo a parte ante, che a parte post, la questione 
non può procedere d’ un passo senza urtare nella difficoltà precedente. 
Bisogna trascendere il campo delle vicissitudini delle generazioni e cor- 
ruzioni, e considerare il non essere nel passato, come il non apparire, il 
non sorgere nell’ essere. In questo senso il non essere non è frutto d’ un 
logoramento, per qualsiasi motivo esso avvenga, dell’ essere, ma an- 
tecede l’ essere stesso. E’ vero che questo non essere, nei casi singoli, 
significa scomparsa dell’ essere che quindi antecedeva; ma è anche vero 
che, prima di essere e prima di scomparire, non era. Come dice San 
Tommaso, il corruttibile ha l’ essere dopo il non essere e prima del 
non essere; per natura sua non è, prima di essere. 

Ora facendo l’ ipotesi, certamente assurda, d’un mondo composto 
tutto di esseri corruttibili, è ancora possibile una serie infinita di ge- 
nerazioni e corruzioni? Ci sembra che la risposta non possa essere che 
negativa: «aliquando nihil fuit in rebus » è la sola e l’unica possibile 
conclusione. Se il non essere necessariamente antecede 1’ essere del cor- 
ruttibile, affermare un universo di soli corruttibili, è affermare la prio- 
rità assoluta del non essere sull’ essere, della potenza sull’atto; per 
conseguenza, è rendere automaticamente impossibile ogni generazione 
e corruzione, che non si possono verificare che supponendo l’ essere, 
l'atto, e partendo da esso. Finchè si resta nel non essere, è assurdo 
parlare di corruzioni dell’ essere. 


Quindi l’ ipotesi di S. Tommaso non perviene al nulla per una re- 
trocessione nella via delle generazioni e corruzioni; poichè per questa 
via, in qualunque senso la si percorra, mai vi potrebbe arrivare, essendo 
metafisicamente impossibile che l’essere termini nel non essere, nel nulla 
totale. La via dell’essere non può sfociare che nell’ essere. Perciò il 
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nulla, nell’ ipotesi della terza Via, è affermato e voluto come il non 
apparire di tutto l’ essere, quindi come antecedente allo stesso comin- 
ciamento del processo di generazioni e corruzioni. Per questo appunto 
l’ ipotesi, momentaneamente ammessa, è in sè stessa assurda: l’affer- 
mazione dell’universalità degli esseri come « possibilia non esse », ne- 
cessariamente importa l’ affermazione del nulla di tutti questi esseri, 
non per graduale esaurimento, ma perchè nessuno di essi avrebbe po- 
tuto venire all’esistenza. Perciò l’«aliquando nihil fuit in rebus» non 
deve essere interpretato in rapporto alla scomparsa, ma all’ origine 
dell’ essere; nè può significare altro che la non apparizione di tutta 
la realtà. In questo senso una simile conclusione non ha nulla di scon. 
certante; è non solo legittima, ma necessaria e pienamente giustificata, 
non già da leggi logiche, ma dalle esigenze stesse della natura dell’ es- 
sere materiale, la cui potenzialità esige il non essere prima dell’ essere. 

Inoltre essa evita ogni difficoltà. Il principio « corruptio unius 
est generatio alterius», che costituiva il grande scoglio per |’ inter- 
pretazione precedente, qui non può essere ragionevolmente invocato, 
diventa inapplicabile. Tale principio riguarda direttamente il non es- 
sere che segue l’ essere; nell’ ipotesi di S. Tommaso invece, quello 
che interessa è il non essere antecedente l’ essere. Perciò come non vi 
può più essere questione di generazione e corruzione, così è fuori que- 
stione il ricorso a detto principio, come a ragione infirmante la legit- 
timità della deduzione di S. Tommaso; non le interessa, e le è total- 
mente estraneo. 

Dunque la più grave difficoltà mossa contro la terza Via, che ha 
fatto ad alcuni dubitare della sua validità, in questa interpretazione 
cade automaticamente. La ragione però è ben diversa da quella pro- 
posta dal P. Sertillanges. 


Ma si potrebbe obiettare: perchè in questa interpretazione limi- 
tare l’ ipotesi unicamente al tempo passato ? L’ essere corruttibile come 
necessariamente ha il non essere prima dell’ essere, così ha il non essere 
dopo l’ essere. Perchè non si potrebbe con uguale diritto considerare 
il futuro? Se nella supposizione che tutto sia «possibile non esse », 
un giorno nulla ci fu, perchè nulla cominciò ad essere; così nella stessa 
supposizione, nulla ci sarà nel futuro, perchè tutto cesserrà di essere. 

Rispondiamo brevemente : o questo cessare di essere è concepito 
come termine del processo delle generazioni e corruzioni, e allora ri- 
cadiamo nella interpretazione precedente, con tutte le sue difficoltà 
che non può evitare nè sciogliere; oppure questo cessare di essere è 
ammesso come effetto della sospensione dell’ influsso d’ un essere che 
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non è « possibile non esse», e allora si esce dalla prospettiva della 
terza Via e si suppone ciò che dev? essere provato. Non c° è altra pos- 
sibilità di annientamento dell’ essere, che la possibilità puramente 
estrinseca, ripugnando un’auto-annichilazione dell’essere. Se possibilità 
estrinseca, riporta immediatamente alla causa che come per un’azione 
positiva può dare l’ essere, così per la sospensione di essa può annien- 
tarlo. E’ però evidente che questa concezione è estranea alla ipotesi 
della terza Via, la quale precisamente per il ricorso al nulla pretende 
arrivare al Necessario. 

Per lo stesso motivo la supposizione di un mondo ab aeterno non 
può essere legittimamente inserita nell’ ambito della terza Via. L’ ipo- 
tesi di S. Tommaso non solo astrae da una simile supposizione, ma la 
rende semplicemente impossibile. Un mondo eterno di soli corruttibili 
è una contradizione. Se si intende eterno per virtù propria, allora il 
corruttibile cessa di essere corruttibile, e siamo per ciò stesso fuori 
dell’ ipotesi; se si ammette eterno perchè creato ab aeterno, siamo pa- 
rimenti fuori dell’ ipotesi, supponendosi ciò che è l’ oggetto della 
dimostrazione. 

Quindi si deve ritenere che l’ unica interpretazione che rende ra- 
gionevele e logicamente intelligibile 1’ ipotesi di S. Tommaso è quella 
che la dirige nel senso del tempo passato e concepisce il non essere, o 
il nulla, non come termine di intrinseco esaurimento o di un processo 
indefinito di corruzioni, ma come il non apparire o il non sorgere del- 
l’ essere. Tutte le altre interpretazioni o urtano in difficoltà insolubili 
o presuppongono, più o meno espressamente, il termine da provarsi. 

Questa concezione spiega inoltre il fatto che ci poteva sem- 
brare assai strano, del silenzio quasi assoluto della maggior parte dei 
Commentatori su quelle che si pretendevano difficoltà decisive per 
le sorti della terza Via, e la loro piena fiducia sul valore apodittico di 
essa. Se le ignorarono, fu perchè non esistevano, nè potevano esistere. 

Di più, una tale interpretazione ci fa pensare a una indipendenza e 
autonomia di S. Tommaso nella formulazione della terza Via da ogni 
influsso di Maimonide o di Avicenna, come giustamente ritiene il 
Bouyges (46); e ci fa propendere per 1’ opinione difesa dallo Chambat, 
che cioè S. Tommaso ha potuto benissimo trovare nel complesso della 
metafisica aristotelica gli elementi essenziali per costruire la prova 
anche secondo la formulazione della Summa, senza bisogno di ricor: 
rere a fonti estranee, 


(46) Cfr. l. c., pag. 123 segg. 
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La conclusione che si impone dopo questo studio è certo meno ca- 
tastrofica e pessimistica, per le sorti della terza Via, di quella del P. 
Gény e del P. Descops. Non solo la prova del Contra Gentes, ma anche 
la terza Via della Summa merita il più incondizionato assenso, Se la for- 
mulazione è diversa, il valore è identico in entrambe, cioè apodittico e 
assoluto. Le esigenze della metafisica sono pienamente soddisfatte in 
tutt'e due le esposizioni. Il grande principio da cui hanno valore, 
e su cui si fondano, è la legge che regoia i rapporti dell’ atto e della 
potenza. La priorità relativa — ordine generationis — della potenza 
sull’ atto giustifica e autorizza, nell’ ipotesi che tutte le cose siano 
« possibilia non esse », la deduzione del nulla totale nel tempo. La 
priorità assoluta — ordine naturae — dell’ atto sulla potenza ci per- 
mette di salire dall’ impossibilità di questo nulla all’ atto necessario. 

Volere spiegare altrimenti, astraendo dalla dottrina della potenza 
all’ atto, l’ ipotesi della Summa, è renderla logicamente inintelligibile. 
Per questo riteniamo che la terza Via non può, nè deve essere svuotata 
di ogni contenuto ontologico, nè può essere interpretata indipendente- 
mente da ogni dottrina metafisica. 
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SumMaRIUuM. — S. Augustinus et S. Thomas hodie interdum opponuntur, 
utpote alteruter ad christiamam philosophiam instaurandam magis idoneus 
habeatur, Chiristiana catholica fides est essentialiter revelatio supernaturalis : 
proinde catholicae fidei fundamentum est « supernaturalis » notio. Quae notio 
uti semen in revelatione biblica jacet et decursu temporum crevit atque accu- 
ratius definita est. Apud Augustinum « supernaturalis » notio non deest, at 
ob temporum adiuncta et animi statum magis in doctoris vitam quam in eius 
docrinam transiit. S. Thomas vero cum temporum adiunctis tum animi statu 
dissimillimis vixit : Augustini et Aristotelis interpres, maturius et ‘accuratius 
« supernaturalis » notionem evolvit atque organice in unum coagmentavit, Ex 
quo factum est ut postea catholica Ecclesia fidei dogmata ad mentem divi 
Thomae exposuerit exponatque fidelesque edoceat, Hodie quoque ergo acces- 
sus ad fidem eiusque probatio rationi consona divi Thomae sententia et 
doctrina eget. 


I. — S. Agostino o S. Tommaso? 


«Ben pochi uomini hanno esercitato sul pensiero delle genera- 
zioni successive un’ influenza così profonda e così continua come 
S. Agostino » (1). Ciò per la sua profonda umanità, la vastità univer- 
sale ed eterna dei problemi da lui affrontati, per il pathos irresistibile 
commovente e conquidente che caratterizza tutta la sua speculazione. 
«Egli non voleva conoscere che Dio e l’ anima, e non poteva rag- 
giungere Dio che nello specchio dell’ anima. .... Ciò che costituisce 
sempre l’ attrattiva di S. Agostino in tutte le epoche, ma specialmente 
in epoche sconvolte come la nostra, è la dottrina che in lui non resta 
nelle regioni lontane e fredde dell’ astrazione, ma diviene concreta, 
personale e il compito più grave dell’ uomo individuale. Si tratta di 
non perdere la propria anima, di orientarsi verso il vero bene, di tro- 
vare la pace, di possedere Dio, La coscienza della nostra tragica con- 
dizione accompagna quei pensieri e quelle discussioni che sono nello 
stesso tempo attività per la propria salvezza o per quella’ del prossimo. 
.... Egli vede la storia centrata in Cristo. E’ tutto preso dai grandi 


(1) C. Bover — L’ attirance de S. Augu N. 6, p. 443. 
stin, in Giornale de Metafisica, a. 1° (1946), 
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misteri della fede: la Trinità, 1’ Incarnazione, la Grazia; li medita con 
rispetto e con amore; li esprime in formule che passeranno alcune nelle 
definizioni dei Concili, altre nel linguaggio corrente della pietà cri- 
stiana. E’ nella luce della rivelazione Giudeo-cristiana che il pensiero 
agostiniano riveste tutto il suo splendore » (2). E’ qui quanto carat- 
terizza, vivifica ed anche segna i limiti del pensiero agostiniano. 
«Secondo le testimonianze di parecchi Papi, la dottrina di 
S. Tommaso è la sintesi filosofica e teologica più perfetta e la più sicura 
espressione della verità tanto nell’ ordine della natura che in quello 
della grazia » (3). Leone XIII° ha compendiato la valorizzazione che la 
Chiesa fa del tomismo, scrivendo : « S. Tommaso raccolse in unità quelle 
dottrine che erano come membra sparse di un corpo, le cementò, le 
dispose in ordine meraviglioso e vi portò tali grandi contributi, da 
diventare a buon diritto e meritamente singolare presidio e decoro 
della Chiesa cattolica. Inoltre, distinguendo acutamente la ragione 
dalla fede, come è giusto consociandole entrambe amichevolmente, 
conservò i diritti di entrambe, provvide alla loro dignità: cosicchè la 
ragione fu portata dal volo di Tommaso ai fastigi umani, quasi non pos- 
sa salire più in alto; nè la Fede può richiedere alla ragione maggiori o 
più validi aiuti di quelli già ricevuti da S. Tommaso » (4). Il Garrigou- 
Lagrange sintetizza i caratteri del tomismo, affermando che «tale 
eccellenza proviene da ciò che essa è anzitutto una metafisica, che 
considera ogni cosa non in rapporto al movimento, al fieri, nè in 
rapporto all’ io umano o all’ azione umana, bensì in rapporto all’ es- 
sere». Onde il tomismo «è una dottrina realista, giacchè ammette 
il primato dell’ essere sulla conoscenza, concepita come essenzial- 


mente relativa all’ essere. ..... E’ inoltre una dottrina intellettuali- 
sta, giacchè ammette la superiorità dell’ intelligenza (facoltà dell’es- 
sere) sulla volontà che essa dirige. ..... Infine il tomismo è una dot- 


trina teocenttica che afferma il primato di Dio, atto puro, su tutto 
il creato » (5). Di qui derivano gli altri caratteri del tomismo: la sua 
unità organica, la necessità, l’ universalità, I’ elevazione e la profon- 
dità dei principi fondati sulla nozione prima ed universale tell’ es- 
sere, la proprietà dei termini, « considerati alla luce obbiettiva del- 
l'essere, dei principi», l’ armonia delle parti, il senso cioè dell’ ar- 


(2) C. Bover — Ib., pagg. 444, 446, 447. siastica sulla formazione del clero e sugli 

studi cattolici in generale: Codex J. Can., 

(3) R. GARRIGOU - LAGRANGE — Essenza ed can. 1366; Deus scientiarum Dominus (1931), 
attualità del tomismo, Brescia, 1947, P. 23: ecc. 

(4) Leone XIII — Enc. Aeterni Patris. - (5) P. GARRIGOU-LAGRANGE — O. c., pp. 


Principi passati poi nella legislazione eccle- 26, 27. 


48 GIACOMO SOLERI 


monia equilibrata e misurata degli elementi. Ne consegue una gran- 
de potenza di assimilazione, in grado di accogliere e giustificare, 
non ecletticamente ma armonicamente, quanto di vero è sparso 
ovunque (6). 

U. Padovani scrive: «in Tommaso d’ Aquino converge critica- 
mente e sistematicamente la storia del pensiero anteriore e contem- 
poraneo: ellenico, arabo, ebraico, cristiano, patristico e scolastico ». 
Non solo: ma S. Tommaso, «il quale rappresenta la sistemazione 
critica del pensiero a lui precedente, rappresenta la condizione per 
la giustificazione dei valori positivi (estetici, scientifici, storici, po- 
litici, morali, religiosi) del pensiero che a lui segue». Il moderno 
metodo d’ immanenza, ad es., invocato come conferma « per la dimo- 
strazione dialettica del cristianesimo mediante la soluzione del pro- 
blema del male, ha la sua radice filosofica in S. Agostino; .... e la sua 
giustificazione speculativa in Tommaso d’Aquino » (7). 

Allora, quale dei due, S. Agostino o S. Tommaso, presenta 
maggior attualità e rappresenta il migliore introduttore al Cristia- 
nesimo? Agostino? Tommaso? Agostino e Tommaso? Pensatori spi- 
ritualisti contemporanei, reduci dal viaggio attraverso il pensiero 
moderno, mirano e puntano decisamente (alle volte, esclusivamente) 
su S. Agostino, dando un velato ostracismo a S. Tommaso, ostico 
alla loro mentalità. Filosofi e teologi cattolici, formatisi nella tradi- 
zione corrente degli studi, esaltano decisamente un tomismo inte- 
grale (alle volte, minuzioso e esclusivistico). Altri pochi pensatori 
cercano e tentano delle sintesi di agostinismo e tomismo o, più co- 
munemente, di tomismo e agostinismo: per utilizzare gli aspetti vi- 
tali diversi dei due geni principi del Cristianesimo. Nello spirito di 
questa terza corrente vorrei accennare ad un punto basilare, al 
punto essenziale e fondamentale del Cristianesimo : il concetto di so- 
prannaturale, in relazione ad Agostino ed a Tommaso. 


2. — S. AGOSTINO, S. TOMMASO E IL CRISTIANESIMO. 


Ad Agostino si appellano i più disparati sistemi: luterani, cal- 
vinisti, giansenisti lo proclamano loro padre e si dicono eredi del 
suo spirito; i cattolici ne difendono l’integrale ortodossia, rivendi- 
candolo alla Chiesa. Ciò che non succede per S. Tommaso: le ine- 


(6) P. GarrIGou-LaGraNcE — ©. c., pp. | (7) LAS Fa dos Lomunaso e ona 
3a s00068) tura moderna, in Giornale di metafisica, a. 
Io (1946), n: 1, pp.17, 24. 
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vitabili disparità di interpretazioni del quale non uscirono mai dal- 
l’ambito del cattolicismo. Lo si ignora o lo si rigetta; ma, se si è 
tomisti, si è cattolici. Il fatto merita di essere rilevato ed è degno 
della più attenta considerazione: tanto da chi vuole riconquistare il 
dogma cattolico, quanto da chi intende presentare e difendere la 
fede posseduta. 

Mi pare che condizione fondamentale per affrontare ed inten- 
dere il problema « Agostino, Tommaso e il cattolicismo » sia l’ indi- 
spensabile senso storico. Nessuno dei tre termini è astratta iposta- 
tizzazione. I primi due furono uomini concreti, vissuti in ambienti 
storici diversi, in situazioni psicologiche e culturali che, animano e 
condizionano problemi e soluzioni. Il Cristianesimo, pur nella inva- 
riabilità del suo dato essenziale, non è un blocco sistematicamente 
compiuto e integralmente svolto, postosi immobile sul cammino della 
storia; ma una sintesi teorico-pratica suscettibile di esplicitazioni c 
di sviluppi e appunto per questo ineusauribilmente capace di rispon- 
dere, quale verità eterna infinita ed assoluta, alle cangianti, svaria- 
tissime esigenze del divenire storico (8). 

Se il pensiero cristiano si svolge, non si può pretendere in un 
prima cronologico, se non germinalmente e oscuramente, ciò che 
sarà sistematicamente e chiaramente svolto e precisato in un poi 
posteriore. Qui si chiarisce e si giustifica luminosamente 1’ espres- 
sione: Agostino necessita dell’interprete Tommaso. Un chiaro esem- 
pio se ne ha a proposito del concetto di « soprannaturale », essenza e 
fondamento del Cristianesimo, ed attualissimo oggi. Attualissimo, 
perchè non pochi contemporanei guardano nuovamente al Cristia- 
nesimo quale eventuale luce e salvezza; mentre le informazioni e le 
cognizioni loro sul soprannaturale sono gravemente confuse e cao- 
tiche, deleteriamente erronee ed inceppanti. 


$i ITINERARIO AGOSTINIANO. 


« Non è facile trovare un filosofo, la cui filosofia s’ innesti alla 
vita così intimamente come succede per S. Agostino », ha scritto A. 


(8) Spero non mi si accusi di relativismo. verità divina. Che è poi il concetto cattolico 
Svolgimento o sviluppo non significa qui comune dello svolgimento del dogma, il qua- 
capovolgimento rinnegatore del passato; bensì le non ha niente a che vedere con le defor- 
scoperta progressiva delle virtualità sempre mazioni moderniste. 


presenti nell’ infinità assoluta ed eterna della 
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Masnovo (9). La calda autonarrazione, nelle Confessioni(10), del 
cammino percorso segna le tappe principali dell’ itinerario. Una fonte, 
dunque, di prima qualità; ma non scevra di difficoltà. L’ intreccio, 
che è quasi fusione, dell’ Agostino narrante e di quello narrato 341 
rapidi cenni di conquiste importantissime, fugacemente toccati qua 
e là senza alcuna preoccupazione cronologica o sistematica (11), pon- 
gono intricati problemi esegetici e dividono ancora profondamente. 
gli interpreti (12). 

L’infanzia di Agostino si svolse, per opera della madre, sotto 
l’ influsso del Cristianesimo; e l’ impressione rimase incancellabile. 
I grovigli teoretici, come-i traviamenti morali, non poterono mai 
strappargli totalmente dal cuore il nome di Cristo. La lettura del- 
l Ortensio lo scosse, lo inebriò; eppure egli aggiunge: « Ero acce- 
so, ed ardevo: e per questo solo tanto ardore si ragelava, perchè 
ivi non c’ era il nome di Cristo. .... e tutto ciò che mancasse di que- 
sto nome, benchè dotto, artistico e vero, non mi rapiva totalmen- 
te » (13). «Codesto nucleo religioso quindi, commenta P. Rotta, fu 
in un certo senso sempre vivo sotto tanta cenere, tanti errori e tanti 
peccati, sicchè il processo della conversione nei suoi riguardi intel- 
lettuali in realtà non fu che una vittoria sui traviamenti del pensiero, 
resi più facili dal traviamento della vita, per ritornare ad un punto 
di partenza » (14). La certezza di Dio rimase sempre: «nessun as- 
salto di calunniose questioni, attraverso il tanto che avevo letto di 
filosofi in conflitto fra loro, mi potè mai strappare, neppure mo- 


(9) A. Masnovo — I problemi di S. Ago- fare sulla falsariga della Sacra Scrittura », 
stino filosofo, in Acta Pont. Academiae ro-  S. Agostino, Brescia 1946, p. 16; Cfr. A. 
manae S. Thomae, ecc., Torino 1941, pag. Masnovo, S. Agostino e S. Tommaso, Milano 


127. 1942, pp. 96 sgg.; 121 Sgg.; Iso sgg. - C. 


(10) Come, d’ altronde, un po’ dovunque 
in tutte le opere di S. Agostino, I dialoghi 
non sono meno significativi in proposito: 
vedi A. Guzzo, Agostino, dal Contra Acade- 
micos al De vera religione, Firenze, 1925. - 
La singolarissima e potentissima introspe- 
zione agostiniana emerge da tutti gli scritti, 
sovente intrecciata e vivificata da spunti au- 
tobiografici, diretti o indiretti. 


(11) Conf., L. XI, c. IV: « ecce sunt coe- 
lum et terra: clamant quod facta sunt: 
mutantur enim, atque variantur ». In una 
sola frase scultorea è implicito tutto il pro- 


blema del divenire, utilizzato per 1’ ascesa 
a Dio. 


(12) A. Masnovo ha ripetutamente af- 
fermato che Agostino « prima della conver- 
sione filosofò con la sola forza della ra- 
gione, dopo la conversione apprese a filoso- 


BovER, invece scrive: «in nessun momento 
della. sua evoluzione, egli si volle soddisfare 
con la sola filosofia »; C. Boyer, S. Agostino, 
Milano 1946, p. 203. Nel quale volume, mi 
pare che tutto il capitolo sui rapporti tra fi- 
losofia e religione sia incerto e confuso. P. 
Munoz VEGA, in Introduccion a la sintesis 
de S. Agustin, Roma 1945, afferma che l’ade- 
sione alla fede è il punto di partenza e il so- 
stegno dell’ itinerario agostiniano, L’ opera 
del Munoz Vrca è il miglior lavoro sinte 
tico ch’ io conosca su S. Agostino, per l’ade- 
sione interiore allo spirito agostiniano, ren- 
dendone bene la complessa personalità, biso- 
gnosa di ulteriori precisazioni, in relazione 
alla posizione attuale dei problemi. 


(13) Conf. 1. III, c. 4. 
(14) P. Rotta in Le Confessioni di S. Ago- 


stino, trad. e comm., Brescia, 1939, p. 98, 
n. 108. 
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mentaneamente, di credere che tu (o Signore) esistessi, qualunque 
cosa fossi che io ignoravo, e che fossi provvidente reggitore delle 
cose umane. Ciò credevo alle volte più intensamente, altre volte più 
debolmente, ma sempre credetti che tu esisti e che hai cura. di noi » 
(15). « Adunque, commenta il Masnovo, l’esistenza di Dio e-la sua 
provvidenza furono sempre fuori di discussione per Agostino » (16). 
«Questa pazzia (l’ ateismo) è di pochi», dice altrove (17). Solo gli 
rimaneva da precisare la natura di Dio: in sostanza, conquistare il 
concetto di spirito; l’ introspezione, coadiuvata dal neo-platonismo, 
glielo fornirà. 

Assieme alla fede in Dio, fu sempre convinto dell’ esistenza di 
un’ anima immortale. Nessuna fluttuazione della vita gli tolse mai 
la convinzione del giudizio divino: « Non mi richiamava dal gorgo 
profondo dei piaceri carnali, se non il timore della morte e del tuo 
futuro giudizio, che attraverso le varie opinioni mai s’ allontanò dal 
mio cuore». Superò le attrattive dell’ epicureismo, appunto perchè 
credette sempre «che dopo morte continuava la vita dell’ anima, e 
la sanzione dei meriti » (18). Poichè temi centrali della speculazione 
agostiniana rimasero sempre l'io e Dio (19), è fondamentale rile- 
vare che Agostino mai dubitò nè dell’ esistenza di Dio, nè. dell’ im- 
mortalità dell’ anima; e che tale convinzione egli la deve all’ educa- 
zione cristiana, che resiste ad ogni assalto e rimane tutta la vita al 
centro del suo interesse speculativo e del suo sforzo pratico per vi- 
verlo e farlo vivere. E’ qui la chiave, mi pare, per rendersi conto 
delle incertezze agostiniane sul soprannaturale: di qui scaturirono e 
mai furono superate. Cristo fu la luce che illuminò la sua filosofia. 
Basterà che Agostino esperimenti, attraverso gli smarrimenti della 
colpa e degli errori, l’ incapacità di rialzarsi e redimersi con le sole 
sue forze (Conf. libri VII, VIII), perchè Cristo divenga anche la 
via indispensabile di salvezza. Il problema della vita, assillante e in- 
sopprimibile, si risolve integralmente con Cristo e in Cristo. Pago 
di. tanta consolante certezza, della via di salvezza finalmente e dolo- 
rosamente raggiunta con l’ indispensabile aiuto di Cristo, Agostino 
non si preoccupa di precisare oltre e più a fondo qual’ è la parte 


(15) Conf. VI, 5; cfr. De Libero Arbi- (19) «Quid mihi es?..... Quid tibi sum 
trio, 1. II, c. 18, n. 54; M. L. 32, 1264-65. ipse? (Conf. I, 5); Cum enim te Deum 
(16) A. Masnovo — L'ascesa verso Dio meum quaero, vitam beatam quaero. Quae- 
in: S. Agostino, vol. comm. XV cent., Mi- ram te ut vivat anima mea (Conf. X, 20); 
lano, 1931, p. 3I. Dn et oa pur Nihilne Piso 
NiDI omnino oli. 1,7 $ 1 sapientia eus 

son est,.... verus philosophus est amator Dei » 


(18) Conf. VI, 16. (De civ Dei, VIII, 1). 
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dell’uomo e quale quella del Dio rilevato nell’ opera della salvezza. 
La storia di Agostino consiste in «uno sforzo violento dell’ uomo 
per darsi la felicità e nella constatazione tragica della sua impotenza 
aldarséela 0. L’uomo, che non è capace di conoscere da solo ciò 
che vorrebbe conoscere, non è ugualmente capace, da solo, di ama- 
re ciò che vorrebbe amare. ..... Bisogna distaccarsi dai sensi? Sì, 
ma come? Agostino lo vorrebbe, vi si sforza, ma non lo può; Il 
rimedio, anche qui, è di accettare ciò che Dio offre. .... Ecco qual’ è 
la duplice esperienza di Agostino, e la sorgente di tutta la sua filo- 
SONA La filosofia di Agostino, morale compresa, si sviluppa in- 
tieramente come un’ inesauribile utilizzazione da parte dell’ uomo di 
un duplice dono soprannaturale, una vita la cui unità profonda è 
quella di Dio stesso in noi: via, verità e vita » (20). Nulla di più. 
Conquista preziosissima, ma densa di interrogativi inquietanti e im- 
barazzanti sulla collaborazione divina all’ opera umana. E’, filosofi- 
camente, una collaborazione ordinaria, razionale, d’ ordine metafi- 
sico trascendente? O è, invece, d’ ordine soprannaturale, gratuito, 
accidentale? Interrogativi gravi senza chiara risposta sul problema 
del soprannaturale. Concetto che chi vive dentro la fede, può forse 
non sentire il bisogno di approfondire e precisare, non essendogli ne- 
cessario per vivere concretamente secondo la fede; ma chi deve an. 
cora arrivare, e sopratutto chi pensa, non può fare assolutamente a 
meno di chiarirsene il significato. Tanto più oggi: dopo secoli di 
vivacissime disparate speculazioni non più semplicemente dentro lo 
ambito della fede; ma, spesso, fuori e contro, perchè a sfondo preva- 
lentemente immanentistico e naturalistico. Un’inoppugnabile con- 
ferma di tale necessità imprescindibile è offerta dalle oscurità, incer- 
tezze e confusioni dello stesso Agostino. Che in S. Agostino il con- 
cetto di soprannaturale non abbia raggiunto tutte le necessarie pre- 
cisazioni, è riconosciuto comunemente dagli studiosi. Il Boyer (21), 
che pur presenta il sistema filosofico agostiniano come un tomismo 
embrionale (22), riconosce le incertezze in proposito (23), e non na: 
sconde le confusioni sul soprannaturale (24). Il Cayré rileva e docu- 


(20) E. GiLson — L’ idée de philosophie gione; ma, qui, il B. è 
chex saint Augustin et chex saint Thomas preciso). 
d’ Aquin, in Acta hebdomadae augustinia- 
nae - thomisticae, Torino 1931, pp. 76, 77. 


meno sicuro € 


(23) pp. ror illuminazione divina (cfr. 104, 
119); 133 (libertà e grazia; cfr. 137); 146 
(21) C. Borer — S. Agostino, Milano, 1946. (sensazione); 151 (anima e facoltà, cfr. 154); 

i 155 (origine dell’ anima). 

(22) Si vedano pp. 119. (astrazione); 142 (24) pp. 137 (libertà e grazia); 172 sgg. 
(unione sostanziale di anima e corpo); 163 (virtù naturali); 203-19 (rapporti tra fede e 
(morale); 203 sgg. (rapporti ‘tra fede e ra- ragione). 
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menta le aporie agostiniane a proposito della grazia; della salvezza 
e del libero arbitrio, delle virtù morali e naturali; e parla di spirito 
teologico: « poichè quasi sempre, in Agostino, la speculazione filo- 
sofica è subordinata alla fede » (25). Il Gilson, dopo aver affermato 
che la speculazione agostiniana è sempre sotto il segno del sopran- 
naturale (vedi testi citati sopra), conclude: «si cercherebbe invano 
presso S. Agostino una definizione precisa della fede, della scienza; 
della teologia e della filosofia » (26). Il De iWulf afferma che «le dot- 
trine filosofiche di Agostino sono frequentemente immerse in con- 
siderazioni religiose dalle quali non è sempre facile districarle. Ciò 
perchè esse si fondono, come tutti gli altri elementi della sua vasta 
cultura (compresa la retorica) con il dato religioso, e tutto si rias- 
sume in una saggezza unica. Il neo platonismo, che confonde ugual- 
mente filosofia e religione, contribuì a fissare il suo spirito su que- 
sto appunto » (27). L’Altaner va troppo avanti, sbagliando certamente, 
nel suo giudizio su S. Agostino; comunque egli non si perita di scri. 
vere: «la dottrina agostiniana della grazia, che parte da un concetto 
di Dio che ci fa rabbrividire, ha incontrato fin da principio opposi- 
zioni nella Chiesa e ha prodotto nel seguito gravi errori» (28). 

Tutto ciò non significa che Agostino non distinguesse in qual- 
che modo i due ordini, naturale e soprannaturale (29). Ma tale di- 
stinzione non fu esplicitamente e chiaramente enucleata; nè egli prese 
coscienza delle logiche conseguenze sistematiche di una tale decisiva 
precisazione. Tutte le oscurità e le difficoltà dei suoi testi ad (es., a 
proposito del peccato originale, della grazia, ecc.) hanno la radice 
fontale nelle mancate precisazioni tra naturale e soprannaturale. Molti 
eretici si appellarono a S. Agostino, pretendendolo fonte dei loro 
sistemi. Frasi staccate dal contesto e dallo spirito agostiniano servi- 
rono e risultarono pezze d’ appoggio (30). Gli interpreti cattolici la- 
vorarono non poco per difenderlo e rivendicarlo alla genuina tradi- 
zione cristiana; senza riuscire a superare tutte le difficoltà (31). Un 


(25) F. CAYRÉ — Patrologia e storia della 
teologia, trad. Pellizzari, vol. I°, Roma, 
1936; pp. 707-715 (grazia); 717-25 (salvez- 
za e libero arbitrio); 729-30 (virtù morali 
naturali); 745, n. 2. 

(26) E. Gilson — L’ idée de philosophie, 
cit. pag. 86, 

(27) M. de WuLr — Histoire de la Phi- 
losophie Mèdièvale, VI ed., Vol. I°, p. 89. 

(28) B. ALTANER — Patrologia, trad. Fer- 
rua, III ed., Torino, 1944, p. 305. 

(20) Si veda la questione trattata diret- 


tamente da R. GARRIGOU-LAGRANGE, De na- 
tura creata per respectum ad supernaturalia 
secundum sanctum Augustinum in Acta He- 
bdomadae ecc. cit. pp. 233-240. 


(30) Su Agostino e ‘Giansenio si veda: 
F. OLciati, L’ antiagostinismo di Gianse- 
nio, in S. Agostino, vol. comm., Milano, 
1931, pp. 286-304. 

(31) Difficoltà aumentate e aggravate dal- 
la pretesa di voler trovare in' Agostino ciò 
che non c’ è ancora, o è solo genericamen- 
te accennato. Mi pare che la necessaria pro- 
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recente acuto studioso di Agostino ha scritto: « Agostino ha visto 
svolta nella storia della sua conversione non solamente una psico- 
logia del desiderio di Dio come Plotino, ma anche una teologia della 
grazia di Cristo ». Nel cammino di ritorno a Dio, la prima tappa fu 
quella della fede: «e cioè, che per ascendere senza deviazioni nè illu- 
sioni a Dio, conviene cominciare col cercare una luce che illumini e 
guidi, la fede ». Così per la conversione morale. Agostino ne con- 
cluse che «in realtà, ogni intento di superamento che non si appoggi 
nell’ aiuto divino della grazia risulta assolutamente vano ed impo- 
tente » (32). 


e SN rai S. TOMMASO E LA NOZIONE DI SOPRANNATURALE. 


Ben diversa da quella di Agostino è la situazione psicologica e 
storica di S. Tommaso d’ Aquino (1224-1274). 

Nato in un ambiente dove la fede cattolica domina quasi incon- 
trastata, l’assimila e la vive integralmente, sempre. « Egli nacque, 
visse e morì nella luce. .... Santificato dalla verità, così egli va, se- 
guendo la verità che lo libera. Niente di più scoraggiante per lo 
storico che un così trasparente mistero: una libertà cristiana fon- 
data sull’ intelligenza ». Dio è al centro. «Conoscerlo e, conoscen- 
dolo, divenirlo in qualche modo con l’ intelligenza, ecco il suo me- 
todo; la libertà di S. Agostino non è che quella di un affrancato, 
quella di S. Tommaso è quella di un uomo libero » (33). Cristo e la 
Chiesa sono la via di verità e di vita. l 

Non bisogna però dimenticare che proprio Tommaso d’Aquino 
si trova al centro di una rivoluzione culturale che ebbe immense con- 
seguenze; e fu lui a deciderne l’ esito. Nell’ ambiente europeo del 
tempo, ancorato alla fede, sorge una vasta tempesta che scuote tutto 
l’edificio e ne minaccia la consistenza. L’aristotelismo avverroistico 
raggiunge e penetra nella rocca forte della cultura cristiana, Pa- 
rigi. Si tratta della ragione e della natura, gravide di tutto il sapere 
acristiano classico ed arabo, che danno l’assalto e minacciano la 
cultura tradizionale. Le condanne pontificie, inizialmente severissime 
e intransigenti, danno l’ allarme, adempiendo il dovere e il compito 


spettiva storica e un sano concetto di svi- (32) P. Munoz Vega — Introduccion a la 
luppo delle idee anche teologiche facilite- sintesis de S. Augustin, cit. pp. 20, 21, 33. 
rebbero il compito degli interpreti, limitan- (33) E. GiLson — L’ idée de philosophie, 


done le eccessive pretese antistoriche. ecc., cit. pp, 78, 79. 
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delle autorità ecclesiastiche. Il loro contributo, legittimo e doveroso 
ma puramente negativo, può, al più, arginare provvisoriamente la 
marea montante; l’errore però non si vince sempre con una condanna 
estrinseca, ma con l’affrontarlo decisamente e superarlo intrinsecamen- 
te. La cultura filosofica teologica del tempo tenta tale confronto e su- 
peramento. Ma, ferma sostanzialmente alle linee agostiniane, non 
possiede la necessaria armatura attuale per la lotta in corso. La 
scuola francescana, la più forte agguerrita e battagliera tra le fe- 
deli alla tradizione, non riesce a dominare l’ avversario. Il suo inne- 
gabile e meritorio contributo è più opposizione negativa che supe- 
ramento positivo: riaffermazione della tradizione, anzichè creazione 
di una nuova cultura arricchita degli aspetti di verità dell’ avver- 
sario. Alcuni elementi del quale finiscono per penetrare nella for- 
tezza francescana senza riuscire a fondersi organicamente col vec- 
chio, nè ad assorbirlo nel nuovo (34). 

Chi affrontò il problema radicalmente e creò la sintesi nuova, 
armonica ed organica del vecchio e del nuovo fu Tommaso d’Aquino. 
Il doppio pericolo consisteva nel profilarsi di un fideismo. irrazio- 
nale, incapace di giustificare la tradizione cattolica che voleva salvare 
di fronte al nuovo attacco; o di un razionalismo naturalistico e im- 
manentistico, negatore della fede. La teoria della doppia verità era 
l’ espressione del disagio creatosi in chi non sapeva più giustificare 
la tradizione e non giungeva ancora ad aderire decisamente e conse- 
guenzialmente al nuovo orientamento. Si trattava adunque, in’ so- 
stanza, del problema del rapporto tra la ragione e la fede, presenta- 
tosi la prima volta in tutta la sua radicale decisiva inevitabile dram- 
maticità. Bisognava precisare il concetto, il compito e il valore ri- 
spettivo di filosofia e teologia. La tradizione offriva. spunti ed ele- 
menti sparsi: Agostino era il più fecondo dei Padri; gli Scolastici 
non mancavano di nuovi elementi (specie S. Anselmo); ma la sintesi 


organica era totalmente da creare, riprendendo dalle fondamenta 
1’ edificio (35). 


(34) Si vedano gli studi di C. Krzanro, 
La scuola francescana e l’ averroismo, in 
Rivista di filosofia neo-scolastica, 1929, pp. 
444-494; id., Grandi lottatori contro l’aver- 
roismo, ib. pp. 167-207. 


(35) Sull’ ambiente e sui problemi sorti 
con l’entratà di Aristotile in Occidente, si 
possono vedere i seguenti studi, ricchi di bi- 
bliografia in argomento: F. VAN STEENBER- 
GHEN, Siger de Brabant d’ après ses oeuvres 
inédits, particolarmente il volume IIo: Si 


ger dans l’ histoire de l’ aristotélisme, Lou- 
vain, 1942; pp. 357-467; M. GRABMANN, I papi 
del duecento e l’ aristotelismo : vol. I, I di- 
vieti ecclesiastici di Aristotele sotto Innocen- 
zo III e Gregorio IX, Roma 1941; vol. II; 
Guglielmo di Moerbeke O. P., il traduttore 
delle opere di Aristotele, Roma, 1946. L’ au- 
tore prepara ancora un terzo volume, che 
tratterrà direttamente di S. Tommaso - Vedi 
anche: M. GorcE, L’ essor de la pensée au 
moyen age, Paris, 1933. 
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La luce venne dall’ assunzione della metafisica aristotelica, cen- 
trata sul concetto di essere, e dalla conseguente sistemazione e pre- 
cisazione del concetto di soprannaturale. Aristotile ed Agostino for- 
nirono il maggiore ed il migliore materiale; Tommaso d’ Aquino 
eresse la nuova costruzione. La filosofia ebbe indicato il suo com- 
pito centrale in una costruzione metafisica che dall’ esperienza sen- 
sibile distingue quella spirituale, dimostrando la spiritualità e l’im- 
mortalità dell’ anima (36); e dall’ esperienza immediata ed imma- 
nente inferisce la trascendenza e l’ infinità di Dio (37). L’io e Dio 
di Agostino hanno trovato la più chiara e precisa valorizzazione e 
giustificazione razionale. Un vero sistema puramente razionale viene 
costruito: « E’ esatto dire che esiste una filosofia tomista che non 
è che filosofia, in quanto i principi sui quali si appoggia e le conclu- 
sioni che ne tira sono puramente d’ ordine razionale, esclusa la ri- 
velazione » (38). La filosofia poi non nega, ma si subordina alla ri- 
velazione, alla teologia: «poichè la ragione umana è assai deficiente 
nelle cose divine. Ne è prova il fatto che i filosofi occupatisi delle 
cose divine con una ricerca puramente naturale, commisero molti 
errori, si contraddirono tra loro. Affinchè dunque vi fosse una cono- 
senza indubbia e certa tra gli uomini riguardo a Dio, convenne che 
le cose divine fossero loro insegnate attraverso la fede, come detti 
di Dio, che non può mentire; .... fu necessario che gli uomini fos- 
sero edotti per divine rivelazioni, anche su quei punti riguardanti 
Iddio che pur possono essere investigati razionalmente; perchè la 
verità puramente razionale su Dio perverrebbe a pochi uomini, dopo 
lungo tempo e non senza molti errori: mentre dalla conoscenza di 
tale verità dipende la salvezza totale dell’ uomo, che si trova in Dio. 
Dunque affinchè la salvezza arrivi agli uomini nel modo certo e mi- 
| gliore, fu necessario che fossero istruiti sulle cose divine a mezzo 
di una rivelazione divina ». Se ne conclude che « affinchè 1’ uomo po- 
tesse conseguire la salvezza eterna, fu necessario che oltre le 'disci- 
pline filosofiche che si conquistano razionalmente, ci fosse anche una 
qualche dottrina rivelata su quanto supera la comprensione pura- 
mente umana, ed anche su alcuni punti che pur possono investigarsi 
razionalmente ». (39). 

La differenza tra «la meta cui pervenire » e il «modo di perve- 


(36) Summa Theol., I, q. 75 e 76. - Cito (38) E. GiLson — L’ idé ] i 
solo i passi principali della Somma Teol., Rai CIU-BP0 63, pinete de 
che compendiano il pensiero definitivo della 
adulti (39) Summa theol, TELA e ea 


Respar lario a 
(37) Summa Theol. I, q. 2. A Sii 
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nirvi»; tra il vedere «da una vetta » la meta senza conoscerne la via, 
e il poterla percorrere sicuri e tranquilli « garantita dal re del cielo » 
di Agostino (40), è chiarita e compendiata in una formula riassun: 
tiva cristallina. Tutto è scaturito e conseguito alla precisazione del- 
l’ ambito e dei compiti della ragione perveniente a una necessaria e 
insufficiente trascendenza; e nella chiarificazione del soprannaturale 
come altro e oltre la ragione, puro dono gratuito di Dio, integrante 
e completante il doveroso e laborioso sforzo umano. Agostino non è 
tradito: è corretto, svolto, chiarito. Gli spiritualisti contemporanei 
anelanti a Cristo dovrebbero tuffarsi in Tommaso (41). Una giustifi- 
cazione logica e sistematica di un ritorno razionale a Cristo, oggi 
passa per Tommaso d’ Aquino (42). 


Ar SOPRANNATURALE E MONDO CONTEMPORANEO. 


Il concetto tomista del soprannaturale è divenuto il pensiero co- 
mune del Cattolicismo, Il che non può che far riflettere chiunque. 
Non si tratta più soltanto del pensiero di un genio; ma del pensiero 
comune, da secoli ormai, alla più colossale tradizione culturale e reli- 
giosa del mondo. Il qual fatto non può lasciar indifferente nessun 
pensatore sincero e spoglio di pregiudizi. Per chi poi è cattolico, o 
aspira ad esserlo, c’è di più. L'insegnamento comune della Chiesa 
si esprime, nel suo magistero, in termini tomistici che hanno inequi- 
vocabilmente consacrato la profonda decisiva distinzione tra meta- 
fisica e soprannaturale. Un processo storico plurisecolare ne ha tratto 
e va traendo le logiche conseguenze; precisando formule e condan- 
nando errori. Il Concilio di Trento e il Vaticano hanno impostato le 
formule dogmatiche della fede sul preciso concetto di soprannaturale 


(40) Confess. VII, 20, 21. 


(41) Dell’immensa bibliografia tomista, mi 
limito a citare; F. OLGIATI, L’ anima di S. 
Tommaso, Milano, 1934. - E, GiLson, Le 


stema. Sarebbe un buon contributo a ren- 
dere più vivo e interessante S. Tommaso. 


(42) E’ curioso che si faccia valere l’esi- 
genza storica del mondo moderno, con le 


thomisme, 3 ed. Paris 1927. - R. GARRIGOU- 
LAGRANGE, Essenza ed attualità del tomismo, 
Brescia, 1947; id., La synthèse thomiste, 
Paris, 1946. Interessanti l’ argomento sono 
anche: A. Masnovo, S. Agostino e S, Tom- 
maso, concordanze sviluppi, Milano 1942. - 
C. Fasro — Le grandi correnti della scola- 
stica e S. Tommaso d’Aquino, in Rivista 
di filosofia neoscolastica, 1939, pp. 329-340. - 
Di fronte alle innumeri sintesi tomiste a ca- 
rattere sistematico, si desidera ancora uno 
studio storico genetico, che inquadrandolo 
nell’ ambiente mostri la formazione del si- 


sue esperienze e le sue esigenze, di fronte 
alla tradizione tomista; e poi si ignori 
l’ enorme apporto storico del tomismo, an- 
ch’esso generato da esperienze ed esigenze, 
per fermarsi al più antico e incompleto 
Agostino. Forse, oltre il pathos  partico- 
lare, le perplessità ed incertezze agostiniane 
lasciano più adito ad agitarsi; mentre il si- 
stema tomista inquadra e raffrena? Sa- 
rebbe errore ritenerlo: il possesso della 
verità ha intensità e profondità di vita as- 
sai maggiori di quelle della sua ricerca. 
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elaborato da Tommato d’Aquino (43). Per un cattolico, 0 aspirante 
tale, si tratta di verità certe, in alcuni casi addirittura di fede (44). 
Chi dunque per aderirvi, o anche solo per capire, vuole intendere 
qualcosa del Cristianesimo cattolico, deve farsi un preciso e chiaro 
concetto del soprannaturale, distinguendolo accuratamente dal tra- 
scendente. Le confusioni in proposito, comuni e quotidiane anche 
fra dotti (in questo, non dotti), non cessano dall’ essere deleterie 
e niente onorevoli. La chiave d’ingresso alla più elementare com- 
prensione e ad una razionalmente giustificabile adesione al Cattoli- 
cesimo è il concetto di soprannaturale; Tommaso d’Aquino ne è 
il migliore e più autorizzato detentore. 


6. — CONCLUSIONE. 


Agostino e Tommaso, dunque: entrambi sono attualissimi. Ma, 
a proposito del soprannaturale, Agostino inverato e precisato da 
Tommaso. 

Anche nella filosofia in genere tale esigenza è altrettanto so- 
stanziale e feconda. La filosofia è essenzialmente il problema della 
vita: ha, cioè per oggetto e fine l’io e Dio. Ma la meditazione per 
il passaggio dal primo al secondo termine esige un’ impalcatura me- 
tafisica sistemata e organizzata sul concetto basilare di essere. Qual- 
che trave maestro si trova già presso Agostino (45); ma l’ impalca- 
tura completa è stata montata da Tommaso. 

(Così per l’io. Spiritualità e immortalità dell’ anima trovano la 


piena inconfutabile giustificazione razionale nella sistemazione tomi- 
stica. (46). 


(43) Non si traîfta della canonizzazione 
della dottrina di un autore; ma dell’ utiliz- 
zazione, da parte della Chiesa, delle for- 
mule riconosciute più idonee e precise ad 
esprimere le sue verità di fede. 


(44) A puro titolo esemplificativo, si veda: 
DENZINGER - HumBERG, Enchiridion symbolo- 
rum, nn, 792-843 (dottrina della giustifica- 
zione secondo il Concilio di Trento); nn. 
1001-1080 (condanna degli errori di M. Baio 
da parte di S, Pio V); 1634-1639 (rapporti 
tra ragione e fede secondo 1’ enciclica Qui 
pluribus di Pio IX, del g-XI-1846); 1789-1820 
(ragione e fede secondo il Concilio Vaticano, 
del 1870); 2001-2065 (condanna del Moder- 
nismo, Decr. S. Uff., Lamentabili, 3 - VII 
- 1907) ecc. Per una comune. sistemazione 
teologica della dottrina cattolica sul sopran- 


naturale si può aprire qualunque manuale : 
ad es.: A. TANQUEREY, Synopsis theologiae 
dogm. fund. vol. I, ed. 23, pp. rro-116; R. 
GaARRIGOU-LAGRANGE, De revelatione, vol. I, 
ed. III, Roma 1931, pp. 134 sgg., specie pp. 
197-217; id. De Deo trino et Creatore, Torino, 
1944, pp. 418-424, Una chiara esposizione mo- 
derna si trova in M. GENTILE, Metafisica so- 
vrannatùrale, in Religione e Filosofia, Milano 
1936, pp. 31-35. Tutto il volume interessa. 


(45) Si ricordi ad es., il « mutantur enim » 
(Conf. XI, 4), essenza della tomistica via mo- 
tus (Summa theol. I, q. I, art. 3°), Si veda la 
chiara analisi che ne ha fatto il Masnovo; 
S. Agostino o S. Tommaso? in S. Agostino 
e S, Tommaso, cit., pagg. 128-149. 


(46) Summa theol, I, q. 75 e 76. 
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La filosofia poi, quale opera umana, rimane aperta alla straor- 
dinaria integrazione divina e soprannaturale: sfociandovi, mendica 
bisognosa, senza misconoscerne la totale gratuità di puro dono del- 
l’ amore misericordioso di Dio, il quale ha liberamente posto un gran- 
dioso piano soprannaturale, inserendovi l’ uomo. 

Mi pare che compito fondamentale e decisivo del pensiero at- 
tuale (e di sempre) sia affermare unitamente e inscindibilmente la 
necessità e l’ insufficienza della filosofia (47). Solo a tale condizione 
è possibile ritentare una costruzione unitaria e sistematica (non ac- 
contentarsi di esclusivismi, nè limitandosi ad una semplice giusta- 
apposizione) che accolga tutti i valori essenziali del passato e ri- 
manga aperta ad ogni possibile integrazione futura. La verità è uni- 
versale ed infinita; e la sua laboriosa conquista storica è opera della 
collaborazione divina ed umana. L’ uomo può e deve portare il suo 
doveroso contributo. L’ attivismo e il dinamismo moderno trovano 
di che occuparsi e saziarsi. Tommaso d’Aquino e la Chiesa ne hanno 
rivendicato il valore, precisato compiti e limiti, riconoscendo la di- 
gnità dell’uomo e premunendolo da eccessi controproducenti, L’ o- 
pera umana è insufficiente: Dio ha da completarla, collaborando alla 
costruzione, e portandola gratuitamente a vette inaccessibili alla pura 
natura. 

Agostino ha vissuto tutto il commovente dramma della vita 
umana; Tommaso ne ha sistemato le linee maestre precisandone e 
chiarendone limpidamente i termini. Ha mostrato il compito insosti- 
tuibile dell’uomo, infondendo fiducia nell’ integrazione divina. Nes- 
suno, a mio sommesso parere, ha riassunto meglio il contributo at- 
tuale (ed eterno) di entrambi i maestri e la loro coordinazione di 
A. Masnovo, presentando ai contemporanei con mentalità tomistica 
l’ esperienza agostiniana: «Impostare e risolvere il problema della 
vita è il destino della filosofia; e durante il tentativo della soluzione, 
sentire umilmente a un dato momento, dopo una marcia eroica di con- 
quista in conquista, l'impotenza tragica di raggiungere l’ultima indi- 
spensabile conquista e il bisogno di stendere la mano, se mai alcuno la 
stringa e ne conduca al porto per sentieri che non sono più quelli 
della speculazione razionale.... La spinta alla stretta di mano avviene 


(47) Un’ esemplificazione storica ‘ho cercato rivista mensile, Milano, a. I (1947), n. 78, 
di cogliere in Plenitudo temporis, nota sulla pp. 24-39. 
dissoluzione del mondo antico, in La Pietra, 
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nel nome di titoli filosofici, anzi nel nome di tutta la filosofia; ma 
la‘ stretta effettiva e legittima avverrà nel nome dei titoli extrafilo- 
sofici, essendo essa in funzione dell’ impotenza della filosofia ». (48). 
A questo punto si inserisce nel cammino dell’ uomo il soprannatu- 
rale, giustificando la sua verità è la sua vitalità. 


GIACOMO SOLERI 


(48) A. Masnovo, La filosofia verso la veli- gione, Milano, 1941, pp. 87-88. 


ALLE ORIGINI DELL’ ARISTOTELISMO LATINO 


SUMMARIUM. — A., qui in altero articulo (videsis « Sapienza » 1, 1948, 376-386) 
Aristotelismum apud priores Patres Latinos, praecipue apud Boéthium inve- 
stigaverat, in praesenti eundem apud Abaelardum exquirit. Abaelardi theses, 
quae Aristotelicae dici queant, tum in eius theoria cognitionis, tum in theoria 
rerum sensibilium hylemorphicae constitutionis reperiuntur. Quamvis apud 
Abaelardum nondum perfectum expolitumque systema habeatur, tamen ipse 
speciale sibi meritum vindicat, quippe qui cum ad scientiam moralem con- 
dendam, tum. ad principia methodi scholasticae statuenda multum contulerit. 
Quantum vero ad habitudinem inter rationem et fidem attinet, A. censet, 
datis debitis distinctionibus, minime Abaelardum rationalistis adnumerandum 
esse. Demum, verbum faciens de Aristotelismi condicione post Abaelardi mor- 
tem, A. asserit factum, quod Aristotelismum potissimum foverit, fuisse in- 
vectionem Parisiis ab Arabibus factam majorum Stagiritae operumi (De ‘Ani- 
ma, Physicorum, Metaphysicorum Ethicorumque librorum) atque in eadem 
opera Commentorum seu Paraphraseon. Quodsi, in initio, Ecclesiastica Au- 
ctoritas Aristotelismo adversata est, hoc accidit Avicennae Neoplatonicorum. 
que vitio. 


Jige 


DA ABELARDO AI PRIMI DIVIETI ECCLESIASTICI DI ARISTOTELE 


Boezio, come s’ è visto, (1) fu il magno araldo del peripatetismo 
e il primo canale per cui il pensiero dello Stagirita passò dall’Oriente 
all'Occidente, Fu lui infatti che al mondo latino lo presentò avvolto 
nella toga romana. Ora, chiunque si provi a cogliere e descrivere le 
varie fasi d’ evoluzione di detto pensiero attraverso i lunghi secoli 
d’ incubazione medievale, sino alla sua piena maturità, cioè sino al 
suo primo costituirsi in sistema filosofico autonomo — il che non av- 
verrà prima del secondo quarto del secolo X1II — va necessariamente 
incontro a difficoltà non indifferenti: simili a quelle che incontrerebbe 
chi pretendesse seguire in tutte le innumerevoli sinuosità i mille tor- 
rentelli che dai fianchi dei monti precipitano a valle, ‘ad alimentare il 
maestoso fiume che prende via via nomi nuovi a mano a mano che 
nuovi affluenti versano nel suo ampio letto le loro acque. Analoga dif- 
ficoltà — se non maggiore — si presenta a colui che si accinge a de- 
scrivere quella corrente filosofica formatasi -— attraverso Boezio -— 


(1) Sapienza, 1948, n. 4, P. 374 SS. 
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nella direzione di Aristotele e che, per intenderci, — essendo essa 
fiorita in terra cristiana e per opera di latini — abbiamo anticipata- 
mente denominata « Aristotelismo latino ». Infatti, a mano a 
mano che questo illustre figlio della Grecia si sviluppa, cresce e prende 
contatto col mondo latino, ogni maestro che in certo senso gli voglia 
fare da pedagogo si sente in dovere di colmarne a suo talento le non 
lievi lacune. E certo non erano poche! Basta pensare alle gravi de- 
ficienze che presentava la sua psicologia e sopratutto la sua metafisica. 

In tal modo, lentamente e quasi inavvertitamente, si ebbero tanti 
Aristotelismi (se così possiamo chiamarli) quanti furono i Maestri 
che si arrogarono il diritto di completare il pensiero dello Stagirita, 
versandovi dentro le loro non sempre omogenee nè confacenti specu- 
lazioni, ispirate ora a Plotino, ora ad Agostino, ora allo Pseudo-Dio- 
nigi o ad altro corifeo del pensiero medievale. Di qui 1’ aristotelismo 
di un Abelardo, di un Gilberto Porretano, di un Avicenna, di un Aver- 
roè, dei neo-platonici e di tanti altri che si muovono largamente nel- 
l'orbita del peripatetismo. Nella presente rassegna però noi ci li- 
miteremo al peripatetismo abelardiano come a quello che rappresenta 
in modo tipico il pensiero prettamente latino del suo tempo — intimo 
connubio di fede cristiana, di filosofia ellenica e di passione umana — 


e che pertanto prelude e prepara il sorgere del vero e autentico ari- 
stotelismo latino. 


DA BoEzIio AD ABELARDO. 


Il periodo che corre da Boezio ad Abelardo non merita pei nostri 
scopi una disamina speciale, poichè dal secolo VI a S. Anselmo l’ ari- 
stotelismo rimane sostanzialmente al punto in cui l’ aveva lasciato il 
filosofo latino. Gli scrittori dell’ epoca infatti, a eccezione di Scoto 
Eriugena — che per altro non può annoverarsi tra i peripatetici — si li- 
mitano a compilare florilegi, più o meno indigesti, a sunteggiare 
opere o tutt’ al più a commentare la logica boeziana e raffazzonare 
aridi trattatelli privi affatto di originalità. L’ unico problema filoso- 
fico in cui sembrano impegnarsi veramente a fondo, è quello degli 
universali. Esso è, per così dire, il polso della vitalità filosofica del 
tempo e l’agone in cui si rivelano e si misurano i partigiani dei due 
principali corifei — Agostino e Boezio — a seconda che si profes- 
sano pro o contro il realismo esagerato. 

Con Anselmo di Aosta (t1109), la filosofia fa' un balzo in 
avanti e tocca le più alte sfere della metafisica. Giustamente quindi 
i contemporanei lo salutarono quale « Fondatore della scienza 


ALLE ORIGINI DELL’ ARISTOTELISMO LATINO 63 


dell’essere». E per quanto non abbia — da fedele discepolo di 
Agostino — fatto professione di peripatetismo, tuttavia per le sue 
profonde e originali, anche se non sempre felici, speculazioni sul- 
l’ essere, sulle cause, sulla verità, sugli attributi di Dio, sull’ anima 
e sopratutto per il suo metodo razionale seguito nell’ intendere e nel- 
l’ elaborare il dogma — « quod credimus intelligere debemus » — An- 
selmo appartiene senza dubbio alla nobile schiera dei grandi filosofi 
scolastici che prepararono la sintesi razionale albertino-tomistica. La 
filosofia di Anselmo, è vero, non è ancora — come non lo sono quelle 
dei pensatori del secolo XII — un sistema compiuto e omogeneo, 
ma si può affermare che contenga virtualmente in se stessa numerosi 
elementi di quella filosofia fiorita alla luce di Alberto Magno (2). 


L’ARISTOTELISMO DI ABELARDO. 


S. Anselmo segna, per così dire, la via a Maestro Abelardo 
(1079+1142), detto il « Summus Peripateticus », il « mirabilis philo- 
sophus » e l’ autentico « Sapiente cristiano» del secolo XII (3). 
E filosofo fu davvero Maestro Pietro se osò autodefinirsi «il filo- 
sofo» per antonomasia (4), quasi un Aristotele redivivo. 

Ma, per capirlo, giova tener presente ciò che allora s’ intendeva 
per filosofia. Con questo termine veniva indicato non già un « sistema 
razionale » o una scienza che si muove nell’ ambito d’un oggetto 
specifico, secondo principi, metodi e punti di vista ben definiti, ade- 
guatamente distinti da quelli della teologia o di altra disciplina qual- 
siasi; bensì con espressione agostiniana si indicava «la sapienza cri- 
stiana integrale », ossia una «visione sintetica dell’ universo », una 
speciale interpretazione di tutta la realtà umano-divina. Quindi la 
filosofia abbraccia ad un tempo le scienze umane e le scienze divine, 
il campo della ragione e quello della fede (5). Basta, a persuadercene, 
ricordare la definizione boeziana della filosofia, riportata da Abelardo 
stesso: « Pilosopia est rerum humanarum divinarumque cognitio cum 
studio bene vivendi coniuncta » (6). 

Filosofo, nel caso, diventa sinonimo di «vir sapiens» e questo 
equivale a «vir bonus »: concetto quindi in perfetta antitesi, secondo 


(2) Cfr. E. Domet De Vorges, S. Ansel- (5) Cfr. F. Van Steenberghen, Siger de 
me, Paris 1901. Brabant dans l’ histoire de l° Aristotélisme, 
(3) Abelardus, Epistola ad Heloissam; P. Louvain 1942, vol. H, p. 380-384. 
L. 178, col. 66. (6) Abelardus, Theologia Christiana L. II; 
(4) Id. Historia Calam., 1. c. col. 126. PL178 col. 1178. 
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Abelardo, con quello di «dialettico », da lui stesso bollato col 
marchio di «sofista». E’ pertanto storicamente falso pretendere 
identificare la filosofia con lo studio della dialettica (7), come se nel 
secolo XII i filosofi fossero semplici « dialettici» che si muovono 
ancora nell’angusta sfera della logica pura, In realtà, il classico pro- 
gramma delle arti liberali, in questo periodo, si è assai allargato. L’in- 
segnamento, spezzando i quadri ristretti della dialettica, ha sconfinato 
nel regno della filosofia naturale, della metafisica, della morale e della 
teologia (8). Questa si presenta pertanto come la Regina cui fanno da 
ancelle le sette arti liberali, immortalate da Martianus Capella nel 
suo famoso « De nuptiis Mercuri et Philologiae » così avidamente 
letto e commentato in tutto il Medioevo. Lo studio della filosofia per 
tutto il secolo XII non sarà quindi mai separato da quello della teo- 
logia (9). 

Come ai tempi di Agostino e di Anselmo di Aosta, il motto del 
filosofo cristiano sarà ancora « Credo ut intelligam», nè mai — se 
non in apparenza — l’ «intelligo ut credam» si sostituirà al primo. 
Neanche Abelardo, in fondo, attribuirà mai a questa posizione razio- 
nalistica altro che un valore metodologico ‘e provvisorio. Bisogna 
non di meno riconoscere che prima del secolo XIII i limiti tra fede e 
ragione erano mal definiti, e perciò — specie da parte di Maestro 
Pietro — non sempre debitamente rispettati (Qpbis.). 


FEDE E RAGIONE. 


Comunque si valutino questi sconfinamenti, Abelardo insiste sulla 
necessità di intendere razionalmente l’ oggetto della fede, ossia di 
«rendere ragione»(10) delle proprie credenze, Allo scopo, sulla 
scorta di S. Gregorio Magno, egli pone una fondamentale distin- 
zione tra l’ intendere (« intelligere ») e il conoscere («cognoscere »), 
distinzione che giova tener presente per interpretare rettamente il suo 
pensiero. Il «conoscere », dic’ egli, si riferisce alle cose manifeste, 


(7) Come hanno fatto ad es. Cousin, Hau- 
reau e altri dopo di loro. Cfr. J. De Ghel- 
linck, L’ essor de la Littérature Latine au 
XII siècle, Bruxelles, 1946, I. p. 48. 


(8) Cfr. G. Paré, A. Brunet, P. Trem- 


sere — come nell’ antico mondo Greco — 
sinonimo di « Theologus ». 


(9 bis) Ha passato i limiti specialmente 
nella dottrina della Trinità e della Reden- 


blay, La renaissance du XII siècle — Les 
écoles et l’ enseignemment; Publications de 
l' Institut d’ études médiévales d’ Ottawa, 
III, 1934, p. 97 Sg. 


(9) « Philosophus » pertanto finisce per es- 


zione; ragion per cui venne condannato dal 
Concilio di Sens (1140). 


(10) « Rationes fidei nostrae perquirere 
seu reddere»: Introductio in Theoli L. 
II, $ III. col. rogo. 
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a quelle che cadono sotto l’ esperienza immediata; e quindi è incom- 
patibile con la fede che è « de non visis ». « L’ intendere » viceversa — 
come il nome {da «intus legere ») dice — ha per oggetto le cose 
«invisibili », le cose che non cadono sotto i sensi; e perciò può coe- 
sistere colla fede (11). 

Da questo punto di vista si hanno pertanto i seguenti gradi di 
conoscenza: In primo piano sta il «comprehendere », prerogativa 
esclusiva della mente divina; in secondo piano il « cognoscere », pro- 
prio dei beati; in basso, «l’ intelligere » che appartiene al credente 
colto. Questi infatti — non pago della «fede di autorità» del- 
l’uomo comune — richiede pure «l'intelligenza » delle verità inse- 
gnate dalla S. Scrittura (12). E ciò per due motivi: primo, per am- 
maestrare gl’ignoranti, i semplici e spiegar loro il Sacro Testo; in 
secondo luogo, per essere in grado di confutare gli avversari, gli 
argomenti cioè di coloro che si professano falsamente « filosofi » (13). 

Il vero, autentico filosofo è il credente amico della luce, il cre- 
dente a cui non sfuggono nè le cause recondite delle cose sensibili (14), 
nè i segreti misteri delle S. Scritture, che contempla nel fulgore della 
«luce intellettual piena d’amore ». Giova quindi, soggiunge Abelardo, 
far tesoro d’ ogni umano sapere, anche profano — come ripeterà più 
tardi Ugo di S. Vittore (15) — poichè gli scritti stessi dei Gentili pos- 
sono darci l’ intelligenza della Rivelazione divina e fornirci armi per 
difenderla contro gli empi. In sostanza, la scienza profana, come del 
resto tutte le arti liberali, devono servire e far da « ancella » alla Teo- 
logia: « Caetera signa legas omnia propter eam » (16). E non può es- 
sere altrimenti, poichè ciò che i filosofi hanno di buono e di vero, 
I’ hanno avuto da Dio, Autore della Rivelazione. 

Nè si obietti, incalza Maestro Pietro, che la ragione rende vana 
la fede, o che le toglie ogni merito, chè - risponde lui - non si tratta 
di comprendere e di « vedere», ossia, di avere l’ evidenza del mi- 
stero; bensì di «intendere » le parole della Scrittura e la formula- 
zione dei dommi. Dopo avere « ragionato » circa i motivi di credibilità, 
bisogna anche « ragionare » della fede, servendosi di opportune analo- 
gie o di esempi onde radicarla più profondamente nell’ anima nostra, 


(11) Ib., 1. c., col. 1052. opacas » (Monita ad Astralabium; |. c., 
(12) « Ea quae [a Scriptura] dicuniur ex- col. 1760). 

ponere et eorum intelligentiam aperire » (15) «Omnia disce, videbis postea nihil 

(ib., I. c.). superflumj; coarctata scientia jucunda non 
(13) Ib., col. 981: Theol Chirist. L. III, est». 

col. 1211. (16) Monita ad Astralabium, 1. c., col.. 
14) « Philosophus causas rerum discernit 1760. 


poichè di Dio non si può parlare che per analogia. Dopo avere balbet- 
tato - da uomini - ciò che possiamo intendere colla nostra mente, non 
resta che seguire la scia luminosa della fede onde raggiungere quella 
Ineffabile Maestà, la quale si gusta meglio credendo che ragionando : 
« credendo... magis quam intelligendo degustamus » (17). 

Da questi e analoghi testi, come fa rilevare 1’ Ottaviano, .(18) si 
inferisce pertanto che, secondo Abelardo, vi sono due tipi di credenti : 
quelli che credono per autorità quanto non intendono (« fides ex au- 
ditu »), e quelli che sanno perchè credono, che cioè intendono (da « in- 
telligere ») le verità che la Chiesa propone loro a credere. Questo se- 
condo tipo di fede che si potrebbe meglio definire come «credibi 
lità», ossia, come «eristimatio rerum non apparentium » è una specie 
di sapienza, propria dei dotti e della teologia scientifica, per la quale 
si conoscono i motivi di credibilità. e s’ intende che il contenuto del 
dogma può bensì essere « supra rationem », ma giammai « contra ra- 
tionem » (19). 

«Così, senza punto scalzare .il principio di autorità sulla quale 
riposa la fede, Abelardo viene a dire in sostanza che nel campo della 
fede non si può fare uso arbitrario dell’ autorità, e che non si deve 
credere alla leggera, senza seri motivi. Da ciò appare quindi quanto 
siano superficiali e ingiusti i giudizi di certi storici (20) i quali esage- 
rano sino alla caricatura il razionalismo di Abelardo, facendone 
addirittura il precursore del libero pensiero moderno. In realtà, come 
si è detto ‘sopra, Abelardo non fa prevalere la ragione sull’ autorità 
in materia di fede, ma dimostra che la ragione ha come compito di 
rendere intellegibile il dogma, ossia, di interpretare le verità di fede 
e di confutare gli errori seguendo un metodo proprio, quello della 
teologia scientifica, secondo il quale dagli assiomi di fede si traggono 
conseguenze di ordine razionale mediante l’ opportuna applicazione 
di principi o di dati attinenti alla ragione stessa. 


IL METODO ABELARDIANO. 


Abelardo, com’è noto, è il grande teorico, se non il creatore, 
della Disputa scolastica. Il suo metodo passerà per intero nella Somma 


(17) Introductio ad Theol., ib., col. 1064. Sin e il Picavet. Queste parole. « Non 
1 i voglio essere filosofo contraddicendo San 

Ri Sea Pietro Abelardo, Ro- Paolo, nè Aristotele der separarmi da Cri- 
’ » P. 189. sto » non sono certo quelle di un raziona- 
(19) Testi citati. dall’Ottaviano. lista. Cfr, Gilson. La filosofia nel Medioevo, 


: ) Trad. Buccj, Firenz } 3 - 
(20) Quali ad es. il Rémusat, il Cou- taviano, sp stop Rene 
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Teologica di S. Tommaso e darà alla « Quaestio Disputata » la sua 
fisionomia propria. Movendo infatti dal principio posto da Aristotele 
- il « Philosophus omnium perspicacissimus » - che per stimolare la 
mente alla ricerca del vero è necessario anzitutto suscitare dubbi 
intorno all’ argomento proposto, chè il dubbio muove all’ indagine 
e questa fa trovare la verità - « dubitando enim ad inquisitionem ve- 
nimus, inquirendo veritatem percipimus» (21) - 1’ Autore del «Sic 
et Non» avvia lo studio dei vari problemi con una lunga enumera- 
zione di soluzioni opposte. In un secondo tempo poi discutendo, 
determinando e risolvendo queste opposizioni, addita la vera solu- 
zione, méta luminosa del lungo e faticoso cammino. Questa « venatio 
veritatis» si svolge in quattro tempi, come appare ad es. dalla 
classica discussione del Nostro circa la famosa tesi riguardante la 
potenza di Dio (22): 

a) dopo di aver posto il problema in forma dubitativa « Quae- 
rendum utrum.... », 


b) mostra con una lunga sequela di argomenti gli inconvenienti 
che ne seguirebbero dall’ opposta posizione; 


c) venendo quindi alla soluzione prospettata, adduce altrettanti 
argomenti per mostrarne la verità; - 


d) infine risponde alle obiezioni degli avversari e dilucida i dubbi 
che possono sorgere da certi passi contrastanti o poco chiari delle 
S. Scritture. 


In queste disquisizioni abelardiane, naturalmente, non bisogna 
cercare il rigore metodico e sistematico dell’ articolo della « Summa 
T'heologiae »; vi si trova però nelle sue linee essenziali 1’ intera struttura 
della « quaestio disputata » quale apparirà al secolo seguente. Basta 
infatti una rapida scorsa all’ orditura esterna della « Disputatio », quale 
si praticava ai tempi di Alberto Magno, per convincersi che l’ imposta- 
zione abelardiana, perfezionata e aggiornata dai Porretani, sotto la 
spinta della «Logica Nova» e le raffinatezze della dialettica dei 
maestri parigini, rimase il tipo classico del metodo scolastico (22 bis). 

La Logica Nova infatti, nelle nuove traduzioni di Giacomo da 
Venezia (c. 1135), di Thierry di Chartres (c. 1141), di Enrico Aristippo 
da Catania {(c. 1155), di Gerardo da Cremona (c, 1187) e di altri ancora, 
sopratutto attraverso i Topici, concorse efficacemente al perfeziona- 


(21) Sic. et Non. I. c., col. 1349. (22 bis) Cfr. Grabmann, Storia della Teo- 
x logia Cattolica; trad. Di Fabio, Milano, 
(22) Introductio ad: Theol. 1. c., col. 1096. 1937, P. 51-52. 
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mento del metodo abelardiano. I maestri di Chartres alla loro volta 
— massime Teodorico (+c. 1155) col suo « Eptateuchon », che Gio- 
vani di Salisbury chiama «artium studiosissimus investigator» — 
purificando la filosofia dalle inutili sottigliezze dialettiche, come pure 
dalle vane sofisticherie a cui erano usi i « Cormifici », gli guadagna- 
rono un tale credito da permettergli libero ingresso nelle Scuole di 
Teologia. Tutto a vantaggio degli studi, chè, a detta di Abelardo, 
«la disciplina metodica della Disputa è utilissima per approfondire 
ogni genere di questione di cui si occupano i Libri Sacri; a patto 
però — soggiunge con una punta d’ ironia l’ accorto Maestro — di 
non lasciarsi prendere dalla voglia di rissare e di non finire in una 
puerile ostentazione di dottrina volta ad abbattere l’avversario » (23). 

In conclusione, il metodo di Abelardo «è già il metodo teologico 
della Scolastica, da lui scoperto, iniziato e fondato, cioè della neces- 
saria intelligibilità del dogma di fede » (24). Debitamente maneggiato, 
servirà a sollevare utili questioni, a chiarire e approfondire, alla luce 
della ragione e della Rivelazione, e verità dogmatiche, come ne fanno 
fede gli scrittori posteriori, quali Pietro il Cantore (+1197) nel suo 
«Verbum abbreviatum» e Oddone d’ Ourscamp nelle sue « Quae- 
stiones » (c. 1164), le Sentenze di Rolando e di Omnebene da Bo- 
logna, il Liber Sententiarum di Pietro Lombardo e altri scritti che 
costituiscono i primi saggi di teologia scolastica ispirati al nuovo orien- 
tamento creato dal « Sic et Non» (25). 


NEL CAMPO DELLA FILOSOFIA. 


Le eminenti doti dialettiche di Abelardo nel sollevare interessanti 
questioni si rivelano assai meglio nel campo della filosofia che in quello 
più propriamente teologico. Nelle sue opere filosofiche (26) infatti egli 
si abbandona volentieri all’ onda possente e non sempre contenuta 
del suo pensiero. Quivi più che altrove si rivela veramente il « Sum- 
mus Peripateticus» tanto celebrato dai contemporanei. Questo epi- 
teto però va inteso in senso largo. Non si può dire infatti che il 
« Peripatetico del Pallet» sia sempre un fedele seguace dello Stagi- 


(253) Sic et Non, l. c., col. 1353. op. cit., p. 52; G. Robert. Les Ecoles et 

l’ enseignement de la Théologie pendant la 

première moitié du XII siècle, Paris 1909; 
(25) Cfr. De Ghellinck, op. cit., pp. 48- DD: SAZSOO. i 

49. Dal che appare manifesto come Abelardo (26) Cfr. De Wulf, Histoire de la philo- 


possa considerarsi in questo campo un vero sophie Meédiévale, Louvain, 1934, t. I, p. 
e proprio « Caposcuola ». Cfr. Grabmann, 201. 


(24) C. Ottaviano, op. cit., p. 182. 
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rita. Anzi, per essere precisi, dobbiamo aggiungere che, in filosofia, 
per lo più egli commenta Boezio correggendolo « nel senso di ciò che 
ritiene il pensiero genuino di Aristotile e che di fatto lo è, al. 
meno qualche volta». Ma anche allora — osserva il Gilson — «ri- 
mane sempre il pensiero personale di Abelardo » (27). 

E non fa meraviglia se si pensa che egli possedeva a pena una 
parte dell’ Organon — la Logica vetus — e che, a quanto sembra, 
ignorava ancora la Fisica, il De anima e sopratutto la Metafi- 
sica, ossia i trattati fondamentali della sintesi peripatetica. Ora se 
si isola 1’ Organon dalle altre opere, è facile fraintendere il pensiero 
di Aristotile e ridurre la sua dottrina a poco più che un insieme di 
regole per ragionare correttamente (28). E’ vero che circolavano Ca- 
tene e Collezioni di testi aristotelici, ma erano sempre conoscenze 
frammentarie e di seconda mano che, per quanto preziose, erano in- 
capaci di fornire un’ idea precisa e completa :di un autore. Lo stesso 
Abelardo del resto sentiva il bisogno di attingere alle fonti genuine 
dell’aristotelismo e si lamentava che neppure la Metafisica e la Fi- 
sica fossero ancora state tradotte; segno che le versioni fatte da 
Boezio erano irreperibili o ignorate. 

E’ quindi naturale che non ci si possa aspettare da Maestro Pie- 
tro un peripatetismo genuino o un sistema compiuto. Però anche 
quelle poche tesi o nozioni che affiorano qua e là, quasi isole sper- 
dute in mezzo al vasto pelago delle sue Glosse, bastano a darci il pre- 
sentimento dell’ avvicinarsi di nuovi lidi e di nuove terre: E’ 1’ av- 
vicinarsi dell’ Aristotelismo. 

In queste pagine pertanto, senza fare una lunga e completa espo- 
sizione del pensiero abelardiano, ci limiteremo a rievocare quelle tesi 
che possono dirsi aristoteliche o per lo meno imparentate con esse. 

Assicuratosi ormai il tanto conteso passo del realismo mitigato 
e varcato i confini della pura Logica, con uno spirito appassionato, 
baldanzoso, combattivo, quasi provocatorio, egli porta la lotta sul 
campo epistemologico, gnoseblogico e psicologico. Non solo, ma 
aggiornando e affilando le armi fornitegli dal vecchio Patrizio ro- 
mano, di cui commenta le opere, si spinge sino alle lontane regioni 
della Morale. 


I.- Le basi empiriche della conoscenza. Sulla scorta 
di Aristotele, Abelardo pone nell’ anima umana tre potenze o tre 


(27) E. Gilson, La philosophie au Moyen XIV siècle; II e Ed., Paris 1947, p. 282. 
Age des origines patristiques à la fin du (28) Cfr. De Wulf., op. cit., p. 64-65. 
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«vires» — la « vis vegetabilis», la «vis sensibilis » e la «vis ratio- 
nalis — che costituiscono la piattaforma di ogni umana attività, dando 
all’ uomo la sua vera e inconfondibile fisionomia. A queste « vires » 
corrispondono le tre rispettive facoltà del senso, dell’ immaginazione 
e dell’ intelletto che Abelardo sembra quasi considerare come atti di 
una identica facoltà, differenziati soltanto per la loro intensità (29). 
Infatti col senso, scrive egli, «rem leviter attingimus »; se poi a ciò 
che sentiamo applichiamo la «meditatio », da questa «applicato 
in rem sentitam », sorge l’imaginatio »; quando infine la ragione 
« postpositis aliis rebus» considera una proprietà o natura dell’ og- 
getto si ha l’ « intellectus ». 

In assenza dell’ oggetto, spiega il nostro Peripatetico, con l imma- 
ginazione percepiamo l’immagine e con l’intelletto la «dipin- 
giamo»; ne vediamo cioè le proprietà. A imitazione del pittore il 
quale con una mano tiene la tavoletta e con l’ altra la dipinge, così 
noi « per imaginationem capimus, per intellectum formamus ». L’ im- 
maginazione avrebbe quindi come effetto proprio di produrre una 
«imago »; quando poi questa immagine venisse considerata nelle sue 
proprietà naturali — «imago depicta proprietatibus » — si avrebbe 
l’ «intellectus » in atto, ossia, 1’ idea (30). 

Nessuna idea pertanto si forma senza un’ immagine: « Inzellectus 
humanus sine imaginatiombus non haberi » (31). Questa tesi della con 
comitanza dell’ idea e del fantasma è una delle conquiste più impor- 
tanti di Abelardo. « Egli — nota l’ Ottaviano — è il primo nel secolo 
XII ad affermare questa tesi, la quale parallelamente alla dottrina dello 
« status » o immanenza dell’universaie nel singolo, lo pone nel pieno 
della corrente aristotelica ». (32). 


2. - L'individuo soltanto ha un’esistenza reale. Una 
delle dottrine care all’ aritotelismo beoziano era anzitutto che « nihil 
est praeter individuum », che l’ individuo soltanto è capace di un’ esi- 
stenza reale. Quindi ogni sostanza dotata di esistenza è individuale. 

Ma allora, si chiede Abelardo, le immagini o idee che sono nella 
mente non hanno realtà alcuna? — Nessuna, poichè sono puri « simu- 
lacra rerum » o « similitudines » che la mente si fabbrica per contem- 
plarvi le cose assenti. Di conseguenza, 1’ immagine mentale è una pura 


(29) Abelardo, Glossae in Perihermenias, (30) Ibid. pp. 317 - 318 - Le citazioni sono 
« aaa »; Ed. B. Geyer, Peter Abae- tolte dall’ Op. cit. di C. Ottaviano. 
lards philosophische Schriften; in Beitràge : ; 
Boeumker, XXI, 1910-1927; p. 312. Cfr. (3) MIDI S th cit BAG 


C. Ottaviano, op. cit., p. 140-141. (32) Op. cit., p. 14r. 
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« ficta qualitas » che non ha realtà per se stessa.(33). Diversamente, egli 
soggiunge, se fosse una « res», non potrebbe predicarsi di più cose, 
chè «rem de re praedicari montrum dicunt (philosophi) ». Tuttavia 
questa « similitudo » ideale, che corrisponde alle « voces» o al nome 
delle cose conosciute, ha una funzione importante e non può definirsi 
una mera parola, un « flatus vocis ». Attraverso ad essa inlfatti pos- 
siamo cogliere la «res», ossia la realtà oggettiva esistente in na- 
tura, vestita della concretezza individuale. Ma in che modo l’ intel. 
letto umano raggiunge questa realtà? Mediante l’astrazione. 


3. - L’intelletto può considerare la forma astraendo 
dalla materia. Per quanto solo il concetto possa essere una «res » 
ed avere un’ esistenza propria, tuttavia la « percezione astrattiva » pro- 
pria dell’ uomo ha in sè la facoltà di cogliere una «res» comune a 
più individui, una «res» che Abelardo denomina « intellectus uni 
versalium» e s’ identifica colla «natura rei» (34). Questa «natura » 
però non rappresenta, nè esprime la realtà individuale in tutta la sua 
ricchezza e sotto tutti i suo aspetti. D’ altra parte non si può dire che 
l’ « intellectus universalium » deformi o intenda le cose diversamente 
da quel che sono — «aliter quam se habeat res» — escludendone 
alcune proprietà. No — precisa Abelardo — l’ astrazione non esclude 
positivamente nulla, nè « alito statu quam sit res» intende, ma co- 
glie una proprietà della cosa conosciuta, prescindendo dalle altre, 
poichè tale esclusione non la riferisce all’ oggetto, bensì al soggetto, 
all’ « attentio », al « modus intelligendi » (35). 

Si può dire pertanto che, nell’ astrarre, la mente lavora «divi- 
sim», senza però affermare «divisa» Quindi altro è il «modus in- 
telligendi», altro il « modus subsistendi »; però I’ universale possiede 
una sola esistenza: quella del singolare. Nella concezione abelardiana 
quindi l’ astrazione non deforma, nè tanto meno crea il suo oggetto, 
chè la «natura rei» proviene dal tesoro dei sensi, i fedeli «duces 
intellectus », come li chiama l’ autore (36). 

Ora, per rispondere al quesito posto sopra, dobbiamo ritenere 
che la conoscenza intellettiva, se ha come punto di partenza il sensibile, 
essa conserva sempre qualcosa di questa sua origine e non può far a 
meno dell’ immagine. Questa immagine rimane come il ponte so- 


(33) Abelardo, op. cit., p. 314. p. 27: €... Profecto nihil nisi quod in ea est 
(34) Abelardo, Glossae in Categorias; « Au- ICE sed non omnia quae habet atten- 
ORA 


cior »; - p. 142. 
(35) Abelardo, Glossae super Porphyrium; (36) Cfr. De Wulf. Op. cit., p. 204., 
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speso che unisce il mondo dello spirito a quello della materia, 1’ uni- 
versale al singolare, l’« întellectus universalium » alla ricca e com- 
plessa realtà sensoriale. 

Riassumendo : 1’ universale risultante da sifatto processo astrat- 
tivo, secondo Abelardo, si può chiamare una «vox», una parola, in- 
quanto è atto a designare un oggetto; una parola che indica l’ im- 
magine confusa astratta da una pluralità di individui aventi una na- 
tura simile ed esistenti nel medesimo « status ». 

Non è ancora, a quanto sembra, il netto concettualismo defi 
nito dai maestri dell’ aristotelismo latino, però scivolando abilmente 
tra lo scoglio del nominalismo e quello del realismo esagerato, Abe- 
lardo si avvia verso la giusta soluzione, che già gli sorride nel pre- 
sentimento confuso che l’ universalità risieda in una certa quale atti- 
tudine delle parole a significare le cose. 


4.- I sensi ci forniscono l’intelligenza del singo- 
lare. Per il fatto che soltanto il singolare ha un’ esistenza propria, 
questo solo può fornirci una conoscenza (intelligentia) completa e 
perfetta delle cose. Gli uomini infatti — « qui per sensus tantum res 
cognoscunt» — non possono avere l’ intelligenza dell’ universale, 
rimanendo esso celato dal velo opaco degli accidenti individuanti 
«Accidentium exterior sensualitas impedit ». Ecco perchè — scrive 
Abelardo — la conoscenza dell’ universale, a petto di quella esperi- 
mentale dei sensi, merita piuttosto il nome di opinione che quello 
di sapere vero e proprio. La conoscenza che ci può fornire 1’ uni- 
versale infatti rassomiglia a quella pallida rappresentazione che ci 
possiamo fare di una città mai vista; mentre nella conoscenza espe- 
rimentale per mezzo dei sensi, l’ intelletto percepisce nella sua imme- 
diatezza la pura realtà: «/psa rei veritas et sensu et cogitatione 
percipitur, nulla intercedente imagine » (37). 


5. - Tesi di metafisica. Aberaldo, scrive il De Wulf (38), 
raccoglie dai Commenti boeziani varie nozioni di Ontologia ed ac- 
centua le principali tesi della metafisica pluralistica. Per lui infatti 
ogni sostanza creata è individuale e composta. L’ individuazione però 
non verrebbe dagli accidenti, bensì da un principio essenziale (39). 
Per quanto oscure e inconcludenti rimangano le sue spiegazioni, è 


(37) Cfr. E. ‘Gilson, La philosophie... (39) Cfr. Theologia Christiana, L. III, col. 
p. 286. Ù 1232 - 1233. 
(38) Op. cit., p. 206. 
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lecito non di meno affermare che ci troviamo agli albori della di- 
stinzione tra essenza ed esistenza (40). 

In più d’ un luogo dei suoi scritti accenna pure alla composizione 
di materia e di forma, ma senza raggiungere ancora l’ esatta nozione 
aristotelica. 

In materia di Teodicea poi, la metafisica abelardiana si trova an- 
cora inserita nel quadro del pensiero agostiniano. Quindi, per quanto 
importante e prezioso risulti il contributo di Abelardo alla formazione 
della teologia scolastica, tuttavia, tranne per il metodo ed alcune fram- 
mentarie nozioni di filosofia, nelle sue opere più strettamente teolo- 
giche, l’ influsso di Aristotile è assai poco sentito: la sua voce, nel 
magno concento dei discepoli di Platone, è appena avvertita, ma 
senza eco nè risonanze profonde. 


6. - Contributo allo studio della morale. Abelardo — se 
a torto o a ragione non sapremmo dire — è stato chiamato «il fonda- 
tore della Morale nel Medioevo». Certo, col suo Trattato di 
Morale — il Scito teibsum — egli merita il primo posto tra i morali- 
sti del suo tempo. Le sue speculazioni, per quanto tributarie della 
teologia, rivelano già l’aspetto filosofico dei problemi e preannun- 
ziano le sottili disquisizioni razionali di Alberto e Tommaso sulla 
Nicomachea. Il Peripatetico del Pallet insiste in modo parti- 
colare sul concetto che l’ intenzione e non l’ atto rende buone o cat- 
tive le azioni. Però mentre sottolinea il dovere di agire secondo 
coscienza, secondo la. quale saremo giudicati, ha pure cura di farci 
sapere che non basta ritener buona l’ intenzione perchè anche 1’ ope- 
ra sia realmente tale: se così fosse « gli infedeli compirebbero azioni 
buone come le nostre, poichè credono come noi di potersi salvare 
mediante le loro opere e di essere accetti a Dio » (41). 

A chiusa di questa rapida rassegna di dottrine abelardiane che 
più da vicino riecheggiano il pensiero di Aristotele e preparano la 
rivoluzione operata al secolo seguente da Alberto Magno e Tommaso 
d’Aquino, riteniamo potersi affermare che : 


a) Considerata dal punto di vista della produzione e dell’ ori- 
ginalità, nessuna opera di filosofia da Boezio in poi può stare alla 
pari con quella di Abelardo. Per quanto messa al servizio della t20- 
logia, la sua produzione dialettica ci fornisce problemi d’ interesse 


(40) Cfr. C. Ottaviano, op. cit., p. 149. (41) Abelardo, Ethica seu Scito te ipsum, 
TC, (CO L054. 
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prettamente filosofico approfonditi, discussi e risolti per se stessi in 
pura sede razionale, senza ingerenza alcuna della Dottrina Sacra. 


b) Non di meno Abelardo non possiede ancora un sistema filo- 
sofico propriamente detto; anzi in molti punti, anche di grande impor- 
tanza, la sua speculazione è frammentaria, superficiale ed eclettica. 
Senza essere platonico, conosce e tratta la filosofia come « sapienza 
cristiana integrale » alla maniera di Agostino. 


c) Egli inoltre incarna per così dire il movimento dialettico 
che consacra il trionfo di Aristotele in Logica e introduce la sua 
teoria della conoscenza nelle scuole, preludendo al suo completo e 
universale trionfo del secolo seguente. 


d) Però il merito suo principale consiste nell’ aver fissato per 
sempre i tratti caratteristici del metodo scolastico e inaugurato l’ in- 
terpretazione scolastica della teologia (42). 


IL’ARISTOTELISMO ALLA MORTE DI ‘ABELARDO. 


Come il sasso lanciato nel terso e immobile lago alpino ne in- 
crespa l’azzurra superficie e attraverso i mille cerchi concentrici co- 
munica alla massa d’acqua fremiti di vita, che hanno segrete riper- 
cussioni sin nelle più remote rive, così Maestro Abelardo impresse alla 
speculazione filosofico-teologica del suo tempo un movimento ed un 
orientamento nuovo che andò via via ripercuotendosi di decennio in 
decennio sugli autori della seconda metà del secolo XII. A mano a 
mano che ci avviciniamo alle rive del ’200, infatti, vediamo delinearsi 
tendenze che a poco a poco mettono l’autorità di Aristotele in concor- 
renza con quella di Agostino. A tal segno che l'Autorità ecclesiastica 
si sentirà in dovere d’ intervenire ufficialmente condannando il Filo- 
sofo. Ma la sua sarà una disfatta parziale e temporanea. A un dato 
momento infatti — come vedremo — la pressione dell’ aristotelismo 
sarà tale che nessuno potrà più contenerla. Sarà, quella, l’ ora di 
Alberto Magno. 

Intanto a prepararne e accelerarne l’ avvento, compaiono sulla 
scena due fattori nuovi: l’ entrata cioè nel mondo latino di nuove 
importanti opere aristoteliche e la comparsa di famosi Commenti o 


(42) Cfr. Gilson, op. cit., p. 288; Van mann, op. cit., p. 54. 
Steenberghen. op. cit., p. 384-385; Grab- 
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parafrasi che mettono in cattiva luce il peripatetismo e che per giunta 
lo presentano in contrasto colla Rivelazione. 

Da recenti lavori sulle traduzioni latine di Aristotile e sulla let- 
teratura scolastica fiorita nel secolo di Abelardo, risulta infatti che 
sugli scorci del 1200, nel mondo cristiano circolavano in veste latina, 
assieme all’ Organon, una buona parte dei « Libri naturales » tradotti 
sia dall’ arabo per opera di Gerardo da Cremona (+1187), sia dal 
greco per iniziativa di Enrico Aristippo (+1162); come pure il « De 
anima » ed i « Parva naturalia » tradotti sull’originale da un anonimo 
del secolo XII, In questo periodo parimenti facevano il loro secondo 
ingresso alcuni libri della Metafisica (Metaphysica vetustissima) e 
dell’ Etica Nicomachea (Ethica vetus) (43). 

Ma assieme a questi testi originali pullularono pure una serie 
di Commentari e di Parafrasi non sempre fedeli al pensiero del Mae- 
stro: ad es. i Commentari all’/sagoge di Ponfirio, i Commentari di 
Boezio sulle Categorie e il De interpretatione, i Commentari di Gil- 
berto Porretano alle opere di Boezio, i Commentari di Temistio agli 
Analitici Posteriori, il Liber sex principiorum a complemento delle 
Categorie, attributo allo stesso Gilberto e altri ancora. 

A queste opere altre ne seguirono isolatamente, a gruppi, a on- 
date provenienti dalla Spagna, dalla Sicilia e persino dal lontano 
Oriente: scritti d’ ispirazione neoplatonica, come la Theologia Ari- 
stotelis dell’ Anonimo discepolo di Plotino, l’ Elementatio physica di 
Proclo e il famoso Liber de Causis; opere mistiche come quelle cele- 
berrime dello Pseudo-Dionigi; trattati d’intonazione varia come il 
Fons vitae di Avencebrol, ecc. Ma coloro che maggiormente con- 
corsero a volgarizzare e ampliare il pensiero dello Stagirita furono 
gli Arabi, gli scritti dei quali, tradotti in latino, giunsero a poco a 
poco, da vari punti della Spagna e principalmente da Toledo, vero 
centro d’ irradiazione e di cultura araba. Si pensi al De intellectu di 
Alkindi, al De differentia spiritus et animae di Costa ben Luca, al 
De scientiis, De intellectu, Distinctio super librum Aristotelis de na- 
turali auditu di Alfarabi. 

Il primo posto però va dato al famoso « Libro della guari- 
gione» di Avicenna, una specie di Enciciopedia filosofica, parte 
della quale fu conosciuta dagli Scolastici col nome di « Sufficientia », 
volgarizzata da Gundissalinus e dall’ ebreo Giovanni di Siviglia (c. 


(43) Cfr. J. De Ghellinck, op. cit., II, p. sg. - Vedi ivi bigliografia. 
15 sg.; Van Steenberghen, op. cit., p. 391 
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1130-1150). Avicenna infatti fu il principale canale attraverso cui 
l’opera di Aristotele — scortata da altri Commentatori arabi, greci 
e latini — penetrò gradatamente nel mondo latino (44). Le sue ampie 
e geniali parafrasi permisero ai pensatori cristiani di questo periodo 
di scorgervi una specie di sintesi o «Summa filosofica» capace 
di colmare — in qualche modo — le profonde lacune del pensiero 
aristotelico e di dare una qualche soluzione ai gravi problemi, rima- 
sti insolubili, posti dalla ragione circa Dio, 1’ uomo, il mondo. Sino 
allora nessun maestro tra coloro che si contendevano l’ alto onore 
di illuminare il mondo latino — nè Agostino, nè Plotino, nè Aristo- 
tile — aveva saputo studiare la realtà sotto tutti i suoi molteplici 
aspetti; perciò le loro soluzioni erano rimaste più o meno parziali 
e provvisorie. Infatti nella concezione agostiniana, moventesi tra i due 
poli di Dio e dell’ anima, non c’ era posto nè per una scienza della 
natura, nè per una filosofia razionale; il Neo-platonismo a sua volta 
offriva bensì un’ armonica concezione religiosa dell’ universo in cui 
ogni cosa risplendeva di luce divina e offriva un gradino per ascen- 
dere all’ invisibile trono di Dio, ma non faceva parola dei rapporti 
dell’uomo col mondo visibile; l’ indirizzo aristotelico infine, tutto 
permeato di uno spirito razionale e naturalistico, che già faceva pre- 
sentire la concezione scientifica di un «Cosmo » chiuso affatto al- 
l’azione di Dio, lasciava in sospeso tanti problemi di capitale impor- 
tanza attinenti all’ origine delle cose, ai destini dell’ anima, alla parte 
di Dio nel governo del mondo, ecc. 

Pertanto in un’ ora così decisiva e gravida di storia in cui matu- 
ravano i grandi sistemi scolastici e i destini del pensiero latino, alle 
menti assetate di verità razionale e aperte a ogni luce, a ogni voce 
recante un messaggio di verità, la sintesi di Avicenna appariva come 
una base sicura per integrare Aristotele, interpretare le opere dei 
Neo-Platonici (gli unici che in filosofia potessero competere col pe- 
ripatetismo) e dare una risposta esauriente alle incalzanti domande 
poste dalla ragione e dalla cultura umana. 

In tal modo, per opera di Avicenna e dei neoplatonici, il vec- 
chio Folosofo di Stagira riebbe palpiti di giovinezza e sorrisi di pri- 
mavera. Attorno alla sua cattedra, rivestita dei policromi drappi delle 
più famose manifatture arabe, ancora una volta — come ai tempi di 
Abelardo (45) — sedette attonita ad ascoltarlo la fremente gioventù 


(44) Cfr. R. De Vaux, Notes et textes sur (45) Cfr. E. Gilson, La filosofia nel Medioe- 
l’Avicennisme latin; Paris 1934, p. 9 sg. vo, pp. 92 - 93. 
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studentesca di Parigi ed il fior fiore intellettuale d’ Europa. All’ insegna 
della Mezzaluna si trovano per la prima volta riuniti discepoli di 
Cristo e seguaci di Maometto, ammiratori di Aristotile e amici di 
Agostino, ardenti studiosi di Dionigi e banditori d’ ogni nobile ideale 
filosofico. 

Di qui la forte reazione della corrente contraria rappresentata dai 
teologi attaccati alla tradizione e dagli inconciliabili avversari dei 
Dialettici; corrente già prevenuta contro il Filosofo, in seguito alla 
condanna di Abelardo, e proclive a rilevare i lati difettosi ed i peri- 
coli del nuovo indirizzo, senza punto vederne i reali vantaggi. Di 
tale reazione troviamo una eco nei Sermoni di un certo Absalone 
(+1203), abate di S. Vittore, il quale mette in guardia i suoi uditori 
contro i pericoli della filosofia in genere e dell’ Aristotelismo in spe- 
cie: «Non regnat spiritus Christi — egli dice — ubi dominatur spi- 
ritus Aristotelis... » (46). 

Del resto, lo stesso Giovanni di Salisbury (+1182), che pure era 
stato alla scuola di Abelardo (47), salutato come «l’umanista » del 
suo secolo, non si era peritato di mettere in burla i dialettici e di ricor- 
dare, con mal celata compiacenza, agli infatuati discepoli dello Sta- 
girita, che il loro Maestro era un eretico (48). Se poi teniamo conto 
che non pochi eminenti dottori si ammantavano del nome del Filo- 
sofo per propagare le loro perverse dottrine (49); se infine ricor- 
diamo che Aristotele, sotto le mentite spoglie dell’ Avicennismo, del 
Neo-Platonismo e della variopinta corrente dei Dialettici imparentata 
con Abelardo — da cui aveva ereditato lo spirito battagliero —, lan. 
ciava ovunque spezzoni incendiari e metteva a repentaglio la fede 
cristiana; se consideriamo l’ insieme di dette circostanze, non farà 
meraviglia che l’ Autorità ecclesiastica si sia seriamente preoccupata 
e allarmata del prestigio che andava via via acquistando l’Aristote- 
lismo negli ambienti intellettuali della Metropoli francese, e che ri- 
petutamente nel 1210 e nel 1215 abbia fulminato la scomunica contro 


(46) Cir: PL 211, (coli 37. 


(47) Per quanto non facesse professione di 
Aristotelismo, tuttavia nel suo Metalogicus 
(PL 199) l’ influenza dottrinale di Aristotele 
prevale su quella di Agostino. Assieme ad 
Abelardo, Gilberto Porretano ed altri, abi- 
tuando le menti al concettualismo aristotelico, 
egli contribuì direttamente al trionfo della 
filosofia di Aristotele (Cfr. Gilson, op. cit., 
p. 166). 


(48) Cfr. Entheticus; PL 199, col. 983. Egi- 


dio Romano (+ 1316) conterà fino a 15 le ere- 
sie di Aristotele, e 19 ne attribuirà ad Avi- 
cenna - Cfr. Mandonnet, Siger de Brabant, 
Louvain 1911; P. II, pp. 3-6; 11-14. 


(49) Come ad es. Amalarico di Bène con- 
dannato nel 1204, e David di Dinant le cui 
dottrine vennero colpite dal Decreto Conci- 
liare del 1210 - Cfr. Théry G., David de Di. 
nant d’ après le B. Albert le Grand et S. 
Thomas d' Aquin; in Mélanges Thomistes 
III, Paris 1934, p. 362 sg. 
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chiunque leggesse la Fisica e la Metafisica di Aristotele: «Non legan- 
tur libri Aristotelis de Metaphysica et de Naturali Philosophia, nec 
Summae de eisdem.... » (50). 

Con questa condanna (51), il Filosofo e ogni suo seguace veniva 
per sempre segnato col marchio d’ ignominia; con essa, tra la sa- 
pienza pagana e la sapienza di Cristo si apriva un abisso. L’ Aristote- 
lismo pertanto non avrà più diritto di cittadinanza nella « Civitas chria- 
na» finchè non sorga colui che, nei disegni deila Provvidenza, dovrà 
redimerlo e riconciliarlo con la Chiesa adattandolo al dogma cristiano. 

Il nuovo « Messaggero di pace » — come si vedrà — sarà Alberto 
di Bollstaedt, il quale fin da questo momento nell’ ardore dei suoi verdi 
anni si addestra alla lotta ed appunta i suoi strali contro l’errore, onde 
salvare la fede e consacrarle ogni più puro valore della civiltà e della 
sapienza umana. 


P° Paoro Mi PESSION'O0P: 


Loi Cfr. Mandonnet, op. cit., P. I. p. fo, come tale, ma le eresie che, per tramite 

: Redi i; suo, andavano diffondendo discepoli infedeli, 

(51) La condanna ecclesiastica, ben inte- ad un tempo, allo -Stagirita e alla Chiesa 
so, non riguardava la dottrina del Filoso- Cattolica. 


NOR GENSIONI 


L’ANNO SANTO NELLA TRADIZIONE 


Il Santo Padre Pio XII° nel discorso pronunciato il 2 giugno 1948, in ri- 
sposta agli auguri del S. Collegio per il Suo onomastico S. Eugenio, così si 
espresse : « Alla luce di questo ideale di concordia Noi accogliamo con ricono- 
scenza verso Dio e con fiducia nella sua assistenza 1’ approssimarsi dell’Anno 
Santo, Si è, in qualche momento, potuto dubitare se la Città eterna sarebbe 
stata materialmente e spiritualmene in grado di assicurare a un avvenimento 
di così grande portata una degna corona, Ma l’ energia, 1’ elevatezza, il forte 
sentimento dell’ ordine nella giustizia e nella pace del popòlo di Roma e di 
Italia [Il Santo Padre allude all’ esito delle elezioni politiche d’ Italia fat- 
te il 18 Aprile], hanno prodotto sul mondo cattolico una così profonda im- 
pressione da dissipare ogni dubbio e da togliere a qualsiasi timore il suo fon- 
damento. Quindi con intima letizia e dolce commozione diamo a Voi, Vene- 
rabili fratelli, e a tutto l’ universo cattolico 1’ annunzio che nel 1950 il venti- 
cinquesimo Anno Santo nella storia della Chiesa sarà celebrato, se così pia- 
cerà al Signore, secondo le forme consacrate dalla veneranda tradizione. 

L’ annuncio del S. Padre ha veramente riempito di gioia il cuore di tutti 
i cattolici che vedono nell’ Anno Santo l’anno di grazia in cui si aprono lar- 
ghissimamente i tesori spirituali della Chiesa a sollievo dell’ umana debolezza, 
L’ intimazione dell’ Anno Santo non sarà fatta, ufficialmente, che nel giorno 
dell Ascensione (26 maggio 1949), secondo la forma consacrata «dalla vene- 
randa tradizione ». i 

Crediamo di far cosa gradita ai nostri lettori intrattenendoci sulle vicende 
plurisecolari dell’ Anno Santo. 

Ogni Anno Santo o Giubileo Ordinario ha la sua storia complessa e com- 
movente, materiata di fede, d’ entusiasmo religioso, di preparazione materiale 
e anche, perchè non dirlo?, d’ umane debolezze. Se volessimo fare una storia 
esauriente di ciascuno di essi, non ci basterebbero centinaia di pagine; ma 
non è questo il nostro scopo (1). Noi intendiamo soltanto mettere in luce «le 


(1) La storia degli Anni Santi è già stata 
scritta moltissime volte. Si può dire, senza 
tema di esagerare, che non ci sia stato un 
solo Anno Santo a partire dal 1300 che non 
abbia suscitato studi e pubblicazioni, sia 
pure di varia mole e importanza. La biblio- 
grafia è perciò abbondantissima. Ci accon- 
tentiamo di indicare alcuni lavori che, a 
nostro modesto avviso, più si distinguono: 
Tommaso M. ALFANI O. P., Istoria degli An- 
ni Santi, Napoli 1725; DomENIco M. MANNI, 
Istoria degli Anni Santi, Firenze 1750. Que- 
sti due studi sono fondamentali. FRANCESCO 


ANTONIO ZACCARIA, Dell’Anno Santo, 2 voll. 
Roma 1824; A. PrinzivaLLI, Gli Anni Santi, 
Roma 1899; A. De WaLL, Das heilige Jahr, 
22 ed, Roma 1900; P. BastiEN, Tractatus 
de anno sancto, Maredsous 1901; H. THuR- 
ston, The Holy Year, Londra 1901; In. The 
Roman Jubilee, Londra 1925; A. Laici, Gli 
Anni Santi e le basiliche giubilari, Roma 
1925; G. B. FERRERES, E! Jubeleo del Ano 
Santo 1925, Barcellona 1925; Gli Anni Santi 
(conferenze di diversi autori), Torino 1934; 
Pastor, Storia dei Papi, passim. 
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forme consacrate dalla veneranda tradizione » per esprimerci con le parole del 
Santo Padre, cioè come si sia venuta lentamente formando la legislazione ec- 
clesiastica sul Giubileo, Abbiamo avuto cura di citare le precise disposizioni 
pontificie quando si iniziava una nuova tradizione; purtroppo non ci siamo 
sempre riusciti, perchè nè il Bullarium Romanum è comp!eto, nè abbiamo po- 
tuto compiere ricerche negli archivi. Alle volte perciò ci siam dovuti accon- 
tentare di semplici e generiche notizie; specialmente per quanto riguarda la 
estensione del Giubileo ad altri paesi. Confidiamo tuttavia di non aver com- 
piuto un lavoro inutile. 


Anzitutto: Che cos’ è 1’ Anno Santo o Giubileo? L’ Anno Santo o. Giubileo 
è un periodo di tempo in cui la Chiesa, a tutti i suoi figli che adempiano le 
pratiche prescritte, misericordiosamente concede larghissimi favori spirituali, 
primo fra tutti 1’ Indulgenza plenaria. 

Non c’ è però adeguazione completa-tra Anno Santo e Giubileo, in quanto 
per l’ Anno Santo s’ intende, propriamente parlando, quel Giubileo che ricorre 
a intervalli fissi; mentre per Giubileo in generale s’ intende qualsiasi periodo 
di tempo in cui siano accordati i tesori spirituali de!l’ Anno Santo, indipen 
dentemente da ricorrenze a intervalli fissi. Si ha perciò un Giubileo Ordina: 


rio — Anno Santo —, e un Giubileo Straordinario — Giubileo simpliciter o 
«a modo» — «ad instar » — dell’ Anno Santo —; il primo è detto pure 


« Giubileo Romano o maggiore », il secondo « Giubileo minore ». 

In quest’ articolo ci limiteremo a esaminare il Giubileo Ordinario o mag- 
giore o Romano o Anno Santo; in uno successivo esamineremo quello straor- 
dinario. 


Xx % *% 


\ 


Il primo Anno Santo storicamente accertato è quello indetto nel 1300 dal 
Papa Bonifacio VIII°. Ne abbiamo una descrizione precisa nel « De centesimo 
seu Jubileo anno liber » del contemporaneo Cardinale diacono Jacopo Gaetano 
Stefaneschi : futurorum aliquid mandare memoriae de centesimo (quem ]Ju- 
bileum fore constat) anno... aggrediemur, rem siquidem, Deo auspice, etsi 
notam praesentibus, non tamen inutilem, posteris vero necessariam. 

‘Avvicinandosi dunque l’anno 1300, racconta il Cardinale, si sparse la 
voce che in tale anno si concedeva, secondo la tradizione, pienissimo perdono 
dei peccati ai Romani che avessero visitato la basilica di S. Pietro. La voce 
arrivò fino al Papa: ad Romanum Pontificem delatusi rumor advenerat. qui 
tantam eius fore anni vim, ut quo Romani ad principis Apostolorum Petri ba- 
silicam pergentes, omnium plenissime peccatorum dilutionem sortirentur. 1) 
Papa prudentemente fece indagare negli archivi: vetustorum revolvi monu- 
menta edixit, ma non si trovarono tracce dell’ avvenimento : quibus, eius quod 
quaerebatur, nec ad plenum in lucem venit cognitio, sia per incuria degli an- 
tichi: ex patrum... desidia, sia perchè i documenti fossero andati perduti per 
le guerre e gli scismi: ex schismatum vel bellorum... turbine... libris deperditis, 
sia perchè la realtà non fosse precisamente come la prospettava la voce pub- 
blica: seu quia nec tantum veritatis ut opinionis suberat. 
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Il Papa rimase perciò in prudente attesa. Difatti fino al primo dell’anno {che 
allora incominciava con l’attuale 25 dicembre, festa del Santo Natale) a Roma 
rimase come occulto il segreto del grande perdono: mira res! tota pene 
prima ianuarii die novellae ministerium. remissions occubuit; ma a partire 
dal tramonto fin oltre la mezzanotte, come se a poco a poco quel segreto 
si fosse svelato ai Romani, una folla grandissima e sempre crescente accorre 
a S. Pietro, vi si accalca, ostruisce i passaggi, quasi temendo che allo scadere 
della mezzanotte scadesse pure il tempo del perdono o del maggior perdono : 
oppressi altaria stipant, alternatimque se, ut vix accedere fas esset, impediunt, 
tamquam ea brevi finienda diei expirare gratiam vel maiorem autumarent. 

L’ affluenza dei pellegrini continuò, sempre crescendo, anche nei giorni 
successivi, per due mesi, Non solo Romani, ma anche forestieri in gran nu- 
mero. Non mancarono dei vecchi che asserivano d'essere stati a Roma nel 
1200 per lucrarvi la grande indulgenza. Uno di questi, un Savoiardo di 107 
anni, attestò di esservisi recato allora, all’ età di sette anni insieme col padre, 
e di avergli promesso di ritornarvi, se fosse stato ancora vivo, nel 1300. Anche 
altri francesi di Beauvais e di altre diocesi, oltre che Italiani, ricordavano il 
Giubileo del 1200, 

In che cosa consistesse poi il grande perdono, non erano chiare e concordi le 
testimonianze, Si asseriva che il primo giorno dell’ anno si concedeva il per- 
dono pieno dei peccati e nei giorni successivi l’ indulgenza di cento anni: 
quibusdam primo centesimi die, omnium culparum sordes deleri asserentibus, 
ceteris annorum centum indulgentiam fore. Ma, osserva onestamente il Car- 
dinale Stefaneschi, in iis multiplex fama vacillabat (2). 

Bonifacio VIII°, esaminate accuratamente le deposizioni, interrogati per- 
sonalmente i testimoni dei Giubileo del 1200, udito il parere dei Cardinali, 
per non estinguere l’ entusiasmo religioso : molentem extinguere Spiritum, si 
decise a emanare una bolla indicente l’ Anno Santo, stabilendo contempora. 
neamente le norme per lucrare l’ indulgenza plenaria. 

Il 16 febbraio 1300 solennemente emanò dal Laterano la bolla Antiquorum 
habet fide digna relatio. Data l’importanza della bolla, crediamo opportuno 
riportarla per intero: «Bonifacio Vescovo, Servo dei servi di Dio, per la cer- 
tezza dei presenti e per la memoria dei futuri. C’è relazione degna di fede 
da parte di vecchi che a coloro, i quali accedono alla onoranda Basilica del 
Principe degli Apostoli in Roma, sono concesse grandi remissioni e indulgenze 
dei peccati, Noi, dunque, che secondo i doveri del nostro ufficio ricerchiamo e 
procuriamo con viva soddisfazione il vantaggio dei singoli, ritenendo certe e 
da rispettarsi tutte e singole queste indulgenze, queste stesse, con l’ autorità 


della sua narrazione, tra il Carnevale e la 
oîtava dopo la Pasqua del 1200, ricorda spet- 
tacolose affluenze di persone in Orvieto.... 


(2) « Del resto, per testimonianza dei pel- 
legrinaggi a Roma nel 1200, esiste tuttora 
una cronaca o leggenda compilata proprio in 


quell’ anno e trascritta circa il 1250 in un 
grosso codice del Capitolo di San Costanzo 
in Orvieto, sì che essa avrebbe potuto far 
fede già nell’ anno 1300, per le attestazioni 
che allora ricercavano Bonifacio VIII e la 
sua Curia. L’ aveva dettata uno scrittore 
degno d’ essere creduto, un magister Johan- 
nes canonicus, vantato come fons scientiae 
litterarum... Costui dunque, testimonio scru- 
poloso e fede degno, negli ultimi capitoli 


E scrive di un tale della pianura di Raven- 
na, che aveva dichiarato d’ essere andato al 
Beato Pietro Apostolo... e poco apresso nar- 
ra di una copiosa multitudo militum arri- 
vati in Orvieto con bisacce e con bastoni 
com’ è di costume andare al Beato Pietto, al 
maggiore degli Apostoli », P. PERALI, Il pri- 
mo giubileo dell'Anno Santo, in Il Vatica- 
no, Firenze 1946, pagg. 296-7. 
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apostolica, confermiamo, approviamo e anche rinnoviamo e rafforziamo col 
patrocinio di questa scrittura. È 

E, pertanto, affinchè i Beatissimi Apostoli Pietro e Paolo tanto più siano 
onorati quanto più devotamente le loro Basiliche saranno affollate dai fedeli, 
ed affinchè gli stessi fedeli si sentano sempre più rinfrancati con una elargi- 
zione di doni spirituali per quel loro concorso, Noi, affidandoci alla miseri. 
cordia di Dio Onnipotente e ai meriti e all’ autorità dei medesimi Apostoli, 
col consiglio dei Nostri fratelli e nella pienezza del potere apostolico, a tutti 
quelli che nel presente anno mille e trecento, cominciato da poco con la festa 
della Natività di Nostro Signore Gesù Cristo (3), ed in qualunque altro cen- 
tesimo anno seguente accederanno alle suddette basiliche con riverenza e vera- 
mente pentiti e confessati ed a quelli che veramente si pentiranno in questo 
presente centesimo anno ed in qualunque anno centesimo avvenire, non solo 
concediamo pieno e assai largo, ma anzi pienissimo perdono dei loro peccati : 
stabilendo che coloro, i quali vogliano esser fatti partecipi di simile indul- 
genza da Noi concessa, se saranno Romani, almeno per trenta giorni continui 
o intercalati e almeno una volta al giorno; se poi saranno pellegrini o fore- 
stieri allo stesso modo per quindici giorni accedano alle suddette Basiliche. 
E ciascuno tanto più meriti e tanto più efficacemente consegua l’indulgenza 
se le stesse Basiliche più ampiamente e più devotamente avrà frequentate. 

A nessun uomo giammai sia lecito infirmare questo pubblico atto della 
conferma approvazione innovazione concessione e costituzione Nostra, nè gli 
sia lecito, con temerario ardire, contraddirvi. Se poi alcuno avrà avuto la 
presunzione di tentar ciò, sappia che incorrerà nello sdegno di Dio Onnipo- 
tente e dei Beati Pietro e Paolo Apostoli, 

Dato in Roma, presso S. Pietro, il 22 febbraio, l’anno sesto del Nostro 
Pontificato » (4). 

Affinchè poi, per le vicende dei tempi, non. scomparisse nuovamente il 
ricordo dell’Anno iSanto, il Papa fece scolpire nel marmo e murare sulla 
facciata della Basilica di S, Pietro, il testo integrale della Bolla (5). 

La bolla, ricopiata in numerosi esemplari dal segretario del Papa, Silve- 
stro, fu inviata alle varie chiese lontane, accompagnata da una lettera espli- 
cativa dello stesso segretario che vi appose pure la cantilena seguente che 
doveva, verosimilmente, servire sia per uso dei predicatori sia quale ritor- 
nello nei cantici dei romei: Annus centenus - Romae semper est Jubilenus; 
Crimina laxantur - cui poenitet ista donantur; hoc declaravit - Bonifacius 
et roboravit (6). 

Non tutti però potevano acquistare l’ indulgenza giubilare. Con la bolla 
« Nuper » del 1° marzo, Bonifacio escluse quelli che favorissero i Saraceni, 


(3) Come abbiamo già detto, all’attuale 25 
dicembre, secondo il vecchio stile della Curia 


braio dal Laterano. La nuova data e 1 in- 
dizione fu voluta personalmente dal Papa, 


Romana, aveva inizio l’ anno; anche quan- 
do cambierà lo stile, rimarrà intatto l' ini- 
zio del Giubileo al Natale. 

(4) Abbiamo addottata la traduzione del 
P. Perali, 1. c. nota 2, pagg. 301-302. 

(5) L’ epigrafe si trova sotto il portico di 
S. Pietro, presso la Porta Santa. Come si 
sarà notato, la Bolla porta la data del 22 
febbraio ed emanata presso S. Pietro, men- 
tre in realtà essa fu promulgata il 16 feb- 


forse per ricordare la promulgazione fattane 
in S. Pietro. 

(6) L’ anno centesimo a Roma è sempre 
giubilare — Si assolvono i peccati e si con- 
donano a chi è pentito — Questo dichiarò e 
confermò Bonifacio. Di questa cantilena esi- 
stono tuttora due ricordi marmorei: uno sul- 
la facciata del Duomo di Siena, l’ altro ri- 
trovato a Roccalanzona ' (Parma); vedi P. 
Perali, l. c., pagg. 302-321. 
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i partigiani di Federico di Sicilia o dei Colonna e, in generale, tutti i. ne- 
mici della Chiesa. 

Di somma importanza sono alcune concessioni fatte dal Papa nel giorno 
del Natale del 1300 in favore dei pellegrini, concessioni che ‘saranno poi 
rinnovate da tutti i Papi successivi : 

1) E’ concessa l’indulgenza plenaria a tutti quelli che si misero in viag- 
gio per lucrare l’ indulgenza, ma che morirono o in via o a Roma senza 
aver compiuto le pratiche prescritte (7); 

2) E’ concessa l’indulgenza plenaria a tutti quelli che si misero in 
viaggio con l’ intenzione di lucrare 1’ indulgenza, ma che, da giusto motivo 
impediti, o non pervennero a Roma o, pervenutivi, non fecero in tempo a 
compiere le pratiche prescritte (8); 

3) (di carattere contingente): E’ accordata l’ indulgenza pienaria a tutti 
gli stranieri che si trovavano a quella data in Roma, anche se non avevano 
ancora compiute tutte le pratiche, affinchè anche loro potessero tornare a 
casa lieti e sereni. i 


L’ afflusso dei pellegrini fu ingentissimo, Ne vennero da ogni parte: 
Italia, Francia, Spagna (nonnulli), Germania, Ungheria, Inghilterra (pochi : 
ob guerras rari); non solo giovani, ma anche vecchi e malati qui lecticis 
deferebantur. Il Cardinale \Stefaneschi dice che erano tanti i pellegrini da 
sembrare un esercito in marcia o uno sciame di api: tanta numerositate ut 
quocumque pergerent exercitum examenve praefigurarent. 

Il cronista Guglielmo Ventura parla di due milioni di pellegrini; cifra 
manifestamente esagerata. Giovanni Villani nelle Croniche, incominciate a 
scrivere nel 1300, dice: « E fu la più mirabile cosa che mai si vedesse, ché 
al continuo in tutto l’ anno durante, aveva in Roma oltre al popolo romano, 
duecentomila pellegrini, senza quegli che erano per gli cammini andando e 
tornando » (9). Tra i più illustri: Dante e Giotto (10). 

Uno dei motivi che, più attiravano le folle, oltre alla visita delle Basi- 
liche e alla possibilità di lucrare 1’ indulgenza plenaria, era la venerazione 
delle reliquie della passione del Signore, soprattutto del S, Sudario della 
Veronica, per il quale nel Medio Evo si aveva grandissima venerazione. 
L’ uso di mostrare ai pellegrini il S. Sudario e le altre reliquie, almeno una 
volta alla settimana, rimase in vigore per molti secoli. 

Riepilogando in breve le caratteristiche dell'Anno Santo secondo le pre- 
scrizioni di Bonifacio VIII, abbiamo : 1) ogni 100 anni l’Anno Santo; 2) è con- 
cessa l’indulgenza plenaria purchè: a) i pellegrini siano veramente pentiti e 
confessati, b) se stranieri, per 15 giorni continui o intercalati visitino, almeno 
una volta al giorno, le due basiliche di IS. Pietro e S, Paolo; se Romani, per 


(7) Omnes illi qui venerunt ad indulgen- runt, eandem plenam indulgentiam conse- 


tiam concessam der eum et mortui sunt in co ARCA libro VIII, cap. 36. 

Vor no IDE La i e Sato, sn Pea (10) Per quanto il concorso dei pellegrini 
indulgentia non decurso, plenam indulgen- fosse ingentissimo e superiore a futte le pre- 
tiam consequantur. visioni, ‘tuttavia, nota esplicitamente lo Ste- 


(8) Item... quod omnes illi qui arripuerint faneschi, non mancarono mai i rifornimenti 
iter ad istam indulgentiam animo complendi di viveri, grazie alle saggie disposizion del 
eam, et iusto impedimento impediti, vel non Papa e ad un’ annata sommamente propizia 
pervenerunt, vel pervenientes non compleve- per 1 raccolti. 
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30 giorni continui o intercalati; 3) i pellegrini morti in viaggio o a Roma 
senza aver compiuto e pratiche prescritte, purchè pentiti e confessati, hanno 
acquistato l’indulgenza plenaria; 4) i pellegrini che, iniziato il viaggio, per 
cause di forza maggiore l’ hanno dovuto interrompere o giunti a Roma non 
hanno fatto più in tempo a compiere le pratiche prescritte, purchè pentiti e 
confessati, hanno acquistato 1’ indulgenza plenaria. 


La disposizione di Bonifacio VIII di celebrare l’Anno Santo ogni cento 
anni, non ebbe lunga durata. Erano appena passati quarant’ anni quando una 
numerosa delegazione romana chiedeva al Papa Clemente VI di indire l’ anno 
Santo per il 1350. 

Per vicende politiche, che non è qui il caso d’ esaminare, il Papa Cle- 
mente V aveva posto la sua residenza abituale in Francia, ad Avignone, 
dando così origine a quel periodo di 70 anni (1305-1376) denominato dagli 
storici italiani « cattività babilonese », Roma, priva della presenza del suo 
pastore, decade rapidamente. 

| Nell’ autunno del 1342 una numerosa ambasciata romana, composta di 
18 membri, tra i quali si fece presto notare il popolano Cola di Rienzo, si 
recò ad Avignone e chiese al (Papa Clemente VI sia di ritornare a Roma e sia 
d'indire per il 1350 un nuovo Giubileo, riducendo l’ intervallo fra i Giubilei 
da 100 a so anni(11), Il Papa eluse la prima richiesta, mentre accondiscese 
alla' seconda, 

Con la Bolla « Unigenitus Dei Filius » del 27 gennaio 1343 (promulgata 
solo il 18 agosto 1349) Clemente VI fissò l’Anno Santo ogni so anni: ad 
annum quinquagesimum ducimus reducendum. Ecco i tre motivi addotti: 
1) Ogni so anni ricorreva presso gli Ebrei l’anno del Giubileo; ora il Cristia- 
nesimo compie, non abolisce la legge. Del resto il numero so anche nel Nuovo 
Testamento è particolarmente onorato per la discesa dello Spirito Santo sugli 
Apostoli: singulariter honoratur ex visibili Sancti Spiritus in discipulos mis- 
sione, per quem datur peccatorum remissio; 2) la supplica del popolo romano : 
clamorem peculiaris populi nostri, Itomani videlicet hoc humiliter supplicantis ; 
3) perchè il maggior numero possibile di persone lucri la detta indulgenza, 
mentre relativamente pochi sono quelli che arrivano a un’età sì longeva : 
volentesque quamplurimos huiusmodi indulgentiae fore particibes, cum pauci 


(11) La seconda richiesta probabilmente fu 
dovuta a motivi più temporali che spiritua- 
li; nella speranza, cioè, che il rinnovarsi pe- 
riodico dell'Anno Santo portasse a Roma, 
insieme ai pellegrini anche un benessere ma- 
teriale e un aumento di prestigio di fronte 
al mondo cristiano. E’ innegabile però che 
sussistessero anche motivi spirituali, quali, 
soprattutto, la possibilità data ad un mag- 
gior numero di persone di lucrare 1’ indul- 
genza. Già il Cardinale Stefaneschi si era 
posta la questione: se fosse meglio celebra- 
re l’Anno Santo ogni 50 anni piuttosto che 
ogni 100. La sua risposta fu negativa, per 


due ragioni: prima, come un cibo quanto 
più raramente è dato, tanto più avidamente 
è ricercato, così è molto più difficile respin- 
gere una grazia quando si sa che non verrà 
offerta una seconda volta; seconda, per non 
recare pregiudizio alle indulgenze accordate 
a quelli che si recano in Terra Santa. Però, 
aggiunge subito il Cardinale, questi motivi 
non sono tali da impedire una diversa legi- 
slazione, qualora le mutate circostanze, lo 
consiglino: quibus sic minime intimumy ut 
etiam alia aetate forsan haud hoc ipsum 
consultius statui posse astruamus (cap. 12). 


te 
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multorum respectu, propter vitae hominum brevitatem, valeant ad annum cen- 
tesimum pervenire (12). 

Le pratiche da compiersi per lucrare l’indulgenza sono sostanzialmente 
le stesse di Bonifacio VIII. Diciamo sostanzialmente, perchè Clemente VI 
aggiunse alla visita delle due Basiliche di S. Pietro e di S. Paolo, anche 
quella di S, Giovanni in Laterano: praedictas eorumdem Apostolorum Petri 
et Pauli basilicas ac Lateranensem ecclesiam... visitaverint. 

Vennero mantenute le agevolazioni accordate da Bonifacio VIII ai pelle- 
grini che, iniziato il viaggio, non abbian potuto, per motivi gravi, arrivare a 
Roma : post iter arreptum impediti legitime ad Urbem illo anno valeant per- 
venire, oppure siano morti in viaggio o a Roma prima d’ aver compiute le 
visite prescritte, purchè veramente pentiti e confessati, 


il concorso dei pellegrini fu immenso. Dice Matteo Villani: «La molti. 
tudine dei cristiani che andavano a Roma era impossibile a numerare : ma per 
stima dì coloro che erano risedenti nella città, che il dì di Natale, e de’ dì so- 
lenni appresso, e nella quaresima fino alla Pasqua della santa Resurrezione, 
al continove fossono in Roma romei dalle mille migliaia alle dodici centinaia 
di migliaia, E poi per l’Ascensione e per la Pentecoste più di ottocento mi. 
gliaia; essendo pieni i cammini il dì e la notte, come detto è, Ma venendo la 
state cominciò a mancare la gente per l’ occupazione delle ricolte, e per lo 
disordinato caldo; ma non sì, che quando v’ebbe meno romei, non vi fossono con- 
tinovamente ogni dì più di dugento migliaia di uomini forestieri » (13), Le 
cifre, con ogni probabilità, dovranno essere accettate con beneficio d’inventario. 

Puichè il numero stragrande dei pellegrini aveva reso precario il loro so- 
stentamentu nonostante tutte le misure prese, il Papa accordò al Cardinal 
legato Annibaldo e ad altri di ridurre il numero delle visite da compiersi alle 
Basiliche. Da varie cronache contemporanee sappiamo che esse furono ri- 
dotte per alcuni pellegrini a otto, per altri a sei, per altri anche ad una sola 
visita. 

Una richiesta molto importante fu fatta al Papa da Ugo re di Cipro e 
da altri re e principi: se uno non può compiere il pellegrinaggio a Roma 
perchè trattenuto da importanti e urgenti affari, può lucrare l’ indulgenza in 
patria? 


(12) Il Petrarca aveva già indirizzato al 
Papa una lettera nella quale si ritrovano 
i motivi addotti dal Papa nel ridurre i Giu- 
bileo a 50 anni. Ecco il testo: « Hoc unum, 
post multa precor breviore recursu — annus 
cat, redeatque sacer, mundoque salubris. — 
Stat morbis medicina patens, sit proxima 
culpae — spes veniae, pelagusque gravi, ia- 
ctante procella sit prope naufragium portus... 
Nam quis ad extremae longissima tempora 
vitae — pervenit, ut aevi centenos conficit 
annos?... Nec nova res petitur, nec Scriptis 
dissona sacris — ... Certe ego commemini, 
dum, quinquagesimus annus — sanctus in 
orbe fuit, Dominique haec iussa notavi: — 
Sanctificabis eum, qui noxia cuncta remittet 
— et Jubileus erit. Scis, quid loquor. An- 
nue tandem — quod tua Roma gemens, 


genibusque affusa precatur... (PETRARCA, Let- 
tere latine, libro secondo). 

Per quanto sia pacifico tra gli studiosi 
che il Petrarca abbia riveduto nella vecchiaia 
tutti i suoi scritti e che essi, perciò, nella Îe- 
zione in cui ci sono pervenuti, non corri- 
spondano alla prima stesura, tuttavia non 
crediamo che sia potuto arrivare al punto 
da cambiare sostanzialmente il tenore di una 
lettera diretta al Papa. Pensiamo quindi che 
Clemente VI abbia realmente fatti suoi i 
motivi addotti dal grande scrittore. 

(13) Croniche, libro, I,cap. 56. La sicurez- 
za dei viaggi era notevole, pensando i pelle- 
grini stessi a difendersi contro i predoni. Più 
difficile 1’ alloggiamento e il vettovagliamento 


dell’ ingentissima massa di « romieri ». Sulla 
cattiveria degli albergatori romani, vedi 
quanto scrive il Villani l. c. 
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Il Papa rispose negativamente, perchè l’indulgenza è stata concessa oltre 
che per il bene delle anime, anche per aumentare l’ onore e la venerazione 
dei santi Apostoli Pietro e Paolo; è quindi necessario visitarne le Basiliche : 
Tuae non possumus annuere voluntati. Licet enim plures alti principes, sicut 
tu, etiam, id devote petierint, venerabiles Fratres nostri, attendentes quod 
indulgentia ipsa, sicut pro ipsarum animarum salute, sic pro honore (sancto- 
rum) ac veneratione concessa est, consentire quod daretur alicui, nisi easdem 
basilicas et ecclesiam visitarent, nullatenus voluerunt (14). 

Però il Papa stava pensando al modo di venire incontro a questi desideri : 
sed credimus, quod cito invenietur via, per quam tu et consideratione tui sub- 
diti poteritis eandem indulgentiam consequi (ib.). 

Di fatto fu concesso ad alcuni di lucrare l’ indulgenza senza compiere il 
pellegrinaggio a Roma; ignoriamo a quali condizioni. 


FASO 


Un’ ulteriore passo in avanti nella legislazione dei ‘Giubilei fu compiuto 
dal Papa Gregorio XI che, con la bolla « Salvator noster » del 19 aprile 1373, 
aggiunse alla visita dele tre Basiliche anche quella di S. Maria Maggiore : 
ut... Ecclesia Beatae Mariae Majoris pariter cum eisdem Basilicis ac ecclesia 
Lateranensi praefatae indulgentiae privilegio decoretur... volumus, statuimus 
et etiam ordinamus quod... praefatam Ecclesiam Beatae Mariae Majoris... visi. 
tare debeant et etiam teneantur. 

Sono così quattro le Basiliche da visitare per lucrare l’ indulgenza; su que- 
sto punto non ci saranno altri cambiamenti. Ancora fluttuante l’interval!o di 
tempo tra due Anni Santi. Gregorio XI aveva intenzione di ridurlo a trenta- 
tre anni, in memoria degli anni di N. S. Gesù Cristo; ma la morte gli impedì 
di realizzare il divisamento, Lo effettuerà il suo successore Urbano VI. 


ARIRICA 


Non è nostro compito narrare le vicende di quel deprecabilissimo scisma 
di Occidente che per quarant’ anni (1378-1418) divise così profondamente il 
mondo cattolico e tante pericolose tendenze suscitò o rese palesi in seno alla 
organizzazione ecclesiastica (conciliarismo). Due Papi, uno a Roma, l’altro 
ad Avignone, si contendevano la sede di Pietro. 

Era necessario fare questo sia pure brevissimo accenno, per ben com- 
prendere diremo in seguito, 

Non era di carattere esemplare Urbano VI; coi suoi modi bruschi e im- 
pulsivi s’ era alienate quasi tutte le simpatie, Roma stessa pareva sfuggirgli. 
Per rimediare, nella misura del possibile, ai danni derivanti dallo scisma e 
per tenersi affezionati i Romani, Urbano VI con la bolla « Salvator noster 
Unigenitus Dei Filius » dell’ undici aprile 1389 indisse 1’ Anno Santo per il 
1390 e, riprendendo l’ idea del suo predecessore Gregorio XI, stabilì che da 
allora in poi si dovesse tenere ogni 33 anni, Eccone i motivi: 1) data la 
brevità della vita umana anche l’ intervallo di so anni sembrava troppo lungo : 
Nos considerantes quod aetas hominum amplius solito in dies labitur paucio- 


(14) Lettera Scire te volumus del 19 Ago- sto, a Ugo re di Cipro. 
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res et desiderantes quamplurimos participes fieri... cum plurimi ad annum, 
quinquagesimum... non perveniant...; ‘2) il ricordo degli anni della vita di 
N. S. G, C.: ac intendentes, quod anno trigesimo tertio... ipse Salvator Noster 
dro nobis Aeterno Patri... debitum solvit...; 3) aumentare nei fedeli il fervore 
della vita cristiana. È 

Ma Urbano VI non potè celebrare il Giubileo, perchè morì il 15 ottobre 
1389; sarà il suo successore iBonifacio IX (eletto il 2 novembre 1389) che lo 
celebrerà, 

Purtroppo il nuovo Giubileo si apriva sotto 1’ insegna dello scisma, il che 
non favorì l’ accorrere di tutti i fedeli. Quelli infatti che erano sotto l’ ubbi- 
dienza Avigninese, non riconoscendo come papi legittimi Urbano VI° e Bo- 
nifacio IX°, non accedettero -al Giubileo, tanto più che Clemente VII° (1° anti- 
papa Avignonese) aveva proibito, il 27 novembre 1389, di prendervi parte. 

Il concorso dei fedeli sotto l’ ubbidienza romana fu grandissimo. Scrive 
lo storico contemporaneo Teodorico da Niem: «Innumerevoli pellegrini per 
tutto quell’ anno, iniziato il Giubileo, accorsero a Roma, sopratutto dalla 
Germania, Ungheria, Polonia,, Boemia, Inghilterra e da altri regni e provin- 
cie che accettavano l’ ubbidienza di Urbano » (15). 

Poichè molti non potevano recarsi a Roma, Bonifacio [X° concesse loro 
di lucrare l’indulgenza in patria, purchè compissero determinate pratiche di 
pietà (nella diocesi di Liegi: visita a quattro chiese per trenta giorni) e dessero 
ai collettori pontifici un’ elemosina per il restauro delle chiese di Roma, (sempre 
a Liegi: quanto avrebbero, presumibilmente, speso nel pellegrinaggio a Roma). 
Poichè nella raccolta delle offerte si erano verificati molti abusi e alcuni collettori 
si erano dimostrati eccessivamente avidi, il Papa li rimproverò severamente e in- 
caricò i Vescovi Benedetto di Ferrara e Beltrame di Como perchè esaminassero 
e togliessero gli abusi verificatisi in Italia. Lo stesso avvenne per i paesi oltra- 
montani. 


Avvicinandosi l’ anno 1400, in cui secondo le disposizioni di Clemente VI 
dovevasi celebrare 1’ Anno Santo (1350 - 1400), fu chiesto a Bonifacio IX° di in- 
dirlo, « ma Bonifacio, in vista del Giubileo già celebrato nel 1390, ricusò » (16). 
I Francesi tuttavia e, in generale, i fedeli sotto 1’ ubbidienza Avignonese, atte- 
nendosi alle prescrizioni di Clemente VI°, accorsero in grandissimo numero : în 
maxima multitudine (17), per quanto serpeggiasse ancora la peste e le comunica- 
zioni con Roma fossero poco sicure a motivo delle bande che infestavano la cam- 
pagna romana. Non sembra che Bonifacio IX° abbia riconosciuti come validi 
questi pellegrinaggi Nella lettera infatti « Cum nonnulli Pontifices » ‘aveva 
espressamente negato di concedere le indulgenze solite : « Indulgentias et remi- 
siones peccaminum Cristifidelibus centesimo et quinquagesimo annis huiusmodi 
praefatas... Basilicas devote visitantibus ab ipsis nostris predecessoribus quan- 
documque concessas minime concedimus, nec ipsas confirmamus ». 


(15) Troporico Da NieM, De Schismate, 1910, 151. i 
libro I, cap. 68. (17) Troporico DA NIEM, 0. c., libro 2, 
(16) Pastor, Storia dei Papi, I, Roma CRa8, 
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Secondo la prescrizione di Urbano VI di celebrare l’Anno Santo ogni 33 
anni, nel 1423 (1390-1423) Martino V celebrò il Giubileo. Non pare ci sia 
stata una bolla di indizione o, se c’ è stata, non è conosciuta, Scrive il Pastor: 
« Disgraziatamente non ci sono state tramandate che notizie molto scarse su 
questo importante avvenimento e perciò molti hanno creduto che solo un nu- 
mero lieve di pellegrini sia questa volta venuto a Roma per guadagnarvi la 
concessa indulgenza plenaria, ma non è così, In una delle sue lettere 1’ uma- 
nista Poggio fa espresse lamentele per 1’ «inondazione » di Roma da parte 
dei «barbari», cioè non Italiani, accorsi alla festa del ‘Giubileo, i quali 
«avevano riempito tutta la città di sporcizie e sudiciume ». Anche la Cronaca 
di Viterbo narra che per 1’ acquisto dell’ Indulgenza giubilare accorsero allora 
a Roma ultramontani in gran numero. Altrettanto fa sapere il contempo- 
raneo Angelo de Tummulillis » (18). 

In questo giubileo si parla, per la prima volta, d’ una Porta Santa al La- 
terano; il cronista di Viterbo, Nicola della Tuccia, dice infatti che papa Mar- 
tino « fè aprire la porta santa di S, Giovanni in Laterano » (19). 

Non si sa nulla delle pratiche richieste per lucrare l’ indulgenza; con tutta 
probabilità saranno state le stesse prescritte dai Papi precedenti. 


‘'Uno degli Anni Santi più famosi della storia e più frequentati fu quello 
celebrato da Niccolò V nel 1450. 

Vari motivi psicologici spinsero le masse cristiane in una misura, forse, 
fino allora mai vista, ad accorrere a Roma per lucrarvi 1’ indulgenza. i 

‘Risoltosi nel 1449 lo scisma di Basilea che, pur nella sua brevità (1439- 
1449) aveva suscitato enorme scandalo, la cristianità sentì vivo bisogno di 
ritemprare le sue forze spirituali. D’ altra parte la peste, che un po’ ovunque 
aveva imperversato mietendo numerosissime vittime, aveva suscitato gran 
fervore di penitenza, 

Quando Niccolò V il 19 gennaio 1449 con la bolla « Immensa et innume- 
rabilia » annunciò il prossimo Anno Santo da aprirsi e chiudersi alla Vigilia 
del S. Natale, la cristianità intera rispose con slancio irrefrenabile. 

In questa bolla Niccolò V ritornò in pieno alla prescrizione di Clemente 
VI di celebrare l’ Anno Santo ogni go anni: quolibet quinquagesimo anno, 
trascurando completamente le disposizioni di Urbano VI (20). 

Le condizioni poste da Niccolò V sono le stesse stabilite da Bonifacio VIIIl 
e perfezionate da Clemente VI e Gregorio XI, cioè: visite alle quattro Ba- 
siliche per 30 giorni continui o intercalati se Romani, 15 se stranieri. 

Abbiamo detto che 1’ afflusso dei pellegrini fu enorme, Scrive il cronista 
Agostino Dati: «Si vedevano approssimarsi schiere innumerevoli : Francesi, 


(18) Pastor, Storia dei Papi, I, Roma 1910, renze 1872, pag. 52, 117. 
21314; ivi le citazioni degli storici contempo- (20) Forse per non ricordare ai Francesi un 
tone beni pure ib. I’ appendice 17, il Giu- Papa da loro non riconosciuto, e quindî per 
»ileo del 1423, pag. 735737. non suscitare malumore in occasione di tanta 
(19) Cronaca di Viterbo, ed I. Ciampi, Fi- letizia spirituale. 
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Tedeschi, Spagnuoli, Portoghesi, Greci, Armeni, Dalmatini e Italiani, che 
tutti cantavano inni nelle loro lingue. iRipieni di rara pietà tutti accorre 
vano a Roma rifugio di tutte le nazioni » (21). Il Manetti, nella vita di Nic- 
colò 'V, paragona il flusso dei pellegrini ai passaggi degli storni e agli sciami 
dele api e delle formiche : tanta namque et tam magnae adventantium gentium 
catervae quotidie concurrebant ut quasi sturnorum apumve et formicarum 
agmina mirabile et incredibile dictu viderentur » (22). 

L’ afflusso dei pellegrini non fu costante in tutti i periodi dell’ anno. Narra 
il cronista romano Paolo dello Mastro : « E questa grande gente durò dal dì 
di Natale per tutto il mese di gennaio; poi ristette, sì che non ce ne veniva 
quasi persona, tanto che gli industrianti tutti stavano mialcontenti e pareva a 
ciascuno d’essere disfatto; e stettero così sino a mezza quaresima. Poi co- 
minciò a rivenire, e venne tanta gente che per tutte le vigne stavano a dor- 
mire perchè era il tempo buono... E questo durò fino all’ Ascensione di mag- 
gio, Poi la gente ristette, perchè in Roma venne una grande moria, e morì 
molta gente e molti di questi romieri», Passato il gran caldo dell’ estate e 
scomparsa la peste «la gente cominciò a rivenire e venne tanta gente che in 
Roma non si poteva stare, ed ogni casa era albergo e non bastava.... Se tu 
andavi a San Pietro, non potevi camminare per le strade per la molta gente, 
e così a San Paolo tutto pieno, a San Giovanni pieno, alla Madonna pieno, 
per ‘Roma pieno che non ci si poteva andare... (23). 

Si comprende agevolmente come tutte le misure organizzative predisposte 
dal Papa risultassero insufficienti; in certi periodi fu difficilissimo procurare i 
viveri per tanta gente. Attesta sempre il cronista romano Paolo dello Mastro : 
« Ed essendo capitata in Roma ad un tratto tanta moltitudine, le mole e i 
forni non potevano supplire a tanta gente ed ogni giorno se ne moltiplicava 
di più.... Non si poteva supplire al pane per mezzo dei mulini perchè non 
bastavano ai forni » (ib.). 

In simili circostanze era impossibile mantenere le prescrizioni stabilite 
circa il numero delle visite alle Basiliche; Roma non poteva nutrire i pelle- 
grni, era necessario ridurre il soggiorno. Attesta sempre il diligente cronista 
romano che, proprio per questo motivo, il papa « concedeva ad ogni persona 
ch’ era venuta per l’indulgenza, che si trovava contrita e confessa ed avesse 
fatti tre di del perdono, d’avere 1’ intera remissione, come se avesse fatto tutto 
il perdono » (ib.). Anche questa misura, in certi periodi, fu giudicata insuffi- 
ciente; «il Papa prese partito che ogni sabato faceva mostrare le teste dei 
Santi Pietro e Paolo e la domenica il Volto Santo e come usciva la gente da 
S. Pietro esso dava la benedizione e l’ indulgenza che chi avesse fatto un 
giorno avesse plenaria indulgenza; e questo faceva perchè la gente abbondava 
tanto, che affamava Roma » (24). 


i ‘ i ; ; (24) Ibidem. Roma non era allora una 
I sr i 1 ele grande città. Le strade anguste, i ponti sul 
39° Tevere pochi e stretti, assolutamente insuf- 


(22) Citato da BaRONIO-RAYNALDI, Annales ficienti per tanta gente. Narra atta Lo 
Ecclesiastici, T. IX, all’ anno 1450, n. I. dele cronista romano: « Ed essendo nella set- 
timana santa, avvenne molte volte nella salita 

(23) Il Memoriale, ed M. Pelaez in Arch. del ponte (S. Angelo) che tra quelli che 
della Soc. Romana di Storia Patria, XVI, rinvenivano da San Pietro e quelli che ci 
1893, 41-131, n. 16-20. andavano era tanta ia folla che durava sino 
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Il Giubileo si chiuse alla vigilia del Natale 1450. Poichè molti stranieri 
non avevano potuto compiere il pellegrinaggio a Roma, il Papa nel 1451 con- 
cesse anche a loro di'lucrare l’ indulgenza in patria, purchè visitassero le 
chiese stabilite dall’ Ordinario per 30 giorni e facessero un’ elemosina per le 
chiese di Roma (la metà di quanto avrebbero presumibilmente speso se aves- 
sero compiuto il pellegrinaggio). Furono così privilegiati i regni di Castilia 
e Leon, Aragona e Sicilia, Navarra, Germania, Ungheria, Polonia e Geru- 
salemme, 


SR 


Anche la prescrizione di Niccolò V di indire l'Anno Santo ogni 50 anni 
anni non ebbe lunga durata. Infatti il papa Paolo II con la bolla « Ineffabilis 
Provvidentia » del 19 aprile 1470 stabilì che il Giubileo si tenesse ogni 25 anni. 
I motivi sono molteplici: 1) l’inclinaione della natura umana al peccato : 
Nos... attendentes humanae conditionis statum fragilem ad peccandum pro- 
clivem; 2) la brevità della vita: brevissimum quoque vitae spatium; 3) le 
pestilenze e le malattie: crebras pestilentias, varios morbos lethiferos; 4) le 
gravi persecuzioni mosse dagli infedeli: gravissimas quoque Turcarum et infi- 
deiium adversus fideles persecutiones assiduas; 5) molti altri motivi gravi 
che fanno sì che pochissimi possano lucrare 1’ indulgenza : aliasque pluri- 
mas aerumnas în Christi populos adeo invalescere, ut admodum pauci remis- 
sionum et indulgentiarum huiusmodi participes fieri merentur. 

Per questi motivi, udito il parere dei Cardinali, il Papa riduce a 25 
anni l’ intervallo fra i Giubilei: de venerabilium Fratrum... consilio, ad vi- 
cesimum quintum reducentes... statuimus et ordinamus, quod.=. annus ‘jubi- 
laeus... de viginti quinque annis in viginti quinque annos... debeat.,. celebrari. 

Indisse poi l’Anno Santo per il 1475. 
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Ma Paolo II non potè celebrare il Giubileo da lui indetto perchè morì 
improvvisamente il 26 luglio 1471. Sisto IV (eletto il 9 agosto dello stesso 
anno) con bolla del 26 marzo 1472 approvò e confermò la riduzione del Giu- 
bileo stabilita dal predecessore: eiusdem praedecessoris... literas... approba- 
mus et confirmamus... vim vigoremque perpetuo obtinere atque durare decer- 
nimus. Da allora su questo punto non ci sarà più alcun cambiamento. 

Sisto IV prese pure una decisione nuova che, rivelatasi utilissima, sarà 
adottata da tutti i Papi successivi : la sospensione delle altre indulgenze plenarie, 
Poichè, per svariati motivi, a molti paesi e chiese fuori Roma erano state 
concesse indulgenze plenarie (mentre nel Medio Evo queste erano rarissime), 
temendo che così ne venisse a scapitare l’ afflusso per il Giubileo (25) e quindi 


a due e tre ore di notte, sicchè bisognava 
che i fanti del Castello (S. Angelo) uscissero 
fuori con molti gioveni di Ponte; ed io Paolo 
ci fui più volte assieme cogli altri colli ba- 
stoni in mano a sfollare la ‘gente, altrimenti 
sarebbero perite molte persone » (ib.). Pur- 


troppo però non fu potuta evitare una gravis- 
sima sciagura il 19 dicembre 1450; vedine la 
descrizione in Pastor, Storia dei Papi, I, 
402-406; si contarono circa 200 morti. 


(25) Non c’ era infatti motivo, poteva pen- 
sare qualcuno, di sottoporsi a gravi disagi 
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che esso perdesse della sua importanza quale fattore di rinnovamento dello 
spirito cristiano, il Papa con la bolla « Quemadmodum » del 29 agosto 1473 
le sospese per tutto il periodo del Giubileo: ne propter aliarum indulgentia- 
rum... concessarum, huiusmodi effusionem, hoc sanctum opus ac remissionis 
et gratiae annus J]ubilaeus intermittatur, aut fideles ipsi a tanto munere red- 
dantur expertes... omnes et singulas plenarias, etiam ad instar Jubilaei... te- 
nore praesentium... suspendimus... illasque suspensas esse volumus, nec interim 
alicui suffragari. 

In vista del Giubileo Sisto IV fece compiere molti lavori in Roma (26) e 
si interessò presso i principi Italiani perchè provvedessero alla sicurezza delle 
strade e non gravassero troppo sui pellegrini con dazi esosi, 

La vigilia del Natale 1474, secondo l’ usanza, il Papa aprì solennemente 
l'Anno Santo. L’ afflusso dei pellegrini, soprattutto all’inizio, non fu molto 
notevole; maggiore fu verso l’Ascensione. Nel novembre 1475 uno straordi- 
nario straripamento del Tevere causò numerose malattie contagiose, che inter- 
ruppero completamente l’ afflusso dei pellegrini. 

Per provvedere al bene spirituale dei fedeli che non erano venuti a Roma, 
il Papa «ordinò che il Giubileo si potesse celebrare nella Pasqua dell’ anno 
1476 a Bologna, e che tutti coloro i quali, oltre all’ adempimento delle solite 
condizioni, visitassero in quella città le chiese di S. Pietro, S. Petronio, S. Ste- 
fano e S. Francesco, potessero lucrare l’ indulgenza plenaria » (27). Innume- 
revoli pellegrini accorsero a Bologna. 

Anche ai fedeli di molti altri paesi stranieri il Papa concesse «il favore 
di poter lucrare l’ indulgenza del Giubileo nella propria patria » (28). 
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Il Giubileo del 1500 fu celebrato con grande solennità da Alessandro VI. 
Fin dal 12 aprile 1498 con la Bolla « Consueverunt Romani Pontifices » (ri- 
pubblicata il 28 marzo 1499) indisse il Giubileo a partire dai primi vespri del 
Natale 1499; contemporaneamente sospense tutte le indulgenze a partire dalla 
domenica dopo la Pasqua del 1498. Il 20 dicembre 1499 con la Bolla « Inter 
curas multiplices » (promulgata il 22 dicembre, quarta domenica d’Avvento) 
concesse che si applicasse ai defunti per modum suffragii |’ indulgenza giu- 
bilare : auctoritate apostolica... concedimus ut... ipsa plenissima indulgentia 
per modum suffragii ipsis animabus in purgatorio existentibus.., suffragetur. 

Concedeva, oltre alle solite facilitazioni stabilite da Bonifacio VIII, che 


(26) Fece ripulire e restaurare le Chiese 


per  lucrare un’ indulgenza che si poteva 
acquistare, con molta minore fatica, in pa- 
tria. Naturalmente sia gli Ordini Religiosi 
che le chiese fuori Roma che avevano avu- 


to delle indulgenze plenarie, si sforzavano 
di ottenere dai Papi il privilegio di conti- 
nuare a goderle anche durante il Giubileo. 


Tutti i Papi accordavano, più o meno am- 
piamente, queste dispense. Quando perciò 
in seguito diremo che i Papi hanno sospe- 
so tutte le indulgenze plenarie, questo var- 
rà solo come regola generale, salvo sempre 
le dispense accordate volta per volta. 


di Roma; restaurò l’ Ospedale di S. Spirito 
per accogliervi i pellegrini ammalati; fece 
riscostruire il cosidetto Ponte Rotto detto 
perciò ponte Sisto, tuttora esistente, per da- 
re maggiore possibilità ai pellegrini di acce- 
dere a S. Pietro ed evitare così il ripetersi 
della terribile sciagura che aveva funestato 
il precedente Giubileo; fece rettificare, allar- 
gare e migliorare le strade che portavano 
a S. Pietro, ecc. 

(27) PASTOR, 
IQII, 492. 

(28) PASTOR, ib. 


Papi, 2, Roma 


Storia dei 
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anche coloro che si erano preparati per il pellegrinaggio ma che poi erano 
stati impediti dall’ effettuarlo o 1’ avevano dovuto interrompere, lucrassero la 
indulgenza, purchè veramente pentiti e confessati: adiicientes quoque ut iis, 
qui pro consequenda indulgentia huiusmodi iter arreptum vel, post praepa- 
rationem... factam, fuerint legitime impediti... vere poenitentes et confessi 
eandem plenissimam indulgentiam omnino consequantur. 

Con la Bolla « Pastoris Aeterni» del 20 dicembre 1499 designò nove pe- 
nitenzieri, scelti fra i vari Ordini religiosi, che udissero le confessioni dei 
pellegrini nella Basilica di S. Pietro con facoltà di assolvere da tutti i casi 
riservati, eccetto quattro: cospirazione contro il Papa o la Chiesa, falsifica- 
zione di lettere pontificie, aiuti prestati agli infedeli, violenze contro Vescovi 
o Prelati maggiori; contemporaneamente sospese a tutti i confessori di Roma 
e fuori i privilegi di assolvere dai casi riservati, I penitenzieri di S. Pietro 
avevano anche il potere di ridurre, in determinati casi, le visite prescritte 
alle quattro Basiliche, commutandole con altre pratiche di pietà e con una 
offerta per i restauri di S. Pietro. 

Le elemosine raccolte durante il Giubileo dovevano servire per finanziare 
la crociata contro i Turchi. 

Da ultimo Alessandro VI stabilì accuratamente il cerimoniale per 1’ aper- 
tura della Porta Santa; poichè esso è rimasto sostanzialmente intatto fino 
ad ora, ne parleremo al termine dell’ articolo, 

Non sarà inutile, crediamo, fare un accenno un po’ diffuso sulle Porte 
Sante : « Durante il secolo XV s’ era parlato \solo della Porta Santa alla Ba- 
silica Lateranense ;: il Papa [Alessandro VI] pensò che come quattro erano 
le Basiliche da visitarsi, quattro pure dovevano essere le Porte Sante. A 
S. Pietro egli stesso fece aprire una porta più larga, nell’ entrata della 
estrema navata settentrionale, invece di quella assai piccola che v’ era e fece 
perciò abbattere in buona parte la cappella di Giovanni VII che stava nel. 
l’ interno ed impediva il passaggio da quella parte. A S. Paolo i monaci non 
sapevano che ci fosse mai stata Porta Santa, ed aprirono per la circostanza 
tre porte della facciata occidentale, che erano già state murate in antico, 
forse come riparo all’ umidità ed alla malaria. Nemmeno alla Basilica Libe- 
riana se n’ era mai saputo nulla » (29). 

La vigilia del Natale il Papa in persona aprì la Porta Santa in S. Pietro, 
mentre tre Cardinali aprivano le altre tre Porte Sante, 

Nonostante l’insicurezza delle strade e il serpeggiare della peste, nume- 
rosissimi furono i pellegrini. 

Poichè molti stranieri, causa le difficoltà del viaggio, arrivarono a Roma 
soltanto verso la fine dell’Anno Santo e non facevano perciò più in tempo 
a compiere le pratiche prescritte, con la Bolla « Commissum nobis coelitus » 
del 16 dicembre 1500 (promulgata il 20) Alessandro VI prolungò il Giubileo, 
per i forestieri, fino all’ Epifania. 

Con la Bolla « Pastoris Aeterni » del 9 dicembre 1500 (promulgata il 6 
gennaio 1501) concesse il Giubileo a tutta l’Italia fino alla Pentecoste. Le 
pratiche da compiersi sarebbero state stabilite dal Vicario Generale citramon- 
tano dei Francescani dell’Osservanza Padre Ludovico della Torre (il Papa 


(29) Pio PascHINI, I Giubilei del secolo Vo, in Gli Anni Santi, Torino 1934, 62. 
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aveva infatti riservato ai Francescani dell’’Osservanza la predicazione di 
questo Giubileo). Potevano acquistare l’ indulgenza anche quelli che già 1’ aves- 
sero lucrata a Roma. Tutti dovevano fare un’offerta pari al quarto di quanto 
avrebbero presumibilmente speso se avessero compiuto il pellegrinaggio a 
Roma; i predicatori però potevano diminuire più o meno 1’ elemosina a se- 
conda delle condizioni finanziarie dell’ offerente, L’ offerta andava per la 
crociata contro i Turchi. 
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Il Giubileo del 1525 fu molto triste. 

Una voce s’ era levata a Wittemberg incitando i compatrioti a staccarsi 
da Roma, dall’ Anticristo, a disprezzare il culto dei Santi, a ripudiare i sacra- 
menti. 

Martin Lutero, il frate apostata, aveva alzato il vessillo della rivolta. 

Le condizioni politico-militari non erano migliori; le lotte tra Carlo V° 
re cattolico e Francesco I° re cristianissimo misero a ferro e fuoco 1’ Europa 
e soprattutto l’ Italia. 

La peste, che fece la sua riapparizione in vari paesi, completò il quadro 
desolante di quel periodo. 

Tutti congiurava dunque contro l’ indizione del Gilbileo; si comprende 
perciò l’ insistenza di molti prelati perchè il Papa non lo indicesse. Ma Cle- 
mente VII°, nella speranza che l’ Anno Santo, col rinnovamento religioso 
che certamente avrebbe prodotto, portasse qualche giovamento a una situa- 
zione così grave, non dubitò di indirlo il 18 aprile 1524, rinnovò l’ indizione il 
23 dicembre 1524 con la bolla «Inter solicitudines »; alla stessa data con la 
« Pastoris Aeterni » sospese le altre indulgenze plenarie, e concesse ampie 
facoltà ai penitenzieri romani di assolvere da tutti i casi riservati, eccetto i 
quattro di Alessandro VI°, mentre sospese gli analoghi privilegi accordati, 
in periodi normali, ai confessori. Le pratiche di pietà prescritte, le agevola- 
zioni concesse, sono le stesse dei Papi precedenti. 

L’afflusso dei pellegrini non fu considerevole. 

Alla fine dell’anno il Papa estese il Giubileo a molti paesi i cui abitanti, 
date le condizioni del tempo, non avevano avuto la possibilità di venire a 
Roma. Concesse pure l’ indulgenza plenaria a quelli che avrebbero preso 
parte alla imminente crociata contro i Turchi. 


KK* 


Jl Giubileo del 1550 si aprì con due mesi di ritardo, Paolo III° che aveva 
intenzione di indirlo e già ne aveva parlato nel Concistoro del giovedì santo 
del 1549 senza peraltro (secondo alcuni storici, altri contradicendo) promulgare 
alcuna Bolla, morì il 10 novembre 1549. 

Il suo successore Gulio III° incoronato il 22 febbraio dopo un conclave 
laborioso (29 novembre - 8 febbraio) si affrettò con la Bolla « Si pastor ovium » 
del 24 febbraio ad aprire il Giubileo, che doveva durare fino all’ Epifania 1551 
per ricuperare in parte il tempo perduto. Nella stessa Bolla sospese le altre 
indulgenze, conformemente alla tradizione. Con la Bolla « Rationi congrutt » 
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del 23 febbraio accordò i soliti ampi poteri ai penitenzieri per assolvere dai 
casi riservati. Pratiche da compiere, facilitazioni, come di tradizione. 

Non ci fu grande concorso di pellegrini specie ultramontani, date le tristi 
condizioni politiche, militari e religiose del tempo. 

In questo Giubileo si distinse, per la carità usata verso i pellegrinî, la 
Confraternità della SS. Trinità dei Pellegrini, istituita nel 1548 da alcuni laici, 
fra cui Filippo Neri il futuro Santo, proprio per venire incontro alle ncces- 
sità dei pellegrini poveri. La (Confraternita diventerà sempre più preziosa in 
seguito e, pur non essendo l’unica, sarà la principale istituzione caritativa di 
Roma per vari secoli. 

Ai primi di Gennaio 1651 Giulio III° estese pure il Giubileo a molti paesi, 
e ai Padri della Compagnia di Gesù missionari nelle Indie: Orientali nel Congo, 
nel Brasile ecc. (richiesta da S. Ignazio di Loyola). 


Il Giubileo del 1575 fu un vero trionfo della cosidetta Controriforma. 

Da alcuni decenni Roma si andava profondamente rinnovando anche nello 
spirito. Erano scomparsi i tempi dei Cardinali mondani; l’ opera iniziata da 
alcuni santi, continuata dal Concilio di Trento, maturava i. suoi frutti. 

Il Giubileo del 1575 vede due novità; una riguardante l’ indizione, la seconda 
riguardante l’ estensione del Giubileo a tutto il mondo. 

Fino a Gregorio XIII° l’ indizione del Giubileo non aveva data fissa; Gre- 
gorio XIII° stabilì che la prima indizione avvenisse il giorno dell’Ascensione 
dell’ anno precedente il Giubileo, la seconda indizione la quarta domenica 
d’ Avvento. 

Il 20 maggio 1574, festa dell’ Ascensione, con la Bolla « Dominus ac Re- 
demptor noster », Greporio XIII: indisse dunque il Giubileo, rinnovata l’ in- 
dizione il 19 dicembre, quarta domenica d’ Avvento. Pratiche religiose, facili- 
tazioni, come di tradizione. Uguale sospensione delle altre indulgenze (Bolla 
« Quoniam sancti Jubilaei » del novembre 1574). 


Notevole l’ afflusso dei pellegrini, calcolati a circa 400.000. Meravigliosa 
l’ opera svolta dalla Confraternita della SS. Trinità ; edificantissimo il contegno 
pieno di carità e di pietà del Papa e dei Cardinali, 

Poichè gli Inglesi non avevano facilità e molti la possibilità di confessarsi, 
il Papa accordò la commutazione della confessione nella recita di 15 Rosari (30 
marzo 1575). 

Al termine del Giubileo romano, Gregorio XIII° lo estese a tutta la Chiesa 
per sei mesi. Anche questa fu una felice innovazione; i Papi precedenti 1’ ave- 
vano esteso soltanto ad alcuni paesi. Potevano lucrare 1° indulgenza solo quelli 
che non avevano potuto compiere il pellegrinaggio a Roma. 

Pratiche richieste: per 15 giorni continui o intercalati visita a quattro 
chiese stabilite dall’ Ordinario dicendo in ciascuna cinque Pater e Ave, con- 
fessione e pentimento dei peccati e comunione. 

I confessori potevano però ridurre per i poveri, i vecchi e gli ammalati, 


l’ obbligo delle visite per i 15 giorni; la quantità della riduzione era lasciata 
alla loro prudenza. 
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FK 


Il Giubileo del 1600 riuscì uno dei più grandiosi. Clemente VIII° io indisse 
il 19 maggio 1599, festa dell’ Ascensione, con la Bolla « Annus Domini placa- 
bilis»; rinnovò l’ indizione la quarta domenica d’Avvento. Tempo, durata, 
pratiche, facilitazioni: tradizionali. Sospensione solita di tutte le altre indul- 
genze (Bolla « Cum sancti Jubilaei » del 21 maggio 1599). La preparazione spi- 
rituale e materiale del Giubileo fu accuratissima. 

La salute cagionevole del Papa non gli permise di aprire la Porta Santa 
di S, Pietro che il 31 dicembre, invece che il 24 come di consuetudine; sempre 
per la medesima ragione la Porta Santa non fu chiusa che il 13 gennaio 1601. 


L’ afflusso dei pellegrini fu immenso. Se alcuni cronisti, esagerando, li va- 
lutano a ben tre milioni, non andrebbe lontano dal vero chi li calcolasse in un 
milione e mezzo. Come già nei due precedenti Giubilei, anche in questo l’opera 
di assistenza spirituale e materiale prestata dalla Confraternita della SS. Tri- 
nità fu superiore ad ogni elogio. 

All’ inizio del 1601 Clenemte VIII° estese il Giubileo a tutta la Chiesa, 
alle stesse condizioni stabilite dal predecessore Gregorio ‘XIII. 


Xkk* 


Notevole nel Giubileo del 1625 una nuova facilitazione per alcune deter- 
minate categorie di persone. 

Con la Bolla « Omnes Gentes » del 29 aprile 1624, promulgata il 16 mag- 
gio, festa dell’ Ascensione, Urbano VIII° indisse solennemente il Giubileo. 
Tempo, durata, pratiche, agevolazioni : come nei precedenti; identica sospen- 
sione delle altre indulgenze e dei privilegi accordati ai confessori in casi nor- 
mali, di assolvere dai casi riservati (Bolla « Cum nuper » del 2 maggio 1624, 
promulgata il 17). 

Accurata preparazione spirituale e materiale. Considerevole 1’ afflusso dei 
pellegrini, anche se meno grandioso del precedente a motivo della peste e delle 
guerre. Poichè imperversava la peste, con Bolla « Paterna gregis cura » del 
30 gennaio 1625 il Papa sostituì la visita della Basilica di S. Paolo fuori delle 
mura, con quella di S. Maria in Trastevere, che inaugurò egli stesso il 9 
febbraio; scomparso il pericolo della peste, in novembre ritornò 1’ obbligo della 
visita a S. Paolo. 

La novità più importante di questo Giubileo è data dalla Bolla « Ponti. 
ficia solicitudo » del 28 gennaio 1625. Alcune categorie di persone erano state 
fino allora escluse dall’indulgenza giubilare. Tutti quelli infatti che per il 
genere di vita che avevano scelto o che era stato loro imposto, non potevano 
compiere il pellegrinaggio a Roma e che, anche quando il Giubileo era esteso 
a tutta la Chiesa, non potevano fare le visite prescritte alle Chiese, erano ne- 
cessariamente esclusi dal lucrare 1’ indulgenza; era il caso delle Suore di clau- 
sura 0 comunque viventi in comunità, degli Anacoreti, degli Eremiti, dei ma- 
lati e dei carcerati. Urbano VIII° diede anche a loro la possibilità di lucrare 
l’ indulgenza purchè compissero le pratiche di pietà imposte dai rispettivi Or- 
dinari o dal confessore; il confessore poi aveva la facoltà di assolvere anche 
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dai casi riservati: Nos .... illorum omnium animarum saluti .... prospicere vo- 
lentes: omnibus et singulis Sanctimonialibus necnon Anachoretis atque Ere- 
mitis huiusmodi, necnon utriusque sexus christifidelibus, tam carceratis, quam 
infirmis .... vere poenitentibus et confessis, quod in locis, ubi eos esse conti- 
gerit, pia christianae pietatis et charitatis opera, iuxta formam ab Ordinariis 
locorum, seu Sanctimonialium et Anachoretarum, Eremitarumque huiusmodi 
Superioribus, vel de eorum mandato, a prudente confessario .... praescri. 
benda .... exercendo .... omnes et singulas indulgentias et peccatorum remis- 
sionem etiam plenissimam consequamtur. 

Da ultimo Urbano VIII° dichiarò che si poteva lucrare 1’ indulgenza giu- 
bilare tante volte quante si compivano le pratiche prescritte. 

Nel 1526 estese poi, secondo la tradizione, il Giubileo a tutta la Chiesa. 


Fork 


Nulla di speciale nel Gubileo del 1650 indetto da Innocenzo X° con la 
Bolla « Appropinquat » del 4 maggio 1649, promulgata il 13 maggio festa del- 
l’ Ascensione e rinnovata la quarta domenica d’Avvento. Pratiche, agevola- 
zioni ecc. tradizionali; sospensione di tutte le altre indulgenze (Bolla « Cum 
nos » del 6 maggio, promulgata il 15). 


Afflusso considerevolissimo di pellegrini singoli e riuniti in Confraternite; 
queste alle volte, per meschine questioni di precedenza, si azzuffavano fra 
loro con grave scandalo degli altri pellegrini. 

Si calcola venissero a Roma circa 700.000 persone; la sola Confraternita 
della SS. Trinità ne ospitò quasi 350.000. 

All’ inizio del 1651 Innocenzo XI° estese il Giubileo a tutta la Chiesa 
alle condizioni solite. 


FIRX 


Nulla di speciale da notare anche per il Giubileo del 1675. 

Lo indisse Clemente X° con la Bolla « Ad apostolicae vocis oraculum » 
del 16 aprile 1674, promulgata il 3 maggio festa del’ Ascensione, rinnovata il 
23 dicembre quarta domenica d’ Avvento. Pratiche, facilitazioni ecc. solite; 
sospensione di tutte le altre indulgenze (Bolla « Cum nos» del 5 maggio); 
Concessione del Giubileo alle Suore di clausura, Anacoreti, Eremiti, malati e 
carcerati (Bolla « Pontificia solicitudo » del 7 febbraio 1675). 

Notevole 1’ afflusso dei pellegrini; a Confraternita della SS. Trinità ne 
ospitò circa 320.000, tra cui 39.000 malati. 

Per il 1676 estese il Giubileo a tutta a Chiesa : condizioni solite. 


Kkt 


Di notevole nel Giubileo del 1700 solo la successione di due Papi. 
Lo indisse Innocenzo XII° con la Bolla « Regi saeculorum » del 18 mag- 
gio 1699, promulgata il 28 festa dell’ Ascensione, rinnovata il 20 dicembre 
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quarta. domenica d’Avvento. Sospese tutte le indulgenze (Bolla «Cum nos 
nuper » del 4 Giugno 1699); concessione del Giubileo alle Suore di clausura 
ecc. (Bolla « Pontificia soricitudo » del 19 gennaio 1700). 

Per l’ apertura della Porta Santa di S. Pietro fu delegato il vice decano 
del S. Collegio, perchè sia il Papa che il Cardinale decano erano ammalati. 

Innocenzo XII° morì il 27 settembre 1700; il 23 novembre venne eletto 
Clemente X°. Questo Papa accordò varie facilitazioni ai militari (una sola 
visita alle quattro Basiliche, purchè inquadrati nelle rispettive formazioni) e 
ai bambini di Roma (una sola visita). Nella quarta domenica d’ Avvento 
1700 furono accordate a tutti altre agevolazioni: una sola visita alle quattro 
Basiliche era sufficiente per lucrare 1’ indulgenza. 

L’ afflusso dei pellegrini fu ancor meno numeroso del precedente Giubileo ; 
la Confraternita della SS. Trinità ne ospitò 296.000. 

Solita estensione del Giubileo a tutta la Chiesa, alle identiche condizioni 
dei Papi precedenti. 


Fr 


‘Molto austero il ‘Giubileo del 1725. La indisse Benedetto XIII° con la 
Bolla « Redemptor» del 26 giugno 1724, promulgata il 29 (30), ripubblicata 
il 17 dicembre terza domenica d’Avvento. Sospensione di tutte le indulgenze 
(Bolla « Cum nos » del 6 luglio ?1724). Poichè vari dubbi erano sorti circa l’ in- 
terpretazione della Bolla, il 2 marzo 1725 con la «Decet Romanum Ponti- 
ficem », il Papa li chiarisce : nella sospensione delle indulgenze non sono com- 
prese quelle concesse solo a favore dei defunti. Ulteriore chiarificazione con la 
Bolla « Salvatoris » del 28 aprile 1725: anche le indulgenze sospese dalla Bolla 
«Cum nos » del 6 luglio 1724 possono essere acquistate purchè siano applicate 
ai defunti, firma remanente pro vivis earum suspensione. Concessione del Giu- 
bileo alle Suore di clausura ecc. (Bolla « Pontificia sollicitudo » del zo gen- 
naio 1725). 

Pur nella sua austerità (31), il Giubileo attrasse molti pellegrini; la sola 
Confraternita della SS. Trinità ne ospitò circa 400.000. 

Nel 1726, alle solite condizioni, il Giubileo venne esteso a tutta la Chiesa. 


KAKA 


Accuratissima la preparazione spirituale del Giubileo del 1750, che portò 
un’ altra innovazione nella legislazione ecclesiastica. 

Il grande Papa Benedetto XIV° ne parlò ai Cardinali in due Concistori : 
del 3 marzo 1749 in cui espose i lavori da lui compiuti per restaurare le Chiese 
ed esortando i Cardinali a fare altrettanto nei loro Titoli rispettivi; e del 
5 maggio nel quale manifesta la sua intenzione di aggiungere alle pratiche di 
pietà richieste per lucrare 1’ indulgenza anche la S. Comunione (32). 


(30) Il ritardo fu dovuto al fatto che solo 
il 29 maggio 1724 Benedetto XIII era stato 
eletto Papa. 


(31) Il Papa aveva sospeso assolutamente 
tutti i giuochi e le feste, comprese quelle 
così famose del carnevale romano. Molti pel- 
legrini accorrevano a Roma, oltre che per 


acquistare l’ indulgenza, anche per assistere 
ai festeggiamenti romani, più grandiosi del 
solito in simili ricorrenze. 


(32) Prima era richiesto solo il pentimento 
e la confessione dei peccati. Ne veniva di con- 
seguenza anche la S. Comunione, questa 
tuttavia non era richiesta esplicitamente e ne- 
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Indisse poi solennemente il Giubileo con la Bolla « Peregrinantes » del 5 
maggio 1749, promulgata il 15 festa dell’Ascensione, ripromulgata il 21 dicem- 
bre quarta domenica di Avvento. Sospensione di quasi tutte le indulgenze (va- 
rie eccezioni) con la Bolla « Cum nos nuper» del 17 maggio. Lunga lettera 
apostolica ai Patriarchi, Arcivescovi e Vescovi sull’ Anno Santo (Apostolica 
constitutio del 26 giugno 1749. Per chiarire e risolvere i dubbi sorti circa l’ac- 
quisto delle indulgenze emanò la Bolla « Inter praeteritos » del 3 dicembre 1749. 

Ampie facoltà concesse ai penitenzieri (Bolla « Convocatis » del 29 novem. 
bre 1749, promulgata il 6 dicembre) concessione del Giubileo alle Suore di 
clausura ecc. (Bolla « Paterna charitas » del 16 dicembre 1749, promulgata il 
22 dicembre). 

L’ afflusso dei pellegrini fu ingentissimo; la sola Confraternita della SS. 
Trinità ne ospitò 450.000. 

Con le Bolle « Benedictus Deus » del 25 dicembre 1750, promulgata il 1° gen- 
naio 1751, diretta a tutti i fedeli, e « Celebrationem magni Jubilaei», stessa 
data, diretta ai Patriarchi, Arcivescovi e Vescovi, estende il Giubileo per sei 
mesi a tutta la Chiesa alle solite condizioni. 


XK dk 


Poco frequentato riuscì il Giubileo del 1775; lo indisse Clemente XIVo con 
la Bolla « Salutis nostrae » del 30 aprile 1774, promulgata il 12 maggio festa 
dell’ Ascensione; mia non potè celebrarlo perchè morì il 21 settembre 1774. 

Il conclave per l’elezione del nuovo Papa fu molto laborioso; solo il 15 
febbraio 1775 venne eletto Pio VI°, che il 26 dello stesso mese aprì solenne- 
mente la Porta Santa di S. Pietro. 

Con la Bolla « Ubi primum » del 26 febbraio accorda le solite ampie fa- 
coltà ai penitenzieri di Roma, mentre sospende quelle accordate agli altri con- 
fessori ; solita concessione del Giubileo alle Suore di clausura ecc. (Bolla « Pa- 
terna charitas » del 26 febbraio 1775). 

L’ Anno Santo fu chiuso il 31 dicembre 1775. 


Abbiamo detto sopra che quest ’Anno Santo fu poco frequentato. Le accanite 
lotte rivolte direttamente contro la Compagnia di Gesù (soppressa da Clemen- 
te XIVo il 21 luglio 1773), ma in realtà contro la vita religiosa in genere, la 
morte del Papa e il lunghissimo conclave, non permisero un afflusso conside- 
revole di pellegrini. Comunque dalla sola Confraternita della SS. Trinità ne 
furono ospitati circa 130.000. 

Con la Bolla « Summa Dei in nos benignitate » del 25 dicembre 1775, Pio 
VI°, alle solite condizioni, estese per sei mesi il Giubileo a tutta la Chiesa. 


XK 


Nell’ anno 1800 non si tenne alcun Giubileo, Troppo tristi erano le condi- 
zioni politico militari e religiose per permetterne la convocazione. Pio VI era 


cessariamente per acquistare | indulgenza; sta disposizione, quando accorderanno 1’ in- 
a partire da Benedetto XIVo farà invece parte  dulgenza giubilare anche ai bambini che non 
integrante delle pratiche di pietà. I Papi hanno ancora fatto la prima Comunione. 
successivi dovranno fare un’ eccezione a que- 
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morto in esilio a Valenza in Francia il 29 agosto 1799 e solo il 14 marzo 1800 
a Venezia poteva essere eletto il suo successore, Pio VII°. 


xt * 


Molto osteggiato e agitato il Giubileo del 1825. 

Passata la bufera napoleonica, scoppiarono un pò dappertutto, ma special. 
mente in Italia, dei moti rivoluzionari. Si comprende come in tali condizioni, 
sia alti prelati della gerarchia cattolica, sia ministri delle grandi potenze, vedes- 
sero con ansia l’ indizione di un Giubileo che avrebbe messo in miovimento, con 
le moltitudini di fedeli, anche i peggiori rivoluzionari e facinorosi, con grave 
pericolo della tranquillità pubblica. 

Ma Leone XII° non condivise questi timori e con la Bolla « Quod hoc ineunte 
saeculo » del 24 maggio 1824, promulgata il 27 festa dell’ Ascensione, ripubbli- 
cata il 19 dicembre quarta domenica d’ Avvento, indisse 1’ Anno Santo per il 
1825. Con la Bolla « Annum auspicatissimum » del 21 ottobre accorda ai peni- 
tenzieri oltre alle solite ampie facoltà di dispensare dei casi riservati, anche il 
potere di ridurre, qualora sussistessero gravi motivi, le visite prescritte alle 
quattro basiliche o anche di dispensare completamente sostituendole con altre 
pratiche di pietà. 

Il concorso dei fedeli, date le condizioni del tempo, fu notevole. Si cal- 
colano circa 285.000 pellegrini, 94.000 dei quali ospitati dalla tanto benemerita 
Confraternita della SS, Trinità, che per l’ultima volta prestò sì segnalati 
servizi. 

Con le Bolle « Exultabai spiritus noster » del 25 dicembre 1825 diretta a 
tutti i fedeli e « Caritate Christi urgente Nos» pure del 25 dic. diretta ai 
Patriarchi, Arcivescovi e Vescovi, estese il Giubileo, per sei mesi, a tutta la 
Chiesa, alle solite condizioni. 


XKKo* 


Le tristissime condizioni politiche (il Papa fuggiasco a Gaeta) non per- 
misero a Pio IXo di indire il Giubileo del 1850. 


Colicolica 


Anche nel 1875 Pio IX° non potè indire a Roma Il’ Anno Santo, perchè le 
condizioni tristissime del 1850 s’ erano ancor più aggravate con 1’ occupazione 
di Roma da parte delle truppe del Governo Italiano (20 settembre 1870). 

Con l’ Enciclica « Gravibus Ecclesiae » del 24 dicembre 1874, Pio IX° con- 
cesse a tutti i fedeli 1’ indulgenza giubilare durante tutto il 1875 alle condizioni 
solite: pentimento dei peccati, confessione, comunione, visite per 15 giorni 
alle Chiese stabilite dall’ Ordinario. Solite facilitazioni per le Suore di clau- 
sura, Eremiti, Anacoreti, ammalati e carcerati; i bambini non ancora am- 
messi alla prima comunione, avrebbero potuto lucrare l’indulgenza ariche 
senza fare la S. Comunione. 

L’ indulgenza poteva essere acquistata una sola volta, e poteva essere 
applicata, per modum suffragii, alle anime del Purgatorio. 
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Il primo grande Giubileo tenutosi nel nuovo regime creato alla Chiesa 
dall’ occupazione di Roma, fu quello del 1900 indetto da Leone XIII° con la 
Bolla « Properante ad exitum saeculo » dell’ undici maggio 1899, festa del- 
l’Ascensione, ripubblicata il 17 dicembre terza domenica d’ Avvento (33). 

Si ebbe una novità : le visite alle quattro Basiliche furono ridotte da trenta 
a 20 giorni per i Romani, da quindici a 10 per i non Romani: Semel saltem 
in die per viginti continuos aut interpolatos dies... si Romae degant cives aut 
incoiae; si vero peregre venerint, per decem saltem eiusmodi dies. 

Solite facilitazioni per quelli che, per motivi gravi, morbo... aliave causa 
legitima, non potranno compiere le pratiche prescritte. Sospensione solita delle 
altre indulgenze (Bolla « Quod Pontificum » del 30 settembre 1899); solite ampie 
facoltà ai penitenzieri di Roma (Bolla « Quoniam divinae bonitatis » del 21 
ottobre 1899), solita concessione del Giubileo alle Suore di clausura ecc. (Bolla 
« Aeterni Pastoris » del 1 novembre 1899). 

Pur nell’ assenza delle solenni funzioni esterne che accompagnavano gli 
altri Giubilei e che tanto influsso esercitavano sulla pietà popolare, e nonostante 
la dichiarata ostilità delle potenti correnti anticlericali e massoniche, il ‘Giu- 
bileo del 1900 riuscì un vero trionfo del Papato e dello spirito cristiano. Si cal- 
colano a circa 350.000 i pellegrini; numero indubbiamente ingente dati i tempi 
e le manovre ostruzionistiche del fazioso Governo italiano di allora. 

La famosa Confraternita della SS. Trinità, laicizzata nel 1890 dal governo, 
non potè svolgere alcuna attività in favore dei pellegrini. 

Con l’Enciclica « Temporis quidem sacri » del 25 dicembre 1900, Leone 
XIII° estese il Giubileo a tutta la Chiesa per sei mesi: pratiche solite stabi- 
lite dai Papi precedenti. Unica innovazione: la concessione di visitare quattro 
volte al giorno per 15 giorni continui o intercalati, anche una sola Chiesa nei 
paesi ove non ve ne fosse che una (34). 


Fot 


Incomparabilmente migliore la situazione politica in Italia per il Giubileo 
del 1925 indetto da Pio XI° con la Bolla « Infinita Dei misericordia » del 29 
maggio 1924 festa dell’ Ascensione, ripubblicata il 14 dicembre terza domenica 
di Avvento. 

Pratiche: le medesime dei precedenti ‘Giubilei, con la diminuzione dei 
giorni delle visite da 30 a 20 e da 15 a 10 come stabilito da Leone XIII°. 

Sospensione di tutte le altre indulgenze (Bolla « Ex quo primum » del 5 
luglio 1924); solite concessioni di speciali facoltà ai penitenzieri romani (Bolla 


«Si unquam alias » del 15 luglio 1924) e solita concessione del Giubileo alle 


_ (33) Abbiamo detto sopra che era uso costan- da alcuni Papi, nella terza domenica d’Av- 
fe di pubblicare per la seconda volta la Bolla vento. 


di indizione del Giubileo nella quarta do- (34) Prima non era accordata tale facili- 
menica d’Avvento; quando però questa ca- tazione; i fedeli dovevano perciò visitare le 
deva alla vigilia del Natale, o nei tre gior- chiese dei paesi vicini, secondo le prescri- 


ni precedenti, la promulgazione si faceva, zioni degli Ordinari. 
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Suore di clausura ecc., (Bolla « Apostolico muneri» del 30 luglio 1924). Il Papa 
concesse poi il 20 novembre 1924 al Segretario generale del Comitato per 
I’ Anno Santo o al suo sostituto, di dispensare, a seconda .delle circostanze, i 
membri dei pellegrinaggi collettivi dal numero prescritto delle visite. 

Il concorso dei pellegrini fu ingente; più di 500.000. L'accoglienza spiri- 
tuale e materiale ottima. 

Con la costituzione apostolica « Servatoris Jesu Christi» del 25 dicembre 
1925 Pio XI° estese il Giubileo a tutta la Chiesa, non più per sei mesi, ma per 
tutto l’ anno, dai primi vespri cioè della Circoncisione fino a tutto ,il 31 dicem- 
bre successivo : în totum futurum annum prorogamus ... a primis vesperis 
proximi diei festi Circumcisionis Domini ad plenum diem tricesimum primum 
mensis decembris futuri anni 1926. 

Potevano acquistare l’ indulgenza giubilare anche quelli che 1’ avessero 
già lucrata a Roma, e se ne potevano acquistare due: una sia per sè che per i 
defunti, 1’ altra solo per i defunti: adipisci bis queant... primum aut sib aut 
animis defunctorum expiandis, secundo autem in horum tantummodo levationem. 

Le pratiche sono le stesse dei Papi precedenti con le agevolazioni di 
Leone XIIIT°. 


Fk 


Consideriamo il Giubileo del 1933 come straordinario; ne parleremo perciò 
in un altro articolo. 


RIEPILOGO 


‘Abbiamo visto come si è andata formando la tradizione e la legislazione 
ecclesiastica circa il Giubileo. Ne facciamo un brevissimo riassunto : 

Inizio della serie storica dei Giubilei con Bonifacio VIII° nel 1300. 

Intervallo fra i Giubilei: 100 anni (Bonifacio VIII°, 1300), 50 anni (Cle- 
mente VI°, 1350), 33 anni (Urbano VI°, 1390), 50 anni (Niccolò V°, 1450), 25 
anni (Paolo II°, 1475). 

Durata: dai primi vespri del Natale ai primi vespri del Natale seguente; 
sostanzialmente non è mutata la legislazione stabilita da Bonifacio VIII». 

Indizione del Giubileo : prima di Gregorio XIII° data libera; a partire 
da Gregorio XIII°, 1575, alla festa dell’ Ascensione, ripromulgata alla quarta 
o terza domenica di Avvento. 

Pratiche: a) visite: alle due Basiliche di S. Pietro e S. Paolo (Bonifacio 
VIII°) anche S, Giovanni in Laterano (Clemente VI», 1350), anche S. Maria 
Maggiore (Gregorio XI, 1373). 

b) Sacramenti: Pentimento dei peccati e confessione (Bonifacio VIII*), 
anche S. Comunione (Benedetto XIV, 1750). 

c) Durata: Trenta giorni continui o intercalati se Romani, quindici se 
non Romani (Bonifacio VIII°:*); venti se Romani, dieci se non Romani (Leone 
XIII°, 1900). 

Porta Santa: attestata per la Basilica di S. Giovanni in Laterano 1423; 
per le altre tre Basiliche 1500. Alessandro VI°, 1500, stabilisce il cerimoniale 
per la loro apertura che è rimasto sostanzialmente immutato. 
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Sospensione delle altre indulgenze nel periodo del Giubileo : Sisto 
IV°, 1475. Facoltà speciali ai Penitenzieri, con sospensione di analoghi privi- 
legi agli altri confessori : Alessandro VI°, 1500. 

Facilitazioni: Accordata l’indulgenza a coloro che, iniziato il pellegri- 
naggio, non potevano compiere le pratiche richieste, sia perchè prevenuti dalla 
morte, sia per altri gravi motivi (Bonifacio VIII°»); anche a quelli che, pur 
avendone la volontà sono stati impediti dall’ iniziare il pellegrinaggio (Alessan- 
dro VI). Accordato il Giubileo anche alle Suore di clausura o a quanti hanno 
scelto una vita di clausura o di reclusione, oppure questa venne loro imposta 
(Urbano VIII°, 1625). 

Estensione del Giubileo : parziale e in casi singoli (Clemente VI°, 
1350), accordata a tutti per sei mesi (Gregorio XIII°, 1575), per tutto l’anno 
(Pio XI°, 1925). 

Tutti i Papi hanno poi curato attentamente la preparazione spirituale dei 
fedeli di Roma e fuori, promovendo missioni o corsi di predicazioni sia prima 
che durante l’ Anno Santo, Durante 1’ Anno Santo i Papi hanno poi compiuto 
sovente delle Beatificazioni e delle Canonizzazioni. 


Fk 


Non ci resta che da descrivere le cerimonie dell’ apertura e della chiusura 
della Porta Santa di S. Pietro compiuta dal Papa in persona. Trascriviamo 
semplicemente: « Nel pomeriggio del 24 dicembre .il Papa, accompagnato 
dall’ anticamera nobile, si reca nella sala dei paramenti dove già sono raccolti 
i Cardinali ed i prelati: ivi indossa gli abiti pontificali di color bianco e si 
porta . nella cappella Sistina dove è esposto il SS. Sacramento. Incensato 
l’ Ostensorio il Pontefice riceve dal Cardinale primo diacono una candela dorata 
guarnita di un drappo bianco ricamato in oro: mentre altre candele vengono 
distribuite a tutti i presenti. Intonato il Veni Creator Spiritus, che è continuato 
dalla Cappella Pontificia, si forma la solita processione che scendendo per la 
scala regia entra nel portico della basilica; ma che nei secoli passati arrivando 
sulla piazza girava intorno all’ obelisco. L’ atrio è tutto ornato di arazzi, dama- 
schi, velluti, sete, fiori e candelabri: per il corpo diplomatico ed i personaggi 
illustri vi sono apposite tribune. 

Davanti alla porta Santa, che appare ancora murata, vi è un ricco trono 
su cui sale il pontefice mentre termina l’ inno, le cui strofe nel lungo procedere 
del corteo, sono state ripetute più volte. E’ allora che il sommo Pastore a cui 
è stato cinto un grembiale bianco, scende dal trono con la mitra in capo e, 
consegnata la candela accesa al Cardinale primo diacono riceve dal Cardinale 
penitenziere un martello d’ argento con il manico di avorio, col quale per- 
cuote un prima volta il muro che chiude la porta dicendo: Apritemi le porte 
della giustizia; poi una seconda volta soggiungendo: Entrerò nella casa tua 
o Signore; e finalmente una terza volta intimando: Aprite le porte perchè 
Dio è con noi. I cantori pontifici rispondono ogni volta con appropriati testi 
alle parole del Papa. 

Al terzo colpo il muro che antecedentemente è stato dai sampietrini segato 
tutto attorno, cade come per incanto sopra una specie di slitta ed è subito 
portato via. Il Papa allora risale sul trono e recita alcune orazioni, mentre i 
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penitenzieri di S. Pietro lavano con spugne inzuppate d’acqua benedetta la 
soglia e gli stipiti della Porta Santa, ed i cantori intonano il Salmo : Jubilate 
Deo omnis terra. Al termine di questo il Pontefice, tenendo nella sinistra la 
candela accesa e nella destra la croce astata che gli è stata consegnata dal 
Cardinale diacono, genuflette in mezzo alla Porta e intona il Te Deum che 
viene proseguito dai cantori, mentre egli per il primo entra nella basilica se- 
guito dai Cardinali e da tutta la corte Pontificia. Nella vicina cappella della 
Pietà siede e dirige una breve allocuzione ai guardiani delle Arciconfraternite, 
ai quali, per decreto di Benedetto XIV°, è affidata la custodia della Porta 
Santa: dopo dì che si ricostituisce la processione che si avvia all’ altare 
papale per cantare i solenni vespri del Natale ». 

«Il Giubileo ha termine con la chiusura della Porta Santa che ha luogo 
l’anno seguente nel medesimo giorno in cui fu aperta, cioè alla vigilia 
del Natale. Il S. Padre cantati i vespri solenni nella basilica, si avvia, assiso 
sulla sedia gestatoria verso la Porta Santa. Quivi giunto benedice la calce ed i 
mattoni da adoperarsi nella chiusura di quella, poi, cinto il bianco grembiale, 
riceve dal Cardinale penitenziere una mestola di argento con manico di avorio 
con la quale prende da una argentea conca la calce benedetta e la spande 
sulla soglia della Porta Santa pronunziando un’ apposita formula. Su quel 
cemento poi posa alcuni mattoni e quindi intona l’ inno Coelestis Urbs Jerusalem 
che è proseguito dai cantori pontifici. Sul primo mattone, messo dal Santo 
Padre, viene collocata una cassetta contenente le medaglie di oro, di argento 
e di bronzo coniate in quell’anno e poi seguono a sovrapporre i mattoni, prima 
il Penitenziere maggiore poi i penitenzieri vaticani ed in ultimo i sampietrini 
che in breve completano il muro. Intanto il Papa salito sul trono recita alcuni 
versetti ed orazioni, ed infine intona il Te Deum, terminato il quale, impartisce 
la benedizione a tutti i presenti. 

E’ noto che l’ apertura e la chiusura della Porta Santa si compie nella 
stessa ora di quella di S. Pietro anche nelle basiliche di S. Giovanni in Late- 
rano, S. Paolo sulla Via Ostiense e S. Maria Maggiore da cardinali, apposita- 
mente delegati dal S. Padre » (35). 


F. Marco Giraupo O.P. 


LA FUNZIONE SOCIALE DELLA PROPRIETA’ PRIVATA 


1. Argomento di grande attualità, oggetto degli studi di Teologia Morale, 
è quello su la funzione sociale della proprietà privata. 

La trattazione di tale argomento (qui soltanto sintetizzata) varrà a dimo- 
strare, una volta di più, che la Teologia Morale è veramente « scientia acti- 
vitatis humanae » (1), e che ogni questione sociale, economica e politica, la 
quale abbia qualche rapporto con la fede e la morale, non sfugge e non deve 
sfuggire allo studio del teologo oltre che all’ insegnamento della Chiesa Cat. 
tolica. 


(35) GENESIO Turcio, Le funzioni religiose, (1) Nopin — De principiis (ed. XXVIII- 
in Il Vaticano, Firenze 1946, pagg. 283-85. IO4I) (e iL 
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Leone XIII, trattando della questione sociale nell’ enciclica « Rerum No- 
varum », affermava questo diritto della Chiesa: « Entriamo fiduciosi in que- 
sto argomento e di Nostro pieno diritto; giacchè trattasi di questione cui non 
è possibile trovare uno scioglimento che valga, senza ricorrere alla religione 
e alla Chiesa, E poichè la cura della religione, e la dispensazione dei mezzi 
che sono in potere della Chiesa, è affidata principalmente a Noi, Ci parrebbe 
di mancare al Nostro officio tacendo » (2). 

E Pio XI, nell’ enciclica « Quadragesimo anno », affermava più esplici- 
tamente: «... occorre premettere il principio, già da Leone XIII con tanta 
chiarezza stabilito : che cioè risiede in Noi il diritto-e il dovere di giudicare 
con suprema autorità intorno a siffatte questioni sociali ed economiche. Certo 
alla Chiesa non fu affidato l’ ufficio di guidare gli uomini a una felicità sola- 
mente temporale e. caduca ma all’ eterna, Anzi non vuole e non deve la Chiesa 
senza giusta causa ingerirsi nella direzione delle cose puramente umane. In 
nessun modo però può rinunziare all’ ufficio da Dio assegnatole, d’ intervenire 
con la sua autorità, non nelle cose tecniche, per le quali non ha nè i mezzi 
adatti nè la missione di trattare, ma in tutto ciò che ha attinenza con la mo- 
rale. Infatti in questa materia, il deposito della verità a Noi commesso da 
Dio e il dovere gravissimo impostoCi di divulgare e d’ interpretare tutta la 
legge morale ed anche di esigerne opportunamente ed importunamente 1’ os. 
servanza, sottopongono ed assoggettano al supremo Nostro giudizio 1’ ordine 
sociale, quanto 1’ economico » (3). 


2. Il nostro argomento suppone dimostrata la legittimità della proprietà 
privata. Non si può, infatti, parlare di funzione sociale della proprietà pri- 
vata, se non si ammette il diritto alla proprietà privata, 

Qui basti ricordare : 4) che la proprietà privata, quando è legittimamente 
acquistata, non è furto; B) che i titoli principali per possedere legittimamente 
la proprietà privata, oltre 1’ occupazione cui accenneremo subito, sono: a) il 
lavoro; b) il diritto della persona umana a possedere, non solo in uso (anche 
i bruti posseggono in uso), ma come propria qualche cosa; c) 1’ ereditarietà 
(quale conseguenza del diritto della persona umana). 


3. La proprietà privata è un diritto, ma, come tutti i diritti, è un diritto 
limitato, limitato cioè dai corrispettivi doveri ad essa inerenti. 

Il limite alla proprietà privata deriva sopratutto dal BENE COMUNE. 

Secondo il diritto naturale e la dottrina della Chiesa, la proprietà privata 
non è, non può, non deve essere in esclusiva funzione egocentrica, ma anche 
in funzione sociale. 

Iddio al principio creò i beni NEGATIVAMENTE COMUNI (diritto primario), 
nel senso che tutti dovevano occuparli. In seguito intervenne di fatto la 
occupazione (diritto secondario). E’ evidente che il diritto primario deve pre- 
valere su quello secondario. E, quindi, quando la proprietà privata costituisce 
un danno per il bene comune, questo deve prevalere su quella, fino al punto 
che, in questo caso, lo Stato può, e talvolta deve, giungere fino all’ espropria- 


(2) « Rerum Novarum » (ed. Manuali Cat. Soc. An. Tip. 1921), pag. 34-35. 
tolici: Il propagandista cattolico nell’espo- (3) « Quadragesimo anno» (ed. Unione 
zione della « Rerum Novarum ». Vicenza, Donne di Azione Cattolica, 1937), pag. 30-31. 
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zione. Pio XII, nel suo radiomessaggio del 1° settembre 1944, in occasione del 
quinto anniversario dell’ inizio della recente guerra, così si esprimeva a tal 
proposito : « Quando la distribuzione della proprietà è un ostacolo a questo 
fine — ciò che non necessariamente nè sempre è originato dalla estensione del 
patrimonio privato — lo Stato può nell’interesse comune intervenire per re- 
golarne l’ uso, od anche, se non si può equamente provvedere in altro modo, 
decretare la espropriazione, dando una conveniente indennità » (4). 

Si rifletta contro le teorie comuniste attualmente in voga, che non la 
QUANTITÀ della proprietà privata può esser di danno al bene comune, ma 
l’ ABUSO di essa. E’ superflua, quindi, a tal riguardo, la distinzione fra 
grande e piccola proprietà, quasi che la seconda, e non la prima, sia legit- 
tima, Sono, invece, legittime ambedue, purchè cooperino al bene comune. 


4. Dai precedenti principi derivano, e l’ osserviamo soltanto di passaggio, 
due importanti considerazioni nel campo della Teologia Morale : 


A) Il « dominus », in forza del diritto di proprietà, può distruggere i beni 
propri? 

Rispondiamo che il « dominus » può distruggere i beni propri senza le- 
dere la giustizia commutativa, ma non lo può senza ledere la giustizia legale 
(sociale) e la carità. 


B) Come si deve intendere la «res nullius »? 


Rispondiamo che non si deve intendere nel senso che sia assolutamente 
di nessuno, ma nel senso che tutti possano occuparla. E quindi la «res nul- 
lius » è la «res » di tutti. 


5. Quanto abbiamo sopra osservato circa la limitazione del diritto di pro- 
prietà (funzione sociale della proprietà privata), è dichiarato esplicitamente e 
chiarissimamente dai Sommi Pontefici. Citiamo le dichiarazioni più impor. 
tanti di Leone XIII e di Pio XI. 


A) «In primo luogo, si ha da ritenere per certo, che nè Leone XIII nè 
i teologi che insegnarono sotto la guida ed il vigile magistero della Chiesa, ne- 
garono mai o misero in dubbio la doppia specie di proprietà, detta individuale 
e sociale, secondo che riguarda gli individui o spetta al bene comune; ma 
hanno sempre unanimamente affermato che il diritto del dominio privato viene 
largito agli uomini dalla natura, cioè dal Creatore stesso, sia perchè gli indi- 
vidui possano provvedere a sè e alla famiglia, sia perchè, grazie a tale isti- 
tuto i beni del Creatore essendo destinati a tutta l’ umana famiglia, servano 
veramente a questo fine... » (5). 


B) « La terra..., sebbene divisa fra i privati, resta nondimeno a servizio 
e benefizio di tutti... » (6). 


C) «E veramente dal carattere stesso della proprietà, che abbiamo detta 
individuale insieme e sociale, si deduce che in questa materia gli uomini deb- 


(4) L’ Osservatore Romano, 2 settembre (5) «Quadragesimo anno» (ed. cit.), pag. 33. 
1944, n. 206. (6) « Rerum Novarum » (ed. cit.), pag. 28. 
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bono aver riguardo non solo al proprio vantaggio, ma altresì al bene co- 
mune » (7). 


D) « In conclusione, chiunque ha ricevuto dalla munificenza di Dio copia 
maggiore di beni, sia esteriori e corporali, sia spirituali, a questo fine li ha 
ricevuti di servirsene al perfezionamento proprio e nel medesimo tempo come 
ministro della divina provvidenza a vantaggio altrui... » (8). 


6. Giova, ora, dimostrare la stessa verità dalla Somma Teologica di San 
Tommaso. 

Il S. Dottore distingue la PROPRIETÀ DEI BENI dall’ uso DI Essi ed afferma 
che i beni che l’ uomo legittimamente possiede sono suol in quanto alla PRO- 
PRIETÀ, ma appartengono anche agli ALTRI in quanto all’ uso. Ecco le sue 
parole : «... bona temporalia, quae homini divinitus conferuntur, eius quidem 
sunt quantum ad proprietatem: sed quantum ad usum non solum debent esse 
eius, sed etiam aliorum... » (9). 

Inoltre, l’Angelico distingue anche la POTESTÀ di AMMINISTRAZIONE € 
DISTRIBUZIONE dei beni dall’ uso di essi, e dichiara che, in quanto a quella 
potestà, l’uomo può possedere beni propri, ma, in quanto all’ uso di 
essi, i beni devono essere comunI. Ecco, ancora, le sue precise parole: 
«... circa rem exteriorem duo competunt homini: quorum unum est potestas 
procurandi et dispensandi: et quantum ad hoc licitum est, quod homo propria 
possideat ... Aliud vero, quod competit homini circa res exteriores, est usus ipsa- 
rum : et quantum ad hoc non debet homo habere res exteriores ut proprias, 
sed ut communes... » (10). Secondo, dunque, la dottrina dell’Angelico, NON esi- 
ste il comunismo dei beni, ma esiste e deve esistere il COMUNISMO DEL- 
L'USO DEI BENI. Ed è proprio il comunismo dell’ uso dei beni che costitui- 
sce la funzione sociale della proprietà privata. Più chiaramente diciamo che il 
comunismo d’uso consiste in ciò che i beni, in quanto al loro uso, devono consi- 
derarsi non come propri, ma come comuni. Cioè, S. Tommaso ammette, e la 
Chiesa con lui, un comunismo che « NON È ADERENTE ALL’ OGGETTO MA AL SOG- 
GETTO, NON ALLA COSA MA ALLA VOLONTÀ DI CHI LA POSSIEDE » (11). E quindi, molto 


opportunamente, il Brucculeri (12) osserva che il noto principio — în extrema 
necessitate omnia bona sunt communia — si risolve in quest’ altro principio, 
che meglio riflette la dottrina esposta: — In extrema necessitate omnia bona 


sunt communicanda —. 


7. Finalmente desideriamo far notare che l’ OBBLIGO DELL’ ELEMOSINA DERIVA 
ANCHE DALLA FUNZIONE SOCIALE DELLA PROPRIETÀ PRIVATA. Citiamo, a tal propo- 
sito, soltanto due autori. 

Il Noldin dimostra 1’ obbligo dell’ elemosina anche « ex natura dominii pri- 
vati. Quamvis enim homo verum ius habeat in bona sua, hoc ius tamen ut- 
pote secundarium, cum obligatione connexum est de bonis suis conferendi iis, 
qui labore suo vitae necessaria sibi comparare non possunt » (13). 


(7) «Quadragesimo anno» (ed. cit.), pag. 36. della proprietà (edizioni « La Civiltà Cat- 
(8) « Rerum Novarum » (ed. cit.), pag. 43. tolica ». IV edizione, 1944), pag. 21. 

(9) IT- II, q. 32, a. 5, ad secundum. (12) BRUCCULERI, op. et l. cit. 

(10) IT - II, q. 66, a. 2, respondeo. (13) NoLDIiN — De praeceptis (ed. XXVII- 
(11) BruccuLERI — La funzione sociale TOA) MILA IOO, NT: 
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Ed il Primmer; « Necessitas eleemosynae sequitur ex condicione dominii 
privati. Licet enim dominium privatum sit licitum, immo necessarium pro bono 
totius societatis humanae, tamen ex alia parte quilibet homo eo ipso, quod vita 
donatur a Creatore, etiam ius habet ad mnecessariam vitae sustentationem, 
quam quidem debet sibi comparare laboribus suis; sed si hoc est impossibile, 
habet ius, ut sustentetur ex bonis aliorum... » (14). 

Si osservi, peraltro, che questa dottrina dei moralisti è dedotta da S, Tom- 
maso, secondo cui i titoli che obbligano all’elemosina sono due : l’estrema ne- 
cessità dell’ indigente, ed il suPERFLUO del possidente. Ora è chiaro che il 
superfluo non sarebbe titolo all’obbligatorietà dell’elemosina, se la proprietà 
privata non avesse una funzione sociale. Il superfluo deve darsi ai poveri, per- 
chè i beni, prima che ai singoli, appartengono a tutti, e tutti ne hanno diritto 
per il sostentamento della vita. Ecco le parole di S, Tommaso : «.... est aliquid 
considerandum ex parte dantîs, aliquid ex parte ‘eius, cui est eleemosyna danda : 
ex parte quidem dantis considerandum est, ut id quod est in eleemosynas ero- 
gandum, sit eì superfluum... Ex parte autem recipientis requiritur, quod neces- 
sitatem habeat... sic ergo dare eleemosynam de superfluo est in ‘praecepto, et 
dare elemosynam ei, qui est in extrema necessitate... » (15). Dalle quali ultime 
parole del S. Dottore risulta che il superfluo, PER SE STESSO, indipendentemente 
dall’ altrui necessità, è TITOLO SUFFICIENTE per essere obbligati all’ elemosina 
(16). Circa il superfluo, dunque, il possidente NoN È PROPRIETARIO D’ uso, Trala- 
sciamo di determinare questo superfluo (il che richiederebbe più ampia tratta- 
zione), essendo sufficiente al nostro scopo 1’ aver precisato il principio generale. 

8. Da tutto quanto abbiamo dichiarato appare evidente che la Chiesa, anche 
nel campo sociale ed economico, è maestra di una dottrina che risponde effi- 
cacemente ai bisogni più urgenti dell’epoca contemporanea, Non è affatto ne- 
cessario, quindi, domandare a teorie aberranti antiche e moderne il rimedio ai 
mali presenti : tale rimedio è riposto nel puro e semplice, sincero e coraggioso 
ritorno agl’ insegnamenti della nostra Madre e Maestra: la Chiesa Cattolica. 


RoBeRTO D’ AGNESE 


RILIEVI AD UNA NOTA SUL POLIGENISMO 


Sotto il titolo « A proposito di poligenismo » B, Prete pubblicò, nel quarto 
fascicolo di questa rivista « Sapienza » 1, 1948, p. 420, una nota cui ci per- 
mettiamo fare alcuni rilievi. 

L’ Autore dice: « Il problema del poligenismo è di ordine scientifico, 
quindi quando la scienza ci avrà presentato argomenti e prove sicure -- fase 
che per il momento non è ancora raggiunta — allora si potrà affrontare la 
questione dal punto di vista biblico e teologico. Il metodo che c’ insegna di 
seguire il trattato sull’ ispirazione biblica nel capitolo riguardante l’ inerranza 
e la scienza, come pure gli indizi che sono stati impartiti dai documenti pon- 
tifici, compresa l’ultima lettera della Pont. Commissione Biblica al Card. 
Suhard (16 Gennaio 1948, cfr. A.A.S. XL, 1948, pagg. 45-48) non favoriscono 
l’ atteggiamento segnalato nella nota che abbiamo riportato sopra ». 


(14) PrùmMEeR — Man, Theol. Mor. (ed. (15) II-.II, q. 32, a. 5; respondeo. 
VI et VII - 1931), tom. I, n. 589, 1, b). (16) BRUCCULERI, op. cit., pag. 29. 
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I nostri rilievi sono i seguenti: 
1. Il monogenismo è una verità puramente scientifica? 


Tra i fatti storici esposti nei primi tre capitoli del Genesi e che toccano 
i fondamenti della religione cristiana, la Commissione Biblica enumera 
«l’unità del genere umano » (Enchir. Bibl, n. 334). Questa verità è espressa 
nei cap. II° e III°; a) Dio in principio creò l’uomo, Gen. II, 5-7); è) Perchè 
I’ vomo era solo, Dio gli dette un aiuto simile a lui, Gen. II, 18, 21-23; ©) 
L’ uomo e la donna caddero nel peccato e, inflitta che fu loro la pena da 
Dio, Adamo chiamò la donna « Eva» perchè era madre di iutti i viventi; 
Gen. III, 20, S. Paolo, negli Atti degli Apostoli XVII, 26-27, alludendo al 
Genesi II-III, proclamò l’ unità del genere umano. 


2. L'unità del genere umano è perciò una verità storica, un fatto storico. 


Che cosa insegnano i Sommi Pontefici quanto all’ inerranza dei fatti sto- 
rici? « Parlando della verità della S. Scrittura relativamente alle scienze fisiche, 
Leone XIII concede, secondo quanto ammettono S. Agostino e S. Toramaso, 
che gli agiografi hanno parlato dei fenomeni fisici secondo il modo col quale si 
manifestano ai sensi ». Dopo di che il Sommo Pontefice soggiunge : « Gli stessi 
criteri (d’ interpretazione) sarà utile trasferire anche alle scienze affini, spe- 
cialmente alla storia » (1). 

«Di qui alcuni conclusero : dunque, come gli agiografi degli eventi fisici 
parlarono secondo che appaiono ai sensi, in specie alla visita; così degli eventi 
storici poterono parlare secondo che eran tramandati ed eran giunti aj loro 
orecchi nell’ opinione comune del volgo ». Tale però non era il senso inteso 
da Leone XIII, come risulta dall’ interpretazione ufficiale delle sue parole fatta 
da Benedetto XV nell’ Enciclica «Spiritus Paraclitus», ove dice: «Che se 
egli (Leone XIII) afferma che alla storia e alle discipline affini, possono util- 
mente trasferirsi i medesimi criteri che valgono nelle scienze fisiche, ciò tutta- 
via non lo stabilì in senso assoluto e universale, ma fu sua intenzione di dire 
che possiamo servirci d’ un metodo simile per rigettare le fallacie degli avver- 
sari e per difendere la fedeltà storica della Sacra Scrittura dai loro attac- 
chi » (2). Perciò « dalla dottrina della Chiesa, comprovata dalla testimonianza 
di Gerolamo e di tutti gli altri Padri, dissentono quanti pensano che le parti 
storiche delle Scritture non poggino su l’ assoluta verità dei fatti, ma soltanto 
su la relativa, com’ essi la chiamano, e concorde opinione del volgo » (3). 

Se dunque l’ unità del genere umano è una verità storica, un fatto sto- 
rico, è necessario allora sia difesa la sua assoluta verità. 


3. L'unità del genere umano ha intrinseca relazione con la dottrina del 
peccato originale. 


S. Paolo nell’ Epist. ai Romani V, 12-19 insegna che il peccato oi iginale 
fu trasmesso a tutto il genere umano da un solo uomo. S. Paolo allude cer- 
tissimamente alla trasgressione di Adamo nel paradiso, v. 12. Come per uno 


(1) Enchiridion Bibl. n. 108 - Cfr.J. Vo- (2) Encriridion Bibl. n. 471. 


sté, De Divina Inspiratione et veritate sa- (3) Encriridion Bibl. n. 469. 
crae Scripturae. 1932, p. 144. 
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solo (Adamo) tutti furon costituiti peccatori, così anche per uno solo (Gesù) 
tutti saranno costituiti giusti, vv. 18-19. V’è una continua antitesi tra due in- 
dividui : da una parte Cristo che, mediante la sua morte, espiò i peccati e ri- 
conciliò gli uomini con Dio; dall’ altra parte Adamo che trasmise a tutti la sua 
colpa, trasmissione per la quale tutti saranno costituiti peccatori. 


4. Perciò crediamo che sia da rigettare il poligenismo e da difendere 
l’ unità del genere umano, perchè questa sembra la dottrina proposta nella 
S. Scrittura. 


P. F. CeuppEns O. P. 


IN TEMA DI PEDAGOGIA RELIGIOSA 


Nel fascicolo gennaio-febbraio 1949 di Vita Cristiana (pp. 70-78) p. Gro- 
VANNI da VicoLo ha creduto così « urgente » contrapporre un « suo chiarimento » 
all’ opinione espressa dallo scrivente sul metodo da seguire nella formazione 
degli studenti domenicani da sentirsi in dovere di prevenire i tempi da lui stesso 
fissati per estendere ai noviziati e agli studentati religiosi il dibattito da tempo 
già in corso in detta Rivista sui metodi formativi nei seminari. 

Diciamo subito che molti rilievi del nostro valoroso oppositore sono talmente 
ovvii che non potrebbero essere messi in discussione se non a patto di mutare 
l’oggetto stesso della discussione e cioè la formazione religiosa : così quando 
ricorda che l’ educazione alla vita religiosa è in gran parte educazione alla ub- 
bidienza, come mezzo continuo di lotta contro se stesso; quando segnala come 
compito urgente dei formatori religiosi quello di restaurare il principio di auto- 
rità così gravemente conipromesso nella mentalità dei giovani moderni; quando 
osserva che il religioso, che veramente ama il bene dell’ anima sua, non che 
temere la « paterna vigilanza » dei superiori, dovrebbe desiderarla, essendo essa 
uno sprone, un aiuto, un ricordo vivo dei propri doveri; quando parla della 
pratica delle mortificazioni, del severo e giusto rimprovero, dell’ uso reale delle 
punizioni ecc., come strumenti sempre validi ed efficaci purchè animati da 
un grande spirito di fede in Cristo Crocifisso; e ancora e specialmente quando 
auspica l’ avvento e 1’ applicazione di un metodo formativo in cui tutti gli ele- 
menti interiori ed esteriori, naturali e soprannaturali possano essere fusi in 
una sintesi superiore in modo da raggiungere il desiderato effetto: la forma- 
zione di religiosi completi che vivano in pieno la loro totale immolazione a 
Dio e alle anime sotto « la paterna guida » dei superiori. 


Queste considerazioni e altre consimili derivano direttamente dal'a nozione 
essenziale dello stato religioso. P. da Vigolo non ha motivo di pensare che noi 
non le condividiamo senza riserva. Iri ogni caso riteniamo per certo che nessun 
lettore non prevenuto si sia sentito autorizzato a sospettare benchè lontanamente 
il contrario dal testo della nostra lettera pubblicata nel Bollettino di S. Dome- 
nico di Bologna, Eppure il censore sembra proprio destinare a noi le suddette 
considerazioni, intercalandole per di più con allusivi e severi apprezzamenti : 
questi e quelle, se non possono non aver sorpreso quei lettori di Vita Cristiana 
che non hanno avuto modo di prendere visione diretta del testo incriminato, ci 
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consta che hanno molto stupito quanti di quel testo avevano spassionatamente 
preso conoscenza e onestamente e concordemente lo avevano giudicato del tutto 
ortodosso. Che p. da Vigolo non solo vi abbia veduto materia per « osservare 
varie cose », ma addirittura vi abbia trovato « il discredito gettato sulla sorve- 
glianza, quasi essa fosse qualcosa di poliziesco e non invece una parte impor- 
tante e necessaria di ogni prudenza economica » non può dunque essere che 
effetto di un malinteso. 

Nè è difficile individuare il malinteso che, a dispetto della riconosciuta 
« chiarezza e coerenza » del nostro breve scritto (due pagine), ha portato il 
critico a fraintenderlo da cima a fondo. Siamo di fronte ad un errore di pro- 
spettiva e si sa che la prospettiva gioca dei brutti tiri. 

« M. Rev. P. Provinciale, Del mio metodo lei conosce qualche cosa. Io 
sono convinto che il metodo educativo fondato sulla reciproca fiducia è molto 
migliore di quello foridato sulla sorveglianza continua » (Boll. di S. Domenico, 
dic. 1948 p. 132). Così si apre la nostra lettera. E’ dunque fuori luogo cer- 
carvi il sommario di un trattato sulla vita religiosa oppure gli elementi di un 
esposto completo intorno al metodo di formazione alla vita religiosa in gene- 
rale. I termini da noi usati fanno fede che ci siamo deliberatamente limitati 
a esprimere — dietro richiesta di un Superiore, a seguito e complemento di 
precedenti ed espressamente menzionati scambi di vedute in merito e in uno 
scritto di suo destinato a rimanere privato — il nostro franco punto di vista 
su un solo aspetto particolare del complesso problema della formazione reli. 
giosa, e precisamente che «il metodo educativo fondato sulla reciproca fidu- 
cia è molto migliore di quello fondato sulla sorveglianza continua ». 

Il censore, forse per effetto di sue personali « preoccupazioni », comincia 
col falsare il tema di tutto il nostro esposto, nel quale pretende vi sia « una 
continua contrapposizione fra due metodi: il metodo della reciproca fiducia 
e — dall’ altra parte — il metodo della sorveglianza continua ». Dove si vede 
che il nostro metodo educativo fondato sulla reciproca fiducia diventa nella 
versione del censore i metodo della reciproca fiducia. 

La nostra dichiarata preferenza per la fiducia piuttosto che per la sorve- 
glianza quale fondamento del delicato intreccio di rapporti intercorrenti tra il 
p. Maestro di un noviziato o di uno studentato e i giovani affidati alle sue 
cure non ci sembra giusto, in buona ermeneutica, interpretarla nel senso che 
noi — abbattuti di un colpo i muri maestri con le altre sovrastrutture dell’edi- 
ficio educativo — ci appaghiamo di conservarne e custodirne il sottostante 
nudo fondamento. Credevamo e continuiamo a credere che un «metodo fon- 
dato sulla reciproca fiducia » non si fermi e non si esaurisca nella fiducia, ma 
che da essa cominci, e che non tutta l’ opera dell’ educatore sia bell’ e com- 
piuta una volta creato il clima favorevole alla sua efficace impostazione, una 
volta cioè stabilita quell’ atmosfera di schietta fiducia che sola, a nostro pa- 
rere, consente di raggiungere l’ anima dell’ educando per iniziare a veramente 
educarlo. Come anche credevamo che non sarebbe stato necessario alcun 
nostro « chiarimento » nè alcuna nostra «messa a punto» dell’onesta opi-: 
nione espressa nella lettera, qualora un « urgente chiarimento » e una « messa 
a punto » piuttosto energica non fossero venuti a far nascere in qualche let- 
tore di V. C. il sospetto che a capo di uno studentato religioso sia stato messo 
e continui a restare il presunto patrocinatore di quella valanga di spropositi 
in materia di educazione con la quale p. da Vigolo ci investe. Perchè si trat- 


NOTE - RECENSIONI 111 


Tr *—emeemeemtMelellrillmmmmlIITOIOMOETTTTT —_—— _—____—___—_—m—— 


terebbe di spropositi nè piccoli nè pochi, che vanno dal menzionato discre- 
dito gettato sulla sorveglianza « pubblicamente in scritto e quindi anche di 
fronte ai giovani » giù giù fino al trasferimento nel campo della formazione 
religiosa del frasario (e anche della prassi?) di una certa pedagogia, più © 
meno naturalistica da collegi per ragazzi; fino alla pretesa di formare alla 
vita religiosa « con i soli fervorini o le carezze affettuose e con iniezioni di siero 
della convinzione » ; fino all’ errore socratico della coincidenza fra il sapere e 
il fare e all’ accettazione della mentalità ottimistica moderna ancora succube 
del mito di Rousseau ecc. 

Ma per insinuare tanti e tali addebiti a nostro carico 1’ A. si riferisce 
davvero al nostro scritto? Per dimostrare che no, non abbiamo che da rifarci 
al preciso testo stampato della lettera. In questa, subito dopo 1’ enunciazione 
del tema, il nostro pensiero è precisato e sviluppato nei seguenti termini: « In 
religione, io penso, non si debbono formare dei soldati disciplinati, ma degli 
uomini di coscienza. Ogni azione deve essere guidata da un movente interiorie 
e non solo da una coercizione esterna, non cioè soltanto dalla presenza del 
maestro, ma sopratutto dalla coscienza di agire davanti a Dio. Così si for- 
mano degli uomini coscienti e responsabili delle proprie azioni, degli uomini 
che hanno solide convinzioni, cioè che agiscono bene, perchè sanno che devono 
agire così e non soltanto perchè c’è il maestro o perchè sono semplici auto- 
mi trascinati dall’ ambiente ». E a giustificazione del nostro punto di vista ci 
siamo riferiti alle dolorose « sorprese » rappresentate da certi religiosi che, 
mentre apparivano irreprensibili e perfino esemplari finchè vivevano nell’am- 
biente della loro formazione, fuori di lì si sono ben presto rivelati poco osser- 
vanti e a volte hanno assunto atteggiamenti poco lodevoli. Quale la causa di 
tali sorprese? « La causa principale — abbiamo scritto testualmente — è stata 
certamente il fatto che prima (quei religiosi) fingevano o agivano per timore 
(il metodo della sola disciplina comandata ingenera timore o finzione o super- 
ficialità) o prima realmente erano buoni perchè 1’ ambiente era buono, senza 
avere però solide convinzioni e una volta messi in vn altro ambiente si sono: 
lasciati trascinare da questo. Come lei sa, io miro più a formare dei religiosi 
che domani usciti dallo studentato siano realmente buoni piuttosto che avere 
ora degli studenti apparentemente buoni ». 

Siamo grati a p. da\Vigolo di aver rilevato che nei religiosi « con 1’ età 
cresce anche purtroppo l’ istinto della ribellione e dell’ indipendenza » (il cor- 
sivo è nostro). Pensiamo quindi che egli apprezzi e approvi la nostra preoc- 
cupazione di formare dei religiosi che domani sappiano vittoriosamente resi- 
stere alle crescenti pressioni non solo di quel pericoloso istinto, ma di tanti 
altri istinti o «semina vitiorum » o tendenze e inclinazioni al male, che in 
varia forma e misura si annidano profondamente nella natura di ogni figlio 
di Eva, Siamo in presenza di difetti profondi e nascosti, che spesso sfuggono 
al loro medesimo portatore nonchè a chi gli vive accanto. Come può 1’ educa- 
tore diagnosticarli con sicurezza per poi indicare al suo discepolo i mezzi ap- 
propriati a combatterli, domarli e infine debellarli? Noi ripetiamo che impo- 
stando tutta 1’ educazione sulla continua sorveglianza, sulla sola presenza fi- 
sica ininterrotta del maestro, su un assedio pressochè permanente fino a com- 
primere dal di fuori il giovane e tenerlo in uno stato di soggezione pura- 
mente esterna (che a volte è figlia di timore più o meno reverenziale e a 
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volte è figlia di timore servile) si rischia di reprimere ma non sopprimere 
quei germi malefici. Di qui il pericolo di ottenere dei risultati tanto rapidi 
quanto ingannevoli, vale a dire di formare dei religiosi che riservano a di. 
stanza delle amare sorprese ai loro medesimi formatori. In proposito abbiamo 
scritto : « Il giovane ha bisogno di respirare liberamente per manifestarsi sin- 
ceramente, ha bisogno di sentire che è compreso se si vuole che ascolti i no- 
stri consigli. Perciò concedo agli studenti una certa libertà (cioè fiducia), 
senza con questo però abolire la sorveglianza. Anzi in questo modo ho la 
possibilità di controllare meglio la spontaneità del loro agire e del loro sentire 
e quindi di conoscere più realmente l’intimo dei singoli e così compiere ‘una 
azione più efficace ». Voglia notare p. da Vigolo che il verbo « controllare » e 
l’inciso « senza però con questo abolire la sorveglianza » si trovano stampati 
nel 1. cit. del Bollettino di S. Domenico, Ma voglia soprattutto prendere nota 
sia della misura sia dell’intendimento con cui siamo fautori di una certa li. 
bertà o fiducia da concedere ai giovani nell'ambiente di formazione. Vedrà al- 
lora che noi siamo così lontani dal lasciarli « agire da soli », che ci sforziamo 
di essere con loro, mediante direttive e opportuni consigli intimamente assi. 
milati e trasformati in convinzioni operanti, anche dove e quando siamo co- 
stretti ad essere fisicamente assenti per via dell’onnipresenza che non ci soc- 
corre. Vedrà specialmente quanto a noi prema che il giovane non sia solo 
nell’arduo compito di conoscersi, giudicarsi e correggersi di quegli istinti 
che stanno alla radice delle mancanze esterne lieve e gravi. Vedrà infine che 
noi ci facciamo così poche illusioni ottimistiche alla Rousseau da non ac- 
contentarci di un comportamento corretto e neppure formalmente esemplare, 
quale può essere realizzato e garantito dalla sola disciplina comandata. Mi- 
riamo a qualcosa di meglio e cioè alla virtù saldamente stabilita, la quale, 
essendo un abito, spirituale di facoltà interiori, ci pare venga molto più effi- 
cacemente promossa dalle « solide convinzioni » che dalla sola presenza fi- 
sica del maestro. 

Ma al censore non piace la nostra insistenza sulla necessità preminente 
di creare nei giovani delle solide convinzioni. Secondo lui «le intime e solide 
convinzioni sulla bellezza e importanza dei voti, delle virtù, delle singole os- 
servanze monastiche in un religioso, specialmente se professo, più che l’ef- 
fetto principale inteso dall’attività formativa, sono il necessario presupposto 
da cui dovrebbe partire detta attività » (p. 71), Certo se di fatto così fosse 
sarebbe un gran bene e i formatori avrebbero un preziosissimo punto di 
partenza che li dispenserebbe da una notevole parte della loro difficile fatica. 
Ma di fatto è proprio così? Non si fa in questo il p. da Vigolo delle illusioni 
troppo ottimistiche in contrasto del resto con quanto poco dopo dice egli stesso? 
Infatti nella pagina seguente egli scrive: « Il giovane è spesso affascinato 
da un ideale dai contorni qualche volta imprecisi ed evanescenti: ama la 
perfezione, l’apostolato, la vita regolare: ma quest’'amore è un po’ plato- 
nico: ecco che allora interviene il P. Maestro ecc.» (p. 72). Ma cosa inter- 
viene a fare il Maestro se non innanzitutto per trasformare in convinzioni 
solide e fattive quell'amore un po’ platonico della perfezione, dell’apostolato, 
della vita regolare, che il nostro oppositore è costretto a riconoscere essere 
spesso tutto il reale presupposto dell’attività formativa? 


Nelle stesse pagine (pp. 71, 72) p. da Vigolo afferma che le ricordate con- 
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vinzioni « sono le stesse componenti psicologiche della vocazione, cosicchè 0 
si hanno o non si hanno »; ma subito dopo qualifica di « stentate e rachiti- 
che », senza riserve o attenuanti, tutte le vocazioni moderne, intorno a cui 
si affannano i maestri-incubatrice dei nostri giorni. Dovremo concludere che 
non esistono più genuine e sicure vocazioni oppure che vocazioni sorrette da 
«intime e solide convinzioni sulla bellezza e importanza dei voti, della virtù, 
delle singole osservanze monastiche » sono nient’altro che delle vocazioni 
stentate e rachitiche? Lasciamo al nostro critico la scelta, Quanto a noi per- 
maniamo nel nostro parere di mezzo tra i suoi repentini slanci ottimistici e 
le sue altrettanto repentine depressioni pessimistiche. 

Ancora in quei paraggi (p. 72) rileviamo, non senza meraviglia, che men- 
tre « comprensione, amore, fiducia ecc.» vengono presentati come ingre- 
dienti del « calduccio artificiale » con cui i maestri moderni cercano di tenere 
in vita delle vocazioni stentate e rachitiche, una riga di sotto la. compren- 
sione, l’amore, la fiducia ecc. — sia pure’ « nella loro giusta misura» — di- 
ventano d’incanto « naturalmente i coefficienti di qualsiasi vera educazione ». 
Sono dunque surrogati artificiali oppure sono coefficienti naturali? Ma, su- 
perando il troppo polemico e comodo equilibrismo eclettico del nostro critico, 
a noi sembra necessario concludere una volta di più che per educare sul ter- 
reno concreto i giovani moderni chiamati alla vita religiosa occorre comin- 
ciare col capirli quali realmente sono, con i loro pregi e con i loro difetti, e, 
subito dopo averli capiti, occorre far diventare autentiche convinzioni, pie- 
namente consapevoli e operose, le aspirazioni e i propositi sinceri, che nella 
grande maggioranza li hanno mossi a lasciare il mondo per darsi interamente 
all’acquisto della perfezione cristiana e all’apostolato. Se poi qualche voca- 
zione viene a noi veramente «rachitica e stentata », i casi sono due: o si 
tratta di un rachitismo insanabile, e allora non c’è che il rimedio di elimi. 
narla; o si tratta di un rachitismo sanabile, e allora il primo rimedio da 
applicare è precisamente quello che ci piace designare col nome di « solide 
convinzioni ». 

Ma perchè p. da Vigolo prende così risolutamente di petto quella che 
egli chiama « tutta questa esaltazione del metodo della convinzione », la quale 
poi, nella nostra lettera, è invece la riconosciuta necessità di formare dei 
religiosi costantemente orientati al bene virtuoso mediante solide convinzioni, 
che li muovano ad agire sempre e dovunque virtuosamente dinanzi a Dio, che 
non è mai assente nemmeno quando fosse assente il Superiore? La ragione 
si è —- ci dice l’A, del chiarimento — che sotto ci sarebbe addirittura la per- 
niciosa confusione socratica «tra sapere e fare, tra scienza perfetta e virtù, 
mentre giustamente l’analisi tomistica dell’atto morale ci fa toccare con mano 
l'enorme importanza dell’appetitus rectus e dell’exercitium sempre più intenso 
per acquistare veramente l’abito virtuoso » (p. 74). Qui, se non prendiamo ab- 
baglio, si stanno cambiando le carte in tavola. Perchè non si tratta di sapere 
se l’appetitus rectus e l’exercitium ci vogliono nell’educando affinchè sia vir- 
tuoso, ma si tratta di sapere se l’appetitus rectus e l’exercitium può metter- 
celi e come può metterceli l’educatore nell’educando. Noi supponiamo che il 
censore, discepolo di S. Tommaso, non attribuisca alla presenza fisica e alla 
sorveglianza esterna del maestro il magico potere di trasfondere le virtù mo- 
rali nelle potenze appetitive del discepolo e neppure di muovere « quoad exer- 
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citium » la libera volontà di lui. Si sa che la dottrina tomista riserva a Dio il 
privilegio di infondere le virtù e di inclinare efficacemente dal di dentro la vo- 
lontà creata (cfr. I p., 105, 4; 106, 2 etc.). Quanto agli uomini e agli angeli 
S. Tommaso attribuisce loro soltanto il potere di agire sulle volontà altrui 
« per modum persuasionis » (I p., 111, 2 ad 1) sia in bene che in male (I-II, 
q. 80). Non ci sembra dunque di essere affatto lontani dal pensiero genuino 
del nostro S. Dottore affermando che la via per formare nel modo migliore i 
nostri giovani alla virtù è quella della convinzione, che è parente stretta della 
persuasione. Gli stessi esercizi di mortificazione esterna, le reali punizioni, i 
giusti e severi rimproveri, che fanno indispensabilmente parte dell’opera for- 
mativa, non possono raggiungere la volontà del formando, piegarla ed emen- 
darla secondo virtù, se non seguendo ‘quella via. D’accordo : « vi è anche nella 
vita religiosa uno stile, una tecnica, un modus vivendi », di cui fanno parte 
una ginnastica, un esercizio assiduo vigilato e ben controllato, in modo che 
si generi l’habîtus della vita regolare » (p. 73). Ma tutto questo non prova che 
il formatore possa lui direttamente rettificare l’appetitus del suo discepolo nè 
muoverne la volontà esecutivamente all’azione virtuosa con la vigilanza e il 
controllo esterno. Perchè l’habitus interiore della regolarità nel giovane na- 
sca, alla ginnastica degli esercizi esteriori, imposti da un saggio maestro, bi- 
sognerà che si associ la libera volontà del giovane stesso che si è convinto 
finalmente di aver bisogno di quegli esercizi per mortificare le tendenze pec- 
caminose e sviluppare, Deo adiuvante, le virtù, 

Se poi, secondo i termini espliciti della lettera, ci prefiggiamo di formare 
dei religiosi «che hanno solide convinzioni, cioè che agiscono bene, perchè 
sanno che devono agire così e non soltanto perchè c’è il maestro o perchè 
sono semplici automi trascinati dall’ambiente », non certo vuol dire che di- 
spensiamo il p. Maestro dal seguire assiduamente i suoi figliuoli. Per quanto 
p. da Vigolo ci faccia quasi passare per patrocinatori dell’ assenza del p. 
Maestro nell'ambiente di formazione e per quanto si sforzi di ricavare con- 
ferma alla sua insinuazione dall’esempio del silenzio da noi recato, le nostre 
parole suonano ben diversamente. Perchè nel nostro scritto è detto: « Per 
esempio lo spirito di silenzio, di preghiera e di amore alla cella non si potrà 
mai imporre con la sorveglianza. Con la sorveglianza si potrà ottenere che 
uno non esca per lungo tempo di cella, ma è molto difficile che ottenga lo spi- 
rito di raccoglimento. Questo invece si otterrà facilmente creando solide con- 
vinzioni intorno alla bellezza del raccoglimento, alla necessità della preghiera, 
al valore del silenzio » (Boll. p. 132). Come può affermare il censore di tro- 
vare in questo passo « un caso ideale per dimostrare la fragile impostazione » 
del nostro metodo? Egli dimostra in realtà soltanto che il silenzio « nella sua 
perfezione esterna è un fatto sociale, risultante quindi... in gran parte dal- 
l’ambiente e perciò in ultima analisi dalla solerte oculatezza di chi dirige 
quell’ ambiente » (p. 73). D'accordo. E siamo anche d’accordo nel riconoscere 
che «il maestro con la sola sua presenza difende gl’interessi della collettività 
e stabilisce insensibilmente quella serena atmosfera di ordine, di calma, di 
compostezza che è nell’interesse di tutti » (p. 73). E con questo? Crede p. da 
Vigolo che una volta garantita l’osservanza esterna del silenzio e una volta 
tutelato l’ordine, la calma, la compostezza dell’ambiente mediante la pre- 
senza fisica del maestro, il compito della formazione in materia di silenzio e 
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di raccoglimento sia bell’e finito? Non a caso noi, invece che di silenzio, 
abbiamo parlato di « spirito di silenzio, di preghiera e di amore alla cella »; 
perchè intendiamo arrivare a farlo amare il silenzio come mezzo prezioso di 
mortificazione e mezzo non meno prezioso di raccoglimento da praticare 
fedelmente anche fuori dell'ambiente del noviziato e dello studentato e in que- 
gli ambienti in cui minacciasse di decadere. Che programma formativo sa- 
rebbe mai quello che si appagasse di scongiurare il disordine e la scompostezza 
nell'ambiente di formazione? Forse che la vita del frate finisce alla porta di 
uscita dello studentato? Ci si consenta dunque di sostenere che, volendo for- 
mare degli autentici religiosi, nè in materia di silenzio nè in altra materia ci 
si può accontentare dei risultati conseguibili con la sola presenza fisica o il 
controllo, per quanto assiduo, del formatore. Il «caso ideale per dimostrare 
la fragile impostazione » del criterio educativo da noi preferito ci sembra più 
che mai il caso ideale per dimostrare l’insufficienza inguaribile e perniciosa 
del criterio opposto. 

Naturalmente il censore non manca di appigliarsi al brano della lettera 
in cui si parla di « una presenza eccessiva del maestro ». Di rimando ci fa 
osservare che «il continuo ed austero intervento del maestro risulterà asfis- 
siante sul religioso il quale non abbia mai capito che il primo, fondamentale c 
specifico strumento della formazione religiosa è l’obbedienza, cioè ecc, » (pp. 
71-72). Ora noi parliamo in quel passo non precisamente del religioso sba- 
gliato, che neppure ha capito l’abici del suo stato, ma del formatore che sba- 
glia illudendosi di assolvere tanto meglio la sua ardua missione quanto più 
riesce a non lasciar allontanare dagli occhi il suo discepolo. E caratterizziamo 
la presenza «eccessiva » come quella che, oltre a «creare un clima asfis- 
siante » (e intendiamo, come è chiaro, oggettivamente asfissiante), « necessa- 
riamente fasifica la realtà » (Boll. p. 133), nel senso che tale forma di assedio 
se spinge il suddito a non tradirsi di fronte al suo Superiore, impedisce anche 
al Superiore di conoscere a fondo il suddito e perciò stesso il Superiore è 
esposto a prendere abbagli o almeno si preclude l’unico ‘passaggio attraverso 
cui è possibile quella penetrazione in profondità nell’animo del giovane, la 
quale, a nostro avviso, — lo ripetiamo — dev’essere il primum intentum del- 
l’educazione religiosa. 

E veniamo all’unico passo della bersagliata lettera, che il nostro critico 
ci ha fatto sì l’onore di citare per intero, ma col seguente commento-esorci- 
smo: « E’ vero che nel brano incriminato si accenna chiaramente alle Co- 
stituzioni e al regolamento, ma ciò non basta, giacchè nello svolgersi con- 
creto della vita conventuale le leggi arrivano a noi attraverso l’opera diretta 
dei superiori a cui solo del resto è stato fatto direttamente il voto di ubbi- 
dienza » (p. 75). Come sarebbe a dire? Non sono forse le Costituzioni che 
danno al Superiore il diritto di comandare ed esigere l’osservanza delle leggi 
e impongono al suddito il dovere di ubbidire? E il voto di ubbidienza fatto ai 
superiori non è fatto « secundum Regulam et Constitutiones »? E allora ade- 
rire alle Costituzioni e « governarsi sul binario del regolamento, che va di- 
ventando una seconda natura ed è come scalpello giornaliero per la coscienza 
e l’ orientamento » del giovane religioso — come abbiamo scritto — può mai 
voler dire altro che sottomettersi docilmente e volonterosamente, nello svol. 
gersi concreto della vita conventuale, a tutte le prescrizioni e direttive dei 
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propri legittimi superiori? E’ da sperare che non sia stato nè il « movente 
soprannaturale » nè la «sincerità », su cui abbiamo creduto doveroso insi- 
stere nel passo riferito, a far pensare a p. da Vigolo che noi — forse per 
una certa giovanile inesperienza o per un ingenuo entusiasmo — insegniamo 
ai nostri studenti che le Costituzioni e la Regola non fondano la vita reli- 
giosa sul voto di obbedienza, non inculcano il principio di autorità, non fanno 
del Superiore che una semplice necessità burocratica, non esigono piena 
sottomissione a tutti i Superiori, che adottano un atteggiamento semplice- 
mente « costituzionale » ecc. E allora non si vede da quali elementi oggettivi 
contenuti nel brano incriminato gli allarmi del p. da Vigolo traggano origine. 


A meno che l’ origine degli allarmi non debba individuarsi in un patente 
travisamento del nostro pensiero e delle nostre parole là dove il censore ci 
attribuisce di «insistere continuamente sull’autoformazione » (p. 75). Ma nei 
nostro scritto non si incontra mai nè il termine nè il concetto di autoforma- 
zione; vi si parla ben chiaro di « formazione all’autodisciplina aderente alle 
Costituzioni » (Boll. p. 132) e di « disciplina interna che si rispecchia all’ester- 
no » e che si ottiene « quando le Costituzioni sono divenute convinzioni nella 
luce soprannaturale di Dio» (ibid. p. 133). Non diciamo dunque formazione 
di se stesso (autoformazione), ma formazione all’autodisciplina, azione del 
maestro mirante a far sì che il giovane sappia infine disciplinarsi, assicurare 
cioè alla propria volontà il dominio su se stesso, sulle passioni, sui sentimenti 
(cfr. Boll. p, 133). Questa disciplina interna è l’anima della vera obbedienza 
religiosa. L’obbedire religiosamente comporta un adeguamento della volontà 
all’ordine del Superiore al di là dell’esecuzione materiale di esso. Siamo in 
presenza di una virtù che mobilita il libero arbitrio perchè si pieghi ad adem- 
piere il volere del legittimo Superiore. Chiaro perciò che la sola disciplina 
esterna non basta e che ad essa deve unirsi e su di essa influire e coman- 
dare la disciplina interna. Altrimenti si avrà un puro formalismo se non la 
genuina ipocrisia. Niente di strano che col crescere dell’interiore disciplina 
trasformantesi in habitus si renda meno necessaria la moltiplicazione degli eset- 
cizi imposti. Certamente non ci si dispenserà mai dal ricorrere a questi, ma essi 
dovranno alla fine, in un soggetto gradatamente reso idoneo alla vita reli- 
giosa e quindi sostanzialmente « formato », diventare a mano a mano più un 
frutto della formazione ricevuta che un mezzo di formazione da compiere. 
Sono pertanto del tutto fuori tema le censure scagliate contro il « sistema 
molto comodo, simpatico dell’autodisciplina », E’ così chiaro che p. da Vigolo 
combatte tutt’altra cosa di quella da noi sostenuta, che invece di trovare 
« molto comodo » il sistema formativo da noi patrocinato, nella lettera par- 
liamo di « faticoso lavoro educativo » e diciamo: « Certo è più difficile que- 
sto metodo educativo, richiede maggior lavoro e dà maggiori preoccupazioni ; 
quello della esteriore disciplina è più facile, ma non ciò che è più facile è 
sempre migliore » (Boll. p. 133). E il motivo per cui formare all’autodisci- 
plina aderente alle Costituzioni domanda all’educatore una maggiore fatica 
e gli dà più grandi preoccupazioni sta in questo che — giova ripeterlo — al 
di là e al di sopra della solerte collettiva vigilanza dei giovani, formare nel 
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detto modo richiede che ogni formando sia premurosamente assistito e aiu- 
tato nei propri bisogni contingenti, non già coccolandolo — il che sarebbe 
facilissimo — ma conducendolo con dolcezza e fermezza perseveranti alle au- 
stere abitudini di una vita santa, a cui fanno ostacolo continuo le passioni e 
quelle sotteranee più di quelle apparenti e appariscenti. 

Non si spaventi p. da Vigolo: non dimentichiamo che fuori dello studen- 
tato ci sarà il priore o altro Superiore, al quale il religioso dovrà obbedire. 
Lo sappiamo benissimo e lo teniamo presente, non dimenticando però l’inne- 
gabile e importante dato di fatto che nella vita di ministero apostolico il re- 
ligioso è assai meno controllabile dai Superiori che non lo sia uno studente 
entro la clausura dell'ambiente di formazione. Motivo per cui uno dei com- 
piti più urgenti dei formatori religiosi è proprio quello di preparare il reli. 
gioso ad essere religioso, e dunque obbediente alle sue Costituzioni e alle 
direttive dei suoi Superiori, anche quando verrà a trovarsi necessariamente 
lontano dagli occhi di questi. 

Qui giunto il lettore si sarà agevolmente reso conto che p. da Vigolo in 
sostanza, partito dall’equivoco, nell’equivoco ha condotto fino in fondo la sua 
battaglia. Una volta scambiato il metodo fondato sulla fiducia piuttosto che 
sulla sorveglianza con il metodo della fiducia ad esclusione della sorveglianza, 
egli è andato avanti attribuendoci arbitrariamente di propugnare l’autofor- 
mazione al posto della formazione all’autodisciplina aderente alle Costitu- 
zioni; 1’ assenza del maestro al posto della presenza di Dio e del maestro; lo 
scredito gettato sulla sorveglianza come mezzo di formazione al posto della 
azione formativa impostata sulla penetrazione in profondità mediante solide 
convinzioni e coadiuvata da una solerte vigilanza; la mentalità ottimistica 
alla Rousseau al posto della mentalità realistica preoccupata di non fermarsi 
a illusorie apparenze esterne; l’abbandono dei giovani a se stessi al posto 
dell’assistenza completa intesa ad aiutare i giovani innanzitutto nel decifrare 
se stessi e nel governare i propri sentimenti, ecc. ecc. Di questo passo, ma 
solo di questo passo, il censore è pervenuto a dare una parvenza di giustifi- 
cazione alla staffilata finale, con cui ci accusa dell’imperdonabile sproposito 
di svalutare « pubblicamente in scritto e quindi anche di fronte ai giovani » 
un importante e indispensabile strumento di ogni saggia formazione religiosa. 

A questo punto si potrebbe parlare del concetto e della prassi « di provare 
la virtù dei giovani religiosi », che il p. da Vigolo invita a rimettere in onore 
tornando all’antico. Per non dilungarci oltre misura ci limiteremo a dire 
che il ritorno all’antico non ci fa per niente paura, a patto che non abbia 
nulla a che vedere con il ricreatorio esercizio di far cavare l’acqua dal pozzo 
col cesto e cose del genere. Piuttosto rifacciamoci alle fonti antiche della 
nostra spiritualità. Del S. Padre Domenico i testimoni al processo di cano- 
nizzazione dicono che era: «patiens, benignus et multum misericors... ze- 
lator erat regule et rigide puniebat culpas fratrum, tamen in tanta dulcedine 
et benignitate verborum iniungebat penas, quod fratres patienter sustinebant... 
(gli aggettivi patiens, benignus e misericors ritornano di continuo in tutte 
le deposizioni) ...fratres peccantes secundum regulam puniebat, tamen pec- 
cantibus compatiebatur et multum dolebat quando pro culpa aliquem pume- 
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bat... Et si quem videbat fratrem in aliquo delinquentem, quasi non videret 
pertransibat, sed postea placido vultu et blandis verbis dicebat: frater, tu male 
fecisti, confitere » ...et licet cum humilitate verborum graviter puniebat ... 
tamen consolati ab eo recedebant... Et si quos transgressores regule aliquando 
inveniebat, cum maxima mansuetudine et verborum dulcedine puniebat, ita 
quod nullus scandalizabatur » (Cfr. Acta canonizationis S. Dominici, in Mo- 
num. O. P., hist., XVI, Romae 1935, pp. 126, 127, 137, 14I, 143, ISO, 155, 162-3, 
166). E del beato Giordano, immediato successore di S. Domenico, sappiamo 
che : « Fratribus autem in tantum erat mansuetus et pius non solum com- 
piacendo in infirmitatibus et subveniendo secundum posse eorum necessita- 
tibus, sed etiam interdum parcendo humanis transgressionibus, ut plus ipsa 
pietatis virtute, ipsa attractionis mansuetudine fratres corrigerentur, quam 
austeritatis disciplina, quamvis et hanc secundum tempus et locum et perso- 
nas habere optime ab eo, qui docet de omnibus modum, docius esset » (G. de 
Frachet, Vitae fratrum, Monum. O. P. hist., I, Lovanii 1896, p. 103). Ecco 
da chi dobbiamo imparare lo spirito dell’ordine, ecco qual’è l’austerità do- 
menicana : una austerità benigna, misericordiosa, che riprende sì, ma cum 
dulcedine et benigniiate verborum, che sa non vedere, se è necessario, per poi 
riprendere al momento opportuno, che sa tener conto di tutte le circostanze, 
quelle personali comprese, nell’ applicare le correzioni e le punizioni, che si 
guarda dal trattare tutti e sempre con un indiscriminato rigore e invece non 
esita a perdonare quando è tempo e luogo di perdonare. Si dirà che anche il 
b. Giordano è una incubatrice? Altro che «violente scariche di rimproveri 
ingiustificati » e « comandi inutili e evidentemente irrazionali »...: chi si rat- 
trista quando deve fare un giusto rimprovero non fa tanto facilmente «rim- 
proveri ingiustificati » nè dà « comandi evidentemente irrazionali », Certe no- 
stalgie, sia pure con molte riserve, p. da Vigolo non può giustificarle se non 
rifacendosi ad altro che al genuino spirito domenicano. Perciò noi « moderni » 
esortiamo il « classico » p. Giovanni a tornare all’antico, ma a quello vera 
domenicano, attinto alle sue fonti autentiche. 

Concludendo : noi rimaniamo nella posizione indicata dalla lettera pub- 
blicata sul Bollettino di S. Domenico. L’educazione religiosa deve svolgersi 
in un ambiente spirituale non di pregiudiziale diffidenza, ma di fiducia. La 
educazione domenicana è una formazione all’autodisciplina ricalcata sulle Co- 
stituzioni, cioè una azione del Maestro, che porta l’ educando attraverso so- 
lide convinzioni a disciplinare le sue azioni, le sue passioni, i suoi affetti e 
pensieri, a radicare sempre più profondamente nell’animo l’habitus virtutis, 
così da sentire sempre meno il bisogno del pungolo esterno per meritare la 
compiacenza di Dio e l’approvazione degli uomini. In vista di ciò natural- 
mente vanno messi in opera tutti i mezzi prescritti dalle Costituzioni (peni- 
tenze, vigilanza, riprensioni, capitoli ecc.), usati nello spirito di benigna au- 
sterità del S. Padre Domenico, in modo da ottenere quella convinta obbe- 
dienza « habitualis », che non verrà mai meno anche nel comportamento 
esterno, perchè si nutre dal di dentro e non vive solo in dipendenza e in fun- 
zigne del Superiore visibile, Il che significa non svalutazione ma potenzia- 
mento del principio di autorità. 


p. A. D’AMATO o. p. 
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P. F. CeupPens O. P.: De Mariologia Biblica (Theologia Biblica IV) - To. 
rino-Roma, 1948 (Ediz. Marietti), pagg. XII, 265. 


Il C. raccoglie il materiale mariologico sparso nel Vecchio e nel Nuovo 
Testamento. L’A. divide la sua opera in due parti: una esegetica, 1’ altra 
teologica. La prima è dedicata allo studio dei testi veto e neo-testamentari. 
I passi: Gen. 3, 15; Is. 7, 14; Mich. 5, 1-2; ‘Ger. 31, 22 sono esaminati 
con scrupolosità scientifica. 

Per l’A. il Protovangelo non contiene nessuna allusione certa a Maria, 
il versetto genesiaco non costituisce «nullum argumentum peremptorium... 
quod probet prophetiam Gen, 3, 15 intendisse B. Mariam, sive in sensu stricte 
litterali, sive in sensu typico. Agitur de semine Evae quod serpentem diabo- 
licum impugnabit et quod finaliter victoriam perfectam ac definitivam in 
hunc inimicum capitalem habebit » (pag. 23). 

L°’ A. ha modificato la sentenza esposta nella I edizione della De historia 
primaeva (Roma 1934, pag. 192, 196), dove affermava che il Protovangelo 
conteneva una profezia della B. Vergine in senso tipico (1). 

Il versetto isaiano (7,14) contiene una profezia della concezione e del 
parto verginale di Maria (cfr. pag. 44). 

in Michea 5, 1-2 la Vergine parturiente è Maria Santissima, Madre del 
Messia (non Madre di Dio). L’A. non ammette che questo passo predica la 
maternità divina di Maria (= Maria Madre di Dio), perchè il testo ; « egressus 
eius ab initio a diebus aeternitatis » indica l’ antichità della stirpe davidica, 
non già la generazione eterna del Messia (cfr. p. 50-51 e p, 50, nota 1). 

« Femina circumdabit virum (Ger. 31, 22)» non è una predizione che si 
riferisce a Maria. Il versetto, secondo il senso ritenuto dall’A. più probabile 
e più conforme al contesto, non allude alla Vergine. La « femina » è il popolo 
di Efraim, il quale, ritornando a Jahvé, si volge a Lui come una donna si 
volge al proprio marito con manifestazioni di affetto e di tenerezza (cfr. p. 60). 

Il C. passa ad esaminare i vari testi del N. T, che parlano di Maria. 
In capitoli successivi tratta dell’Annunziazione (Luc. I, 26-38), della visita ad 
Elisabetta (Luc. I, 39-56), dell’ apparizione dell’ angelo a Giuseppe (Matt. I, 
18-25), della nascita a Betlemme (Luc. II 1-7), della purificazione (Luc. II, 
22-28), delle nozze di Cana (Giov. II, 1-11) e di Maria vicino alla croce 
(«ecce mater tua» Giov, 19, 27). 

L’A. inserisce nello studio di questi passi neo-testamentari due trattazioni 
speciali: una sulla Maternità divina di Maria (pagg. 152-159), l’altra sui 
fratelli del Signore (pagg. 192-201). 

Degno di nota è il modo con il quale il C. tratta della maternità divina 
di Maria nella S. Scrittura. L’A. interroga i vari testi della Bibbia per sa- 
pere se essi contengano l’ affermazione che Maria sia Madre di Dio, 

AI termine della ricerca il C. conclude: «quamvis... nullibi in S. Scriptura 


(1) La nuova sentenza del C. non piace recente interpretazione del protovangelo. 
ad alcuni lettori e studiosi. Il P. RoscHIni Lo stesso artic. è ripetuto in Palestra del 
ha fatto sentire la sua voce discordante. Cfr. Clero 27 (1948) pag. 481-484. 

Marianum 10 (1948) pag. 377-381: Sopra una 
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Maria disertis verbis « Mater Dei » nuncupetur, maternitas tamen divina Ma- 
riae collatione diversorum S. Scripturae textuum certo probatur, e quibusdam 
aliis haec doctrina deducitur, et in aliis demum insinuatur » (pag. 159). 

La seconda sezione dell’ opera è un breve commento a quella parte dei 
trattato del « de Verbo Incarnato », in cui S. Tommaso parla della Vergine 
(P. III, qq. 27-37). L’A. segue il Dottore Angelico articolo per articolo, inse- 
rendovi gli opportuni rilievi esegetici. In questa parte il C. indugia sui testi 
biblici addotti dall’Angelico come fondamento e sopporto della sua costru- 
zione teologica e li giudica alla luce di una esegesi critica. Per es. a pag. 225 
[a proposito del vers.: Filius meus es tu, ego hodie genui te (Salmo 2, 7J 
egli osserva: « Haec conclusio vero (la generazione eterna del Messia) diffi- 
cile e textu et contextu deduci potest; includitur tamen, nam tempore apo- 
stolico, sensus assertionis Patris caelestis: « Filius meus et tu, ego hodie 
genui te» ab auctore epistulae ab Hebr. 1, 5 magis determinatur ». 

L’opera presenta notevoli pregi. L’A. è metodico, espone la sua ma- 
teria con ordine, chiarezza e documentazione. Egli riassume bene il pen- 
siero degli altri e rende ottimi servigi al teologo, perchè lo ragguaglia sopra 
una letteratura non disponibile ed accessibile a tutti, Il C. non è alieno 
dal rifare il cammino dell’ esegesi eterodossa per arrivare a conclusioni di- 
verse da quelle proposte dagli acattolici. 

Il lettore ha così dinanzi a sè la storia del passo biblico e trova un orien- 
tamento nella questione. 

Ci si permettano alcune osservazioni particolari. L’ A. poteva evitare 
qualche indicazione generica. A pagina 148 egli scrive: « Temporibus poste- 
rioribus (quando precisamente?) nativitatis Christi solemnitas die 25 Decem- 
bris determinata fuit; habeturne heic dependentia a Mithriacismo? », Così 
pure a pag. 149: « Nonnisi tempore sat tardo successit huic luctui (per la 
morte di Adone) festum resurrectionis dei et hoc quidem sub influxu myste- 
riorum Osiris Aegyptiorum. 

Il libro contiene alcuni errori di stampa : a pag. 228 Neser è scritto due 
volte con ayin invece di sade; a pag. 131 (èuwotevpevn)è scritto due volte con 
l’ accento errato (éuvfjotevuevn). A pag. 150 si legge Bar-Kokelas per Bar 
Kokebas. Nella stessa pagina sono messe tra virgolette di citazione oltre 
la parole del Salmo anche quelle di S. Girolamo, A pag. 264, nello Index re- 
rum, si trascrive ayin con un c all’ esponente, nel testo invece è trascritto 
con una virgoletta rovesciata che sostituisce la comune trascrizione della con- 
sonante ebraica con lo spirito aspro. 

Raccomandiamo caldamente agli insegnanti di esegesi e di dogmatica 
l’ opera dell’ illustre Professore; in essa troveranno una ricca fonte di infor- 
mazioni e la trattazione ben condotta di un argomento che è sempre attuale 
ed è particolarmente sentito e gustato dal nostro tempo. 


B. PRETE 
RIACE 


CHarLes V. Heris O. P.: Le Mystère de Dieu - Paris, Editions Siloe, 1946; 
18,5XI2, pp. 320. 


Il P. Héris è ben noto tra gli studiosi di teologia per diverse pubblica- 
zioni sul dogma riguardanti in modo particolare 1’ Incarnazione, la Chiesa 
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e 1° Eucarestia, « Le mystère de Dieu » si aggiunge a « Le mystère du Christ » 
a « L’Eglise du Christ », a « Le mystère de l’Eucarestie » a « Le Verbe Incar- 
né », traduzione — con commento e note — della Summa Theologica, III, 
qq. 1-26. 

Caratteristica della nuova opera è, a nostro modo di vedere, la sua com- 
plessità che abbraccia le principali questioni dogmatiche, sotto un aspetto 
particolare che è, per così dire, l'oggetto formale dell’ opera stessa: 1’ amore 
divino. 

Ben definito l’amore come il mistero di Dio, perchè, se Dio, nella sua 
infinita trascendenza, ci è sempre occultato dal velo del mistero e la nostra 
conoscenza naturale si limita ad attribuirgli in grado infinito quanto di più 
perfetto troviamo nel creato, senza tuttavia raggiungere mai la Divinità in 
se stessa, c’è un attributo che la sapienza umana, da sola, non ha mai sa- 
puto attribuire con certezza a Dio : 1’ amore 

Soltanto la Rivelazione ha tolto l’ esitanza del debole ingegno umano e 
ha garantito la sublime realtà del Dio-Amore. E in questa Rivelazione, sol- 
tanto la testimonianza del Verbo Incarnato ha fatto conoscere 1’ ampiezza 
sconfinata del’ amore divino, non circoscritto a un popolo d’ elezione, come 
credevano gli ebrei prima della venuta di Cristo, ma esteso a tutti gli uomini 
in un amplesso redentivo e salvifico. 

In Cristo, suprema Rivelazione del « Deus absconditus », 1’ Ineffabile si è 
reso sensibile; il Logos si è manifestato in parole umane. Abbiamo, quindi, 
due modi di accedere a Cristo Rivelatore : o penetrando la dottrina che Egli 
ci ha insegnata: oppure soffermandoci nello studio della sua vita terrena, 
quale suprema rivelazione, vivente immagine del Padre, Cristo stesso, nel 
discorso di addio ai discepoli, durante l’ultima cena, li richiamò a’ questo 
metodo d’ indagine. A Filippo, che ingenuamente Gli chiede la rivelazione 
del Padre, Gesù risponde: « Da tanto tempo sono con voi, e non mi avete 
conosciuto? Filippo, chi vede me, vede il Padre» (Giov. XVI, 8-9). 

L’ A. sceglie questo modo di penetrare il Mistero di Dio, che indubbia- 
mente è il più alto e il più efficace. Si apre allora la grande trama della Rivela- 
zione di Cristo, che è Rivelazione di Amore: amore redentivo, perchè « Dio 
non manda il Figlio suo nel mondo perchè giudichi il mondo, ma affinchè il 
muondo sia salvato per mezzo suo » (Giov. III, 17), cioè perchè il fine dell’ In- 
carnazione è la Redenzione; amore misericordioso, delle cui manifestazioni 
s’intesse ogni pagina del Vangelo; amore, infine, che ha la sua sorgente nel- 
l’ amore stesso che lega Cristo al Padre. « L'Amour de Jésus pour les hommes 
engage ses racines profondes en son amour pour Dieu. C'est Dieu que le 
Christ aime en nous; c’est la gloire de son Père qu’il veut avant tout en 
accomplissant pour nous toute justice, et en restaurant en nos Ames la vie 
divine » (p. 34). 

E’ preoccupazione costante dell’ autore richiamare ai lettori le caratteri. 
stiche della nostra conoscenza di Dio, mettendoli in guardia da due opposti 
pericoli : dall’ agnosticismo, in tutte le sue forme, che vorrebbe negare all’uomo 
il diritto di fissare il suo pensiero sulle verità divine, col pretesto di una 
trascendenza divina male intesa; e da una forma velata di razionalismo che 
pretende di penetrare il mistero con la sola ragione. La posizione media trac- 
ciata dall’ Angelico, di cui 1’ Héris è discepolo fedele e sapiente, riafferma 
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l’impenetrabilità del mistero, oggetto della fede e non della pura ragione; 

ma sotto la guida di questa stessa fede, il teologo cerca di penetrare quelle 
analogie umane, di cui Dio si è servito per rendere accessibile alla mente il 
riverbero del mistero divino, altrimenti inarrivabile. E la fede stessa è garante 
dell’ efficacia del processo teologico. 

Incentrandosi sulla verità dell’ amore divino, 1’ opera dell’ Héris inquadra 
armoniosamente e con logica intrinseca, i grandi misteri della fede cristiana : 
Trinità, Redenzione, Santificazione, Rimunerazione, chiudendosi con un ca- 
pitolo inneggiante al capolavoro dell’ Amore divino: la Vergine Maria. Dal 
punto di vista dottrinale riveste maggior importanza la soluzione che 1° A. 
dà dei maggiori problemi teorici della teologia scolastica. 

Nell’ ambito della creazione, abbiamo il problema del concorso della Causa 
Prima nell’ azione della creatura, concorso che è come il complemento del. 
l’atto creativo. La difficoltà si presenta quando si vuole conciliare la mozione 
previa, o premozione, della volontà creata con la libertà. L’ A. tiene la dot- 
trina tradizionale della premozione efficiente, non indeterminata, verso il bene 
in universale, perchè non ci può essere volizione che del concreto, ma determi. 
nata, riguardante le volizioni iniziali, circa un bene particolare. E’ difficile 
comprendere l’ armonizzarsi di elementi in apparente contrasto; tuttavia essa 
diventa molto più comprensibile quando la si confronti con l’altra dottrina, 
non meno ardua, eppure pacifica fra tutti gli scolastici, armonizzante 1’ influsso 
creativo e conservativo divino sulle creature con la sussistenza loro propria e 
singolare. Come l’ influsso creativo e conservativo non impedisce l’ esistenza 
sostanzialmente autonoma delle creature, ina anzi la pone; così 1° influsso 
premozionale e simultaneo non impediscono il libero e autonomo agire della 
‘volontà creata, ma lo causano (p. 117). 

Un altro tema di particolare importanza dottrinale è il motivo formale 
dell’ Incarnazione. E’ nota la divisione dei teologi nelle due correnti di pen- 
siero, la tomista, che sostiene la conclusione dell’ Angelico « convenientius 
dicitur incarnationis opus ordinatum esse a Deo in remedium contra peccatum ; 
ita quod, peccato non existente, incarnatio non fieret ». (III, q. 1, a. 3); e 
quella scotista che fa della Redenzione il motivo della sola modalità dell’ In- 
carnazione, cioè dell’ essere essa avvenuta in carne passibile. 


L’ argomento, svolto molto ampliamente dall’ Héris in « Le Mystère du 
Christ », è ripreso con molta chiarezza e precisione anche in « Le Mystère 
de Dieu», secondo la linea tradizionale del pensiero tomista, appoggiandosi 
nelle sue conclusioni al dato rivelato, unico argomento probativo in ciò che 
riguarda la libera volontà di Dio. 

Potremmo moltiplicare le citazioni di argomenti trattati; preferiamo invece 
concludere con un giudizio complessivo dell’ opera. Sobrietà, chiarezza, pro- 
fondità ci sembrano le doti precipue del P. Héris, che sa armonizzare per- 
fettamente la precisione e il rigore scientifico - costantemente mantenuto 
nell’ opera - con l’ efficacia motiva del lavoro ascettico, Era questo infatti lo 
scopo dell’ opera nel suo nascere, perchè, come l’ A. avverte nella prefazione, 
il libro ha origine da un ciclo di conferenze tenute ai membri della Sezione 
parigina dell’ Alleanza Sacerdotale degli Amici del S. Cuore, associazione che 
ha per scopo di unire j Sacerdoti « par un méme lien de charité en leur do- 
nant un méme ésprit prisé dans la doctrine de Dieu. amour infini» (p. 10). 
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Perciò il libro, opera di alta divulgazione, è indirizzato particolarmente 
ai sacerdoti, che potranno rivivere le principali dottrine studiate nei corsi 
teologici ed esposte in intima aderenza con i bisogni spirituali della loro 
vita sacerdotale. 

Ma anche i laici troveranno nel libro del P. Héris un grande aiuto per 
la loro formazione cristiana che unisca alla pietà la dottrina, anzi sostanzi 
quella di questa, come è 1’ aspirazione di molti ai giorni nostri. 

Al lettore italiano, che già conosce la competenza teologica del P. Héris 
attraverso le sue opere, specialmente « Il mistero di Cristo », pubblicato dalla 
Morcelliana in più edizioni, speriamo di presentare la traduzione di questa 
opera, prezioso contributo alla formazione della cultura religiosa della nostra 
società. 

P. GiroLaMmo SONELLI O. P. 


JEAN MoscHus: Le Pré Spirituel. Introduction et traduction de M. |. Rouéèt 
de journel, S. J. - Les Edit. du Cerf, Parigi 1946, in 8°, 300 pagg. con 
una cartina geografica. 


Alla fine del periodo patristico e nel Medio Evo l’opera agiografica del 
Mosco era altamente apprezzata; il « Prato Spirituale» costituiva anzi una 
delle fonti della spiritualità monastica. I numerosissimi codici che lo conten- 
gono in tutto o in parte ne sono una dimostrazione convincente; e ben si 
comprende. In esso infatti Giovani Mosco narra, con grande semplicità, vita 
e costumi dei Padri del deserto e dei monaci del VI secolo; era quindi un 
libro di formazione spirituale. In seguito, mutati i gusti e sorti nuovi bi- 
sogni per i nuovi problemi posti dalla diversa impostazione della vita mona- 
stica, l’ importanza del « Prato Spirituale » decadde. 

Nell’ epoca moderna si è riesumata !’ opera, più per conoscere l’antico 
monachesimo, che per reale bisogno dell’ anima cristiana e monastica. 

Il Padre Ruoét de Journel ne ha dato una bella traduzione francese, 
corredata di opportune note esplicative, soprattutto di carattere geografico, 
premettendovi una sostanziosa introduzione sulla vita dell’autore e sulla dot- 
trina spirituale contenuta nel libro. 

Se un appunto si può muovere al valente traduttore è quello di non aver 
corredata la traduzione con un indice per materie o almeno analitico, il che 
ne rende assai difficile la consultazione, 

Il « Prato Spirituale » costituisce il dodicesimo numero della collana Sour. 
ces Chrétiennes, iniziata e diretta dai Padri H. de Lubac S. J. e J. Danié- 
lou S. J., edita dalle Edit. Du Cerf di Parigi. 

P. Marco Giraupo O. P. 


o 


G. Humeau: Les plus belles homélies de Saint Augustin sur les Psaumes - 
Beauchesne, Parigi 1947, in 80, XXX, 586 pagg. 


Il canonico G. Humeau si è accinto ad una nobile fatica con la tradu- 
zione di 37 Omelie, da lui reputate le più belle, fra quelle scritte da S. Ago- 
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stino sui Salmi. L’A. non è nuovo a questo genere di lavori, avendo già tra- 
dotto in passato altri sermoni del grande dottore (Choix des Sermons de Saint 
Augustin, in tre voll., purtroppo esauriti). Nobile fatica la sua, abbiamo detto, 
sia perchè non è facile tradurre in lingua corrente S. Agostino, sia perchè 
mette a disposizione dei predicatori una fonte meravigliosa capace e d’ali- 
mentare una calda pietà e di portare ad una più profonda conoscenza, attra- 
verso il senso spirituale, dei Salmi. 

L’ A. non si è limitato alla semplice traduzione; ma, oltre ad una buona 
introduzione sul metodo esegetico di S. Agostino, ad ogni Omelia ha pre- 
messo una breve ma precisa sintesi delle idee sviluppate in essa dal Santo 
Dottore ; il testo poi è diviso per versetti con una breve didascalia per ognuno 
di essi. Questa cura di rendere facilmente comprensibile lo svolgimento del 
pensiero agostinano, fa sentire maggiormente la mancanza di un indice al. 
meno analitico che renda più agevole la consultazione del complesso delle ve- 
rità esposte dal grande Dottore nelle sue Omelie; un indice simile sarebbe 
stato, senza dubbio, di grandissima utilità per tutti, specie per i predicatori 
e gli studiosi. Se volessimo ricercare col lanternino i difetti, ne potremmo an- 
che trovare (per es. a pag. XXII nota 1, c’è una curiosa citazione di San 
Tommaso: Somma Teologica q. II, 2, che in realtà è: Somma Teologica 
II-II, qq. 179 ss.); ma comunque essi sono di minima entità e non infirmano 
in alcun modo l’ utilità del lavoro compiuto dal venerando canonico. 

E’ da augurarsi vivamente che aumenti presso tutti, specie presso gli 
oratori sacri, il contatto con le opere dei grandi Padri della Chiesa, che por- 
tano sicuramente ad una maggiore comprensione delle verità rivelate. 


P. Marco Giraupo O. P. 


B. CirteRrIO: C. M. Vittorino - « La Scuola», Brescia 1948, in 8°, 118 pagg. 


Strana figura il Vittorino. Africano di nascita, uno dei più grandi ora- 
tori del suo tempo, onorato di una statua nel foro Traiano, neoplatonico con- 
vinto e illustre polemista anticristiano; ma, di animo retto, trovò nello studio 
della S. Scrittura, iniziato per combattere i Cristiani con conoscenza di causa, 
la via che lo portò al cristianesimo. S. Agostino ha descritto in pagine indi- 
menticabili delle Confessioni (1. VIII, c. 4) le impressioni suscitate nei cri- 
stiani e nei pagani dalla sua coraggiosa e aperta professione di fede. Nel 362 
rinuncia alla cattadra romana d’eloquenza in seguito all’ imposizione anti- 
cristiana di Giuliano l’Apostata. Ritiratosi a vita privata compose numerose 
opere di carattere teologico contro gli Ariani e alcuni commenti alle lettere 
di S. Paolo. Tentò di amalgamare neoplatonismo e cristianesimo con 
esito non sempre felice, comunque non duraturo. La sua dottrina non ebbe 
grande influsso sul pensiero cristiano e, a poco a poco, la stessa figura di 
Vittorino svanì in un ricordo molto nebuloso. Il periodo moderno l’ha rie- 
sumato, pur concordando, sostanzialmente, col giudizio già emesso, un po’ 
crudamente è vero, da S. Girolamo, 

Il Citterio nell’ agile volumetto, edito dalla Scuola di Brescia (n. 18) 
della collezione Scrittori Latini, che costituisce la sezione V della collana Gli 
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Uomini e la Civiltà), ne fa risaltare la personalità e ne esamina con acume 
le opere e la dottrina. Già nel 1937, in un articolo della Scuola Cattolica, pa- 
gine 505-515, l’A. aveva fatte delle « Osservazioni sulle opere cristiane di 
M. V.» e le conclusioni, anche se non accettate integralmente da tutti gli 
studiosi (vedi per es. P. Séjourné, Victorinus Afer in Dict. Théol. Cath., 
T. XV, col. 2893), servirono non poco a dare una più completa cognizione 
sul concatenamento logico della produzione cristiana del Vittorino, 
Un bel lavoro dunque quello del Citterio; può essere guida sicura per 
una iniziale conoscenza del Vittorino. 
P. Marco Giraupo O. P. 


Mario BenpiIScIOLI: La confessione Augustana del 1530. Introduzione, Testo 
e Commento - Marzorati, Como 1943, in 8°, pagg. 142. 


I cultori di studi storici ed ecclesiastici conoscono l’ importanza della Con- 
fessione Augustana per la valutazione delle dottrine protestantiche del primo 
periodo della cosidetta riforma. Ma ron tutti, forse, sanno come essa sia 
frutto d’ un compromesso laborioso fra varie tendenze, compromesso richiesto 
da necessità politiche contingenti, quali la presentazione d’un corpo omoge- 
neo di dottrine dei novatori alla Dieta dell’ impero tenutasi ad Augusta. pre- 
cisamente nel 1530. 

Diversi studiosi tedeschi hanno già lumeggiato, in poderosi volumi, il 
lavoro richiesto per arrivare al compromesso in questione; il Bendiscioli, da 
quel profondo conoscitore che è della letteratura e dei problemi germanici in 
genere, ne dà una breve ma chiara sintesi nella sua Introduzione. 

Il testo della « Confessione Augustana » è opportunamente corredato di note 
esplicative, nelle quali I’A. mette in risalto la Confutatio Pontificia, fatta 
alla Dieta, della Confessione, e fa il paragone con la Defensio Confessionis 
Augustanae del Melantone. 

Notiamo alcune inesattezze nel commento. A pag. 51 nota 17, per es., 
l’A. dice che «ia professione di fede nicena fu determinata dalla controver- 
sia tra Ario ed Atanasio circa la consostanzialità del Figlio col Padre»; in 
realtà la controversia era tra Ario e Alessandro vescovo di Alessandria, men- 
tre Atanasio intervenne solo in un secondo tempo, a partire precisamente dal 
Concilio di Nicea. A pag, 86 nota 104 l’A. dice che «la maniera moderna 
di citare [il decreto di Graziano] è, [come nel caso], Decr. Grat. P. III, De 
consacr., dist. 2 c. 12». Ecco, che una tale manjera di citazione sia più in- 
telligibile per i non specialisti, è indubbio; ma non è esatto dire che sia il 
modo moderno, I cultori di Diritto Canonico sanno infatti che il modo clas- 
sico, anche moderno, di citare il decreto di Graziano è differente; la citazione 
portata dall’A. va indicata così: C. 12, D. II, de consacr. Così pure nella 
nota 105, la citazione classica moderna non è: Decr. Grat. I, dist. 8, c. 4, 
ma bensì : c. 4, D. VIII; lo stesso dicasi delle altre citazioni di Graziano. 

Questi rilievi non infirmano il valore del Commento che è sempre inte- 


ressante e utile. 
P. Marco Giraupo O. P. 
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P. Mariano Corpovani O. P. — Spunti di sociologia - Roma, A. Belardetti, 
Ed, 1949. 


« Questi scritti, sparsi ed esauriti alcuni, inediti altri, sono un’ eco del. 
I’ insegnamento pontificale nelle diverse questioni e nei diversi tempi del mio 
modesto apostolato », questa presentazione dell’A. al suo libro deve tener 
presente chi si accinge a leggere la nuova opera del Rev.mo P. M. Cordovani, 
Maestro del S. Palazzo e Teologo della Segreteria di Stato. Non si tratta in- 
fatti di un manuale di sociologia, nè di una monografia, Quindi non ci si deve 
attendere nè 1’ impostazione e lo svolgimento logicamente organico, proprio del 
manuale, nè lo sviluppo ampio e particolareggiato di un tema come nelle mono- 
grafie. E’ una raccolta di scritti su ‘argomenti diversi e fatti in tempi diversi. 

Se ciò non permette d’ avere uno svolgimento organico, dà, tuttavia, quel 
tono di vivacità che è proprio delle questioni trattate per necessità di vita, quando 
cioè lo studio non è puramente accademico, ma nasce dal bisogno di portare 
luce su problemi che agitano 1’ ambiente in cui si vive, 

Abbiamo così la polemica contro lo statalismo fascista di tipo gentiliano, 
eco viva delle battaglie sostenute dai cattolici nel periodo di formazione della 
dottrina del fascismo, quando questo, uscendo dalla fase praticista, cercava 
un fondamento ideologico nell’ idealismo gentiliano. Allora il P. Cordovani 
fu uno degli antesignani del pensiero cattolico e lo scritto che, sequestrato 
dalla polizia fascista nel 1926, riappare in « Spunti di sociologia » (cap. Il) 
fa vedere come l’A. avesse visto bene i pericoli della nascente dittatura. 

Nel 1936 l’ Europa fu agitata dalla rivoluzione di Spagna, che pose. al. 
l’ ordine del giorno due grandi problemi: quello dei rapporti tra cattolici e 
comunisti e quello del principio di non-intervento, Furono tempi tristi anche 
per i cattolici, non soltanto per la persecuzione subita in terra di Spagna, 
ma anche per un certo smarrimento affiorato presso alcune correnti catto- 
liche di oltr’Alpe. 

In «Spunti di sociologia » è riportata un’eco viva di questi avveni- 
menti per quanto riguarda la possibilità di intesa tra cattolici e comunisti, 
resa più forte da una polemica recente e ancora aperta con quel gruppo di 
cattolici italiani, facenti capo a Franco Rodano, che tentarono l’accosta- 
mento al comunismo rimanendo infine inghiottiti, in uno stato di aperta 
ribellione alla Chiesa (cap. III). 

Vi sono infine i problemi del dopo guerra, che si incentrano in quello 
dei rapporti internazionali necessari per garantire la pace dei popoli. (cc. 
V e VIII). 

Asserendo che il libro del P. Cordovani non è un trattato organico di so- 
ciologia, non abbiamo inteso dire che manchi una linea logica e un filo con- 
duttore; in esso sono trattati i problemi più ardui della sociologia e l’A., pur 
mantenendo in quasi tutti i capitoli la struttura originale, li ha disposti e 
adattati con una certa organicità. 

Presupposto degli studi sociali è la retta nozione della sociologia stessa, 
che l’A. affronta. nel I cap., delineando la struttura d’ una vera sociologia, 
non limitata al puro fatto sperimentale, nè costruita sulle nubi d’un astrat- 
(E aprioristico, ma che sia semplicemente «la filosofia della società » 
D.07)- 
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Il problema sociologico s’ incentra in quello della natura della società, 
partendo dal problema dello Stato, della sua origine, dell’ autorità; problemi 
che si connettono con quelli delle relazioni tra Stato e individuo, tra bene 
comune e bene privato. Da questi si irradiano altri problemi: collegati con 
quello dei rapporti tra individuo e società ci sono i problemi del diritto di 
proprietà, dei rapporti sociali tra le forze di produzione, ecc. Riguardano 
invece le relazioni tra le diverse società umane i problemi di stato e fami. 
glia; stato e Chiesa, stato e società internazionale, diritto di guerra, di- 
sarmo, arbitrato, ecc. 

Questi argomenti sono trattati nei vari capitoli, secondo le finalità dello 
scritto originale, qualche volta con brevi cenni soltanto, ma sempre con 
quella sobrietà, chiarezza, precisione e profondità che caratterizzano le opere 
del P. Cordovani. 

Data la particolare importanza che hanno assunto ai giorni nostri i pro- 
blemi dei rapporti internazionali, consideriamo più particolareggiatamente le 
dottrine \esposte dal P. Cordovani su tali argomenti. 

Anzitutto 1’ A. condanna la guerra. L’ opposizione costante del , pensiero 
cattolico alla guerra di aggressione trova un motivo ancora più forte oggi, 
quando i mezzi di distruzione ne hanno aumentato fino all’ inverosimile la 
capacità distruttiva. « Ciò che una guerra sperpera e distrugge è non di 
rado molto di più e di meglio di quello che si conquista, anche in casi di 
vittoria, soprattutto quando si considera il disprezzo della vita e della perso- 
nalità umana... » (p. 55). E questo, secondo l’ A., non richieda soltanto una 
revisione dei rapporti internazionali, ma tocca anche direttamente la posi- 
zione del pensiero: « Bisogna rinnovare la nostra filosofia della guerra in 
relazione ai fatti nuovi che hanno funestato il mondo e all’ accento nuovo... 
che vibra nei messaggi del Pontefice regnante » (p. 108). E’ un severo mo- 
nito che 1’ IIl. Domenicano rivolge a tanti studiosi i quali, avulsi dal mondo 
della realtà, si è accontentato di ripetere materialmente dottrine che hanno 


' bisogno di uno sviluppo’ naturale. 


Quanto al principio del non-intervento, il cui problema; come si è detto, 
sî presentò vivo in occasione della guerra civile di Spagna, ma che si è 
dibattuto molto anche in questo dopoguerra, il P. Cordovani si manifesta 
fervido oppositore. « Il cosidetto diritto di non intervento deve considerarsi 
come un vero delitto contro la giustizia e la carità; e se i governi avessero 
compiuto il dovere di intervenire dove una questione del bene comune recla- 
mava la loro energia, la società non sarebbe sotto il gravame di infiniti 
mali che si poteva e doveva prevenire» (p. 142). 

Tuttavia il problema è veramente complesso, perchè suppone una situa- 
zione internazionale, politica e ideologica, ben diversa da quella reale, nella 
quale viene a mancare il fondamento stesso di una retta impostazione dei 
problemi sociali, cioè 1° idea esatta del bene comune, 

Connesso col problema dell’ interventismo c’è quello dell’ ordinamento 
organico della Società internazionale, e di ciò l’A. parla in diversi punti della 
sua opera, specialmente nei capitoli V e VIII. Pur rimanendo nell’ ambito 
della concezione tradizionale della Società iinternazionale, 1’ A. accentua la 
necessità della sua organicità e di un vero e proprio potere coattivo super- 
statale. « La salvezza dell’umanità esige che funzioni un diritto penale in- 
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ternazionale per mezzo di un organismo che abbia un prestigio morale indi- 
scutibile e disponga con sapiente agilità la forza coattiva contro ogni tiran- 
nia di uno stato a danno degli altri » (p. 268). 

Se è vero che il pensiero moderno si orienta verso un vero e proprio 
super-Stato internazionale, tuttavia mirando alle incerte e deficienti realiz. 
zazioni di quell’ O. N. U. che era stata promessa ai popoli come principio 
dell’ unificazione dell’ umanità, la concezione tradizionale rimane sempre una 
meta da raggiungersi. 

Come giudizio generale, non potendo sviluppare ulteriormente lo studio 
dell’ opera del P. Cordovani, diremo che « Spunti di Sociologia » si aggiunge 
alla bibliografia sociale cattolica con l’ autorità d’un grande nome e di una 
ben nota competenza. Il P. Cordovani ha portato un cospicuo contributo 
agli studi sociali, specialmente con 1’ esempio autorevole d’ una impostazione 
sanamente ardita dei problemi sociali moderni. 

P. GiroLaMo SONELLI O. P. 


Gracomo SoLERI : Lucrezio — Collana « Gli uomini e la civiltà » ; Serie « Maestri 
del pensiero » - « La Scuola » Editrice, Milano. 1945. 


Giacomo SoLERI : Marco Aurelio - Idem. 1947. 


« La spiegazione che dà del mondo il materialismo è di una semplicità da 
demente » : così G. K. Chesterton, Mai questo giudizio dello scrittore inglese 
ci era sonato tanto vero quanto durante la lettura dell’ esposizione della filoso- 
fia lucreziana, fatta dal Soleri nel volumetto dedicato al pensiero del poeta Cam- 
pano. E tale giudizio è vero, pur prescindendo dalla reale pazzia di Lucrezio, 
perchè esso scaturisce spontaneo, dinanzi ad una esposizione d’ un sistema filoso- 
fico materialistico, in ogni pensatore che non abbia fatto divorzio con la propria 
dignità d’ uomo e non abbia incapsulato il proprio intelletto entro il gu- 
scio angustissimo del senso. Come osserva sapientemente il Soleri, nessuna 
critica può essere mossa con più efficacia a una data filosofia quanto la critica 
che balza fuori spontanea dall’ esposizione particolareggiata di essa : così, basta, 
com’ egli fa, esporre il sistema materialistico serenamente e wobbiettivamente, 
seguendolo passo passo dai suoi presupposti sino alle ultime sue conseguenze, 
per scorgerne senz’ altro non solo le interne contraddizioni e aporie, ma l’ in- 
timo vuoto e la suprema nullità. Ridurre, come fa il materialismo, 1’ infinita 
ricchezza dell’ essere e svuotarla di contenuto sino alla retenzione del puro 
elemento materiale da concepirsi originariamente dotato di sole proprietà 
quantitative, e pretendere poi derivare da esso, per sola via di cieco movi- 
mento meccanico degli atomi senza un pricipio razionale nè imminente nè 
trascendente, la meravigliosa varietà e perfezione degli esseri singoli e 1’ ar- 
monia del tutto cosmico, è quanto di più antifilosofico si possa escogitare. Se 
filosofia è sapienza, e se sapienza vuol dire rendere ragione delle cose, il mate- 
rialismo non è nè l’ una nè 1’ altra, ma è soltanto il loro contrario : giacchè 
non basta, a qualificarsi filosofi e a costruire una filosofia, affermare un prin- 
cipio assoluto qualunque e tutto derivare con una pseudologica da esso; ma si 
richiede che tale principio possa veramente esplicare la sua funzione di Assoluto 
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e di causa del tutto. Ora il materialismo, coll’ assumere quale principio asso- 
luto la materia ridotta a puro elemento quantitativo, invano si sforza di dar 
ragione delle cose, e solo di fronte agli ingenui riesce a nascondere la sua 
interna povertà sotto il palliativo di pseudoconcetti e d’ una pseudodialettica. 
Non spiega le cose, ma le nega. Nega il trascendente riducendo tutto 1’ essere 
a solo essere cosmico; nega lo spirito abbassandolo al rango di funzione mate- 
riale; nega l’intelligenza, la volontà, la libertà confondendole col senso, col- 
l’ istinto e con la necessità; nega il senso riducendolo a semplice movimento 
vitale; nega infine la vita ritenendola come un cieco cozzo di atomi inanimati. 
E se facile è questa scala di degradazione e di negazione in virtù d’ una 
logica nichilista; assurda è la via inversa d’ascensione, di voler cioè derivare 
la vita dalla non-vita, il senso dal non-senso, l’ intelligenza dalla non-intelli- 
genza, l’ ordine dal cieco caos ecc.. E tale è il materialismo, cui pure da non 
pochi vien dato il nome di filosofia e cioè di sapienza; mentre in realtà esso 
è solo follia e suicidio: come veramente pazzo e morto di suicidio fu Lucre- 
zio, da vero ed entusiasta materialista. 


L'altro volumetto del Soleri composto con gli stessi criteri del precedente — 
e cioè avente un’ introduzione su le condizioni politiche e culturali del tempo, 
un breve scorcio su la vita e un’ esposizione accurata del pensiero dell’autore 
studiato — è dedicato alla filosofia di Marco Aurelio. Questa filosofia dell’impera- 
tore romano è ricostruita in base ai suoi celebri Iicordi. In quanto seguace 
della filosofia stoica, parrebbe che Marco Aurelio dovesse trovarsi agli antipodi 
di Lucrezio, seguace della filosofia epicurea; e invece i due hanno molti 
punti di contatto: lo stesso travaglio spirituale di dare una giustificazione, 
razionale alla vita, la stessa preoccupazione di darle una base solida scien- 
tifica per tenerla lontana e immune da ogni forma di turbamento e, da ultimo 
per quanto per vie diverse, lo stesso fallimento finale. Come Lucrezio, per 
mezzo del suo cosmologismo fisico e con la lotta spietata contro la paura degli 
dei e dell’ oltretomba, non riuscì a rendere più serena la sua travagliata vita ; 
così Marco, con una dottrina filosofica su la natura e le cose acriticamente 
accettata e mai diventata possesso assimilato e stabile, non riuscì a incarnare 
pienamente l’ ideale del sapiente stoico : perchè l’ etica stoica, che questo ideale 
dipingeva, rimase per lui basata su la sabbia mobile d’ un mal celato scettici. 
smo e d’ un incomposto eclettismo, E anche lui, come Lucrezio, non fu contento. 

I due volumetti recensiti del Soleri sono un ottimo contributo per la cono- 
scenza della filosofia romana che viene spesso nei manuali comuni di storia 
della filosofia, un po’ troppo, e a torto, trascurata. 


P. SAMUELE GIULIANI O. P. 


KIERKEGAARD : Timore e Tremore - Ediz. di Comunità Milano, 1948. 


Contro la prassi normale del Nord che c’ interessa per le sue opere siste- 
matiche in cambio di quelle artistiche, la traduzione del capolavoro di K. 
presenta al gran pubblico italiano un caratteristico saggio di poesia in prosa. 
E’ una lirica religiosa di spunto biblico : l'esaltazione della fede nel sacri. 
ficio di Abramo. 
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Mentre il successo nei paesi nordici di tale opera è pienamente giusti- 
ficato, opponendosi a certi manierismi metodici e sistematici, in Italia manca 
più che altrove lo sfondo psicologico per simile reazione, essendosi conservata 
la tradizione rapsodica di Agostino e del Francescanesimo. Nello stesso Tom- 
maso la sistematicità, com’è evidente, è puramente espositiva, senza con ciò 
nulla togliere ai diritti del cuore e della realtà, servendo solo a chiarire il pen- 
siero e non ad oscurarlo come avviene spesso nello Hegel, schiavo dei suoi 
gelidi schemi. 

Sebbene la traduzione sia ottima, il comune lettore italiano, ignaro della 
funzione antihegeliana degli iscritti del K., difficilmente può orientarsi nel 
suo procedere ostentatamente alogico e paradossale. Maggior successo può 
avere fra le persone colte, rispondendo al risveglio della loro religiosità ed 
offrendo in taluni la possibilità di nascondere certi pudori pietistici sotto la 
parvenza di un’aristocratica opera di letteratura esistenzialista. 


ReDEO MONDINI 


ds ir 


Francesco MiLanIi — Cause e natura della seconda guerra mondiale. - Edito- 
riale Alcyone, Bologna. 


In questo libro, che contiene un’ assai ricca raccolta di fatti attinenti alla 
storia dei singoli Stati e delle loro relazioni internazionali nei venti anni fra 
le due guerre e durante l’ultimo conflitto, il Milani si propone, oltre allo 
scopo espositivo, anche il compito di dimostrare a qual punto sia oggi giunta 
l’ umanità nel suo cammino su questa terra, quale sia stato il percorso, quali 
i pericoli incontrati, quali i superati o ancora da superare, e vuole perciò darci, 
a poca distanza dagli avvenimenti, «una breve sintesi di storia universale 
contemporanea ragionata ». 

Il proposito del giovane Autore è assai ambizioso, ma la sua arditezza 
appare giustificata dalla competenza, serietà e forza di raziocinio con cui i 
fatti vengono studiati e riportati alle loro cause e analizzati nella loro es- 
senzialità, 

Queste qualità del Milani appaiono dalla vastra struttura del) libro dove 
in una prima parte sono trattate le cause più lontane della guerra 1939-45 : 
vengono cioè esaminati « tutti quei fattori remoti di carattere economico-so- 
ciale che hanno contribuito a formare, attraverso i secoli, la struttura multi. 
forme della Società in cui viviamo »; in una seconda parte invece si analiz- 
zano «le principali combinazioni politiche e diplomatiche che, determinando 
alcuni fondamentali spostamenti nei rapporti di politica estera fra i vari 
paesi, hanno accelerato e reso inevitabile la conflagrazione mondiale »; nella 
terza parte viene studiata la guerra dal punto di vista tattico e strategico e 
nei rapporti in cui erano tali caratteristiche con la struttura sociale e poli. 
tica delle varie nazioni in conflitto e con le scoperte ultime della tecnica bel. 
lica. Segue infine una conclusione in cui 1’ Autore formula alcuni corollari 
circa le possibili conseguenze del conflitto nel campo economico sociale e nella 
politica interna ed estera delle varie nazioni. 

Questo il disegno generale del libro; ma è soprattutto nell’ Introduzione 
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ad esso che noi ritroviamo il nerbo filosofico con cui il Milani penetra nella 
storia moderna, 

Qui non dobbiamo fermarci alla sconcertante e quasi brutale dichiara- 
zione dell’ Autore per cui «la guerra rappresenta qualche cosa d’ intimamen- 
te connesso e inscindibile con il progresso umano », parole che sembrano 
conferire alla guerra stessa un carattere ineluttabile di fatalità nelle sue 
cause e di bontà nei suoi effetti in quanto, pur fra tanti orrori « consente 
alle più spiccate personalità di emergere ed è campo di applicazione e di 
elaborazione dei grandi ideali umani» ed in essa « finiscono per trionfare 
e diffondersi tra i popoli le ideologie più vitali e più degne ». 

In realtà il pensiero del Milani va rilevato non da questa ed altre singole 
affermazioni, ma nel suo complesso; ed allora si vedrà come egli non sia 
ancorato ad una concezione deterministica poichè « mentre le cause remote 
della guerra hanno carattere di necessità, perchè hanno impresso ‘alla strut- 
tura economico-sociale dei diversi Paesi un carattere ormai stabile e non su- 
scettibile di modificazioni da parte dei singoli individui, le cause prossime 
invece sono di natura psicologica e quindi in un certo senso più dipendenti 
dalla libera volontà umana ». 

Noi crediamo con l’ Autore che gli avvenimenti storici siano generati da: 
cause non soltanto economiche, ma; anche psicologiche e che queste ultime, 
essendo prossime, abbiano un valore preponderante nella determinazione dei 
fatti. A tal proposito consentiamo con l’ Autore quando afferma « che le clas- 
si politiche hanno compiti di libertà e quindi di responsabilità di fronte alle 
leggi della storia » poichè non è detto che la volontà umana, conoscendole, 
debba seguirle e non possa invece, lottando contro di esse. coscientemente, 
arrestarne o deviarne il corso. Da questo è facile dedurre che per 1’ Autore 
la guerra è, in definitiva, uno scacco della volontà umana che cede sotto la 
pressione delle cause remote rinunziando a risolvere il contrasto fra tradi- 
zione e progresso in clima umano di raziocinio e di libertà. 

E’ logico quindi che il Milani, che ha per compito di studiare le cause 
e la natura della guerra, una volta ammesso che il fenomeno ha un carattere 
subumano, vi si addentri adoperando le chiavi che di tale fenomeno infe- 
riore sono proprie: la dottrina marxista per la interpretazione della guerra 
nelle sue cause e nei suoi aspetti di carattere economico-sociale; la teoria di 
Spengler per la diagnosi dei fattori politico-psicologici che la determinano; i 
principi della psicologia di Freud e Adler che, accanto e in connessione con le 
cause psicologiche coscienti, permettono una indagine sulle cause inconscie 
che si annidano nell’ anima collettiva delle masse. Con ciò 1’ Autore fa impli- 
citamente la critica di dette teorie in quanto ne fissa i limiti e la portata re- 
lativa, relegandole in quel mondo inferiore di necessità, dove e soltanto hanno 
vigore di imperio le leggi da esse enucleate. 

Sopra questo complesso d’ inferiorità, che purtroppo e spesso, per insuf- 
ficienza dei valori spirituali, è determinante il corso degli avvenimenti, si ele- 
va la dottrina del Milani affermante un principio di libertà che non possiamo 
non approvare: «la storia prima ancora e assai più che lotta di classe, come 
la concepisce C. Marx, o lotta fra razze, come la vede il teorico della rea- 
zione tedesca, C, Spengler, deve essere intesa come una lotta fra tradizione 
e progresso, cioè fra i dati della prima che, con la loro autorevolezza deri- 
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vante dal tempo, tendono a conservarsi, e le esigenze di novità del secondo 
che urgono ad imporsi per lo svolgersi e talvolta per l’ incalzare degli avve- 
nimenti verso il futuro. Questo contrasto, che deriva dall’ intimo dello spiri- 
to umano e si rispecchia poi in tutti gli avvenimenti sociali e politici, può 
risolversi giuridicamente in seno a ciascuna costituzione statuale, in clima di 
libertà ». 

Non si può dire per conseguenza che l’ Autore sia un fatalista della guer- 
ra e tanto meno un apologista di questa che «pur essendo permeata di ele- 
menti ideali non è nel suo nucleo fondamentale che una forma della lotta per 
l’ esistenza », regolata perciò più dall’ istinto che dalla ragione. 

L’ affermazione che la guerra produca sempre effetti buoni e rappresenti 
un progresso in quanto per essa si affermano le ideologie più vitali e degne 
di diffondersi tra i popoli, potrebbe essere contestata dal fatto che alcune guerre 
non hanno avuto per risultato un processo di evoluzione, ma d’involuzione, 
come ad esempio quelle che hanno servito ad instaurare le dittature. General. 
mente però, la concezione del Milani può essere ammessa, poichè la guerra 
talora è un mezzo ingiusto per ottenere scopi di giustizia, spesso determina il 
risveglio di quei poteri spirituali di raziocinio e di libertà che essa, nel suo 
esplodere, aveva sopraffatti e compressi e che prendono in definitiva la loro 
rivalsa; vi è infatti una Provvidenza che corregge gli errori umani, ricavando 
il bene dal male. Ma tutto questo nasce dalla guerra non « per sè » ma. « per 
accidens », 

Una conoscenza più approfondita della filosofia scolastica avrebbe consen. 
tito all’ Autore maggiore chiarezza e precisione nel distinguere più opportu- 
tamente l’essenziale dall’accidentale, le cause vere da quelle occasionali, e lo 
avrebbe premunito dal pericolo del « post hoc, ergo propter hoc », in cui facil. 
mente può incorrere chi, come il Milani, tenta una sintesi causale nel labi- 
rinto intricatissimo di fatti, i più disparati e spesso i più contrastanti, che sono 
connessi alla genesi e allo sviluppo dell’ ultima guerra. 


P. Francesco Lacazzi O. P. 


P. G. DUNcKER O. P. — Compendium Grammaticae Linguae Hebraicae 
Biblicae. Edit. II, Romae (apud Angelicum) 1948, pagg. XIX, 82, 75*. 


Questa grammatica è il frutto di un lungo e fedele insegnamento della 
lingua ebraica nel Pont, Istituto Angelicum. L’A. da molti anni pensava alla 
ripubblicazione di questo suo libro (la prima ed. della sua grammatica apparve 
a Roma nel 1936) nel quale introdurre le correzioni che gli venivano suggerendo 
l’esperienza della scuola e la continua vicinanza con i discepoli. Questo con- 
tatto con gli studenti è stato molto utile all’A., perchè gli ha fatto conoscere le 
difficoltà che s’ incontrano nell’ insegnamento di tale materia. Egli, in seguito 
a tale esperienza, ha potuto apportare nella nuova edizione, interamente ri- 
fusa, quegli emendamenti che rendono più accessibile l’ebraico al giovane stu- 
dente, che per la prima volta s’incontra con una lingua semitica. 

Quantunque sostanzialmente la seconda edizione non differisca dalla prima, 
tuttavia molte regole sono state formulate in un modo più chiaro e più ordi- 
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nato, Anche gli esercizi, che devono accompagnare l’insegnamento teorico delle 
regole, sono stati disposti con un criterio progressivo, in modo da evitare un 
numero eccessivo di note. 

La nitida veste tipografica, la diversità dei caratteri per l’elemento fonda- 
mentale e per quello esplicativo, i numeri marginali che facilitano la ricerca 
delle regole, la chiara disposizione della materia, gli schemi per la declinazione 
dei nomi e per la coniugazione dei verbi, la nutrita crestomazia, il vocabola- 
rietto aggiunto alla fine del volume sono qualità che rendono realmente utile 
un simile lavoro. 

L’A. poteva aggiungere, dopo l’introduzione, una breve nota sulle carat- 
teristiche delle lingue semitiche, così lo studente avrebbe potuto formarsi più 
facilmente un’idea della lingua ebraica, la \quale per le sue proprietà gramma- 
ticali (stato costrutto, formazione dei verbi etc...) e sintattiche si distacca assai 
dalle nostre lingue europee. i 

Inoltre sarebbe stato desiderabile un paragrafo particolare — che si trova 
| in grammatiche eiementari come quella dello Zapletal — sulla formazione del 
nome, per abituare il discepolo a scoprire subito in esso quella radice sotto la 
quale è indicato in alcuni vocabolari. 

Quei pochi errori di trascrizione e di stampa che abbiamo notato e che non 
sono catologati nell’ errata-corrige possono essere facilmente corretti dal let- 
tore attento. 

Siamo convinti che la grammatica del D. sarà di gradimento per tutti gli 
gli insegnanti e gli studenti delle scuole teologiche, perchè in essa troveranno 
dei notevoli pregi ed accorgimenti didattici. 

B. PRETE 


RIVISTA DELLEFRIVAOE 


THE THOMIST — Vol. XI - 1948 
NAVI: 


MuLLaneY TH. U., O. P. — The basis of suarezian teaching on human free- 
dom (I fondamenti dell’ insegnamento di Suarez riguardo alla libertà umana) 
pp. 1/17; McGuiness I., O. P, — Mystici Corporis and the soul of the Church 
(La « Mystici Corporis » e l’ anima della Chiesa) pp. 18/27; Bonp L, M., O. P. 
— The effect of bodily temperament on psychical characteristics (L’ influsso 
del temperamento corporeo sulle caratteristiche psichiche) pp. 28/104. 


INABLIE 


SMmitH V. E., O. P. — Existentialism and existence (Esistenzialismo e 
esistenza) pp. 141/196 (cont.); KeNNY J. P. — The basis of the international 
military tribunal’ s authority (I fondamenti dell’ autorità del tribunale mili- 
tare internazionale) pp. 197/217; LumBRERAS P., O. P. — Notes on the con- 
nection of virtues (Note sulla connessione delle virtù) pp. 218/240. 


NUIT, 


Conway P., O. P. — What the modern man should not believe (Ciò che 
l’uomo moderno non dovrebbe credere) pp. 277/296; SMITH V E., O. P. — 
Existentialism and existence pp. 279/239; MurLanEy TH. U., O. P. — The 


basis of suarezian teaching on human freedom pp. 330/369 (cont.). 
NARIVI 


PauwEeLs C. F., O. P. — Theological problems of conversion (Problemi 
teologici della conversione) pp. 409/423; BocHENSKI I. M., O. P. — On ana- 
logy (Dell’ analogia) pp. 424/447; MuLLanEY TH. U., O. P. — The Basis of 
suarezian teaching on human freedom, pp. 448/502 (cont.) 


La presente annata di The Thomist non contiene che tre articoli (N. I, 
III, IV) dello studio che P. MuLLANEY dedica alla ricerca delle basi dell’ inse- 
gnamento di Suarez riguardo alla libertà umana nei confronti dell’ azione 
divina. Ne diamo lo stesso un breve riassunto, poichè l’ autore premette un 
breve schema degli argomenti che saranno trattati, enunciando sinteticamente 
quali ne saranno le conclusioni, 

Scopo dell’ A. — che è spinto al presente studio dall’ importanza del pro- 
blema per una retta visione della spiritualità — è esaminare la dottrina del 
congruismo sul testo stesso del Suarez. Considerazioni metodologiche e le 
annose discussioni sul problema in esame, giustificano 1’ opinione che è inu- 
tile esporre le opposte soluzioni date al problema e discuterle come tesi per se 
stanti, avulse dai sistemi filosofici corrispondenti. L’ A. perciò, agli effetti di 
una proficua discussione, presenterà la teoria suareziana nella luce dei prin- 
cipi metafisici, che ne sono le logiche premesse. 

I presupposti metafisici della presente questione sono: 1) la natura della 
libertà umana; 2) la natura della facoltà libera, come potenza. 

Riguardo al primo punto, Suarez, nonostante le affermazioni contrarie, è 
volontarista. In realtà afferma il divorzio tra intelletto e volontà: la ragione 
non entra come causa per se nella determinazione del libero atto umano. 
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Riguardo alla volontà come potenza, Suarez ritiene ch’ essa può conte- 
nere in sè eminenter e virtualiter il suo atto e la. sua determinazione e che 
quindi può ridursi all’ atto senza la premozione divina. Che ogni potenza ab- 
bia in sè il suo atto, Suarez lo deduce da un altro principio, fondamentale nella 
sua metafisica, cioè che potenza e atto non sono principi dell’ essere real- 
mente distinti. Non è possibile stabilire storicamente quale dei due principi 
sia stato intuito per primo dal Suarez; ma la loro mutua causalità nella ge- 
nesi del congruismo sembra evidente. 

Suarez concepisce la libertà soggettivamente, non in rapporto all’ oggetto 
conosciuto, ma alla luce di una indifferenza intrinseca alla stessa volontà : 
donde la conclusione che una promozione fisica sulla volontà distruggerebbe 
la libertà, Ma, disgiunto dal concetto di libertà la cognizione intellettuale, 
non si poteva più radicarla nella volontà ut voluntas; Suarez è perciò costret- 
to a trovarne la radice nella volontà come potenza, in base alla dottrina più 
generale, che una potenza può attuare e determinare se stessa. 

Così mentre il concetto generale di potenza rese possibile a Suarez la sua 
dottrina riguardo alla casualità di Dio nei confronti dell’ atto umano libero, 
la sua concezione soggettiva della libertà rendeva necessario tale presupposto 
metafisico per salvare il concetto stesso di libertà: non potendo più rifarsi 
all’ indifferenza intellettuale oggettiva, doveva ricorrere al carattere auto- 
attuantesi della volontà come potenza. 

Alla luce di queste considerazioni — delineate dall’ A. con molta serenità 
e documentate da precise referenze — appare chiaro che il disaccordo tra 
tomisti e suareziani sul problema in questione è logica conseguenza di un 
disaccordo più profondo riguardo a principi che sono fondamentali in me- 
tafisica. 


Il breve articolo di P. McGuiness (N. I) ha lo scopo di definire l’ esatta 
interpretazione di alcune espressioni dell’ Enc. Corporis Mystici, riguardanti 
l’ appartenenza alla Chiesa e al Corpo Mistico, le quali, male intese, avevano 
portato alcuni teologi a vedere nel pensiero del Papa una innovazione teologica 
o addirittura l’ abolizione della tradizionale distinzione tra Corpo e Anima 
della Chiesa. Questi autori, unendo in sillogismo due autentiche affermazioni 
del Papa che cioè solo i battezzati appartengono alla Chiesa e che la Chiesa 
è il Corpo Mistico del Cristo, ne deducevano che era insegnamento del Papa, 
che solo i battezzati appartengono al Corpo Mistico o, in altre parole, che il 
Corpo Mistico è limitato a quelli che appartengono alla Chiesa, cioè ai battezzati. 

L’A. non solo fa vedere la fallacia logica di tale conclusione, ma, rifa- 
cendosi al’ insegnamento tradizionale dell’ incorporazione al Cristo per la 
grazia, dimostra che le espressioni papali ritengono il valore voluto dal con- 
testo, solo se connesse con la tradizionale distinzione tra appartenere visibil. 
mente alla Chiesa, cioè al suo Corpo, e appartenerle invisibilmente, cioè ap- 
partenere alla sua Anima, 


Questione « importante, molto discussa e molte volte malamente trattata » 
(N. II, p. 240) quella della connessione delle virtù. Non è il caso dell’articolo 
che vi dedica il P. LumBRERAS, che si raccomanda, oltre che per la compe- 
tenza dell’autore, per la chiarezza sintetica. Ci limitiamo a riferire il pensiero 
dell’ A. sui punti più discussi. 

Riguardo alla natura delle virtù morali acquisite — esponendo il pen- 
siero definitivo di S. Tommaso, quale appare dalla Somma — 1A. si allon- 
tana sia dall’ interpretazione del Gaetano che di Giovanni di S. Tommaso, e 
ammette che esse non si possono avere che allo stato di abito. 

Trattando delia connessione tra le virtù morali e teologiche, nota che false 
interpretazioni del pensiero tomista su questo punto, hanno portato teologi an- 
che eminenti a conclusioni di carattere troppo pessimistico dal punto di vista 
filosofico. Egli si riferisce in particolare alla questione, anche recentemente 
tanto discussa, se le virtù morali sono vere virtù, anche senza la carità. La 
sua risposta è decisamente in senso affermativo. | 

Queste affermazioni spiegano come in seguito, studiando lo stato della 
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fede e della speranza, disgiunte dalla carità, si discosti alquanto dalle posizioni 
comuni, 

Esse non si possono paragonare alle virtù morali acquisite, perchè queste, 
anche disgiunte dalla carità sono virtù, Né si può istituire un paragone con le 
virtù morali acquiste disgiunte dalla prudenza, poichè queste ultime senza la 
prudenza sono solo disposizioni, mentre la fede e la speranza, anche informi, 
sono veri abiti e vere virtù. A 

Esse sono abiti secondo la loro essenza, ma in stato di disposizione : in 
modo che quando sono informate dalla carità emettono un atto che è più per- 
fetto anche intrinsecamente e non solo per una relazione estrinseca. 


Le conversioni antiche e moderne al cattolicesimo sono oggetto frequente 
di studi da parte di psicologi, che ottengono favore e diffusione tra il gran 
pubblico. P. PaWELS ricorda (N. IV) tuttavia che se le narrazioni dei convertiti 
e gli studi psicologici sono documenti di grande interesse agli effetti di una 
maggiore conoscenza' sperimentale del fenomeno, solo il teologo può dare una 
adeguata spiegazione della conversione e delle sue cause, poichè egli solo 
possiede di diritto la vera nozione della fede e della grazia. 

E’ il momento preciso dell’ infusione della fede che interessa al teologo 
di precisare, e non solo astrattamente, ma di individuare in concreto nel rac- 
conto dei convertiti, abitualmente molto diffusi su altri fattori accidentali. 

L’ A. si limita a prospettare i problemi che la conversione presenta al teo- 
logo, auspicando che maggior considerazione venga data dai teologi a questo 
importante problema, 


Studio interessante e di grande attualità, quello di P. Bonn (N. I) inteso 
a determinare i rapporti tra soma e psiche, sul punto particolare dell’ influsso 
del temperamento corporeo sui caratteri psichici dell’ uomo. 

Una prima parte è dedicata a esporre i più importanti tipi di temperamento 
descritti dagli endocrinologi moderni e al loro confronto con i classici tipi 
tramandatici dagli antichi. L’ analisi dettagliata conduce alla conclusione che i 
quattro tipi definiti dalla endocrinologia moderna, in base alla teoria ormo- 
nica: ipertiroideo, ipotiroideo, ipersurrenale e iposurrenale, corripondono cor- 
rispettivamente al tipo collerico, flemmiatico sanguigno e melanconico classi- 
ficati dagli antichi in base alla teoria umorale, Ciò dimostra che, oltre la più 
accurata osservazione scientifica, l’endocrinologia non ha aggiunto, nè può 
aggiungere risultati essenzialmente nuovi, rispetto alle classificazioni degli 
antichi; riprova pratica della fondamentale somiglianza tra la teoria ormonica 
e la teoria umorale del temperamento, Tale conclusione giustifica pure, inci- 
dentalmente, l’affermazione che le classificazioni degli antichi non erano poi 
stabilite così a priori, come qualche autore moderno vorrebbe credere. 

La seconda parte dell’ articolo dà un giudizio critico della teoria endocrina 
dal punto di vista della psicologia aristotelico-tomistica, non più sul piano spe- 
rimentale, ma nella sua pretesa di costituirsi in dottrina filosofica, come spie- 
gazione integrale dell’uomo. Spiegazione evidentemente materialistica, poichè 
non potendo, per le esigenze stesse del metodo, trascendere l’esperienza, gli 
endocrinologi, generalizzando, concepiscono l’uomo come la sommi delle at- 
tività chimiche dei suoi ormoni cui riducono, come a causa adeguata, anche 
le funzioni superiori dell’intelligenza e della volontà. 

Questa posizione è evidentemente contradditoria, poichè vuol spiegare 
l’uomo nella sua totalità in termini di esperienza, necessariamente limitata a 
dati che sono elementi inerenti all’uomo, e che non può raggiungere l’uomo 
in se stesso. D'altra parte il limitarsi all’investigazione puramente empirica, 
pur ammettendo che sarebbe una posizione logica per 1’ endocrinologia, nuoce. 
rebbe alla scienza stessa, poichè l’ intrinseca conoscenza dell’ uomo nei suoi 
elementi essenziali, potrebbe dirigere e rendere più proficua l’investigazione 
sperimentale. 

Quindi la teoria endocrina, per costituirsi in una teoria del temperamento, 
che sia veramente completa, dev’essere integrata da una psicologia filosofica : 


quella stessa che in antico integrava la teoria umorale, cioè la psicologia ari- 
stotelico-tomista. 
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E’ questa psicologia che l’A. presenta nelle sue grandi linee e vuol essere 
un semplice tentativo e suggerimento di come si potrebbe procedere per fami- 
gliarizzare gli endocrinologi moderni con essa. 

Gli endocrinologi nulla hanno da temere dal tomismo : la psicologia tomista 
sempre accetterà e sanzionerà quei dati che la endocrinologia presenterà come 
realmente verificati sperimentalmente. Nè i tomisti alcunchè hanno da temere 
dalla endocrinologia. Ma sia i tomisti che gli endocrinologi possono essere di 
reale aiuto gli uni agli altri, per il progresso della psicologia, nei loro rispettivi 
settori. 


L’ articolo di P. SMITA (N. II, III) dedicato all’ esistenzialismo e 1’ esistenza 
consta di due parti : espositiva la prima critica la seconda. 

L’esistenzialismo viene studiato in quattro dei suoi maggiori rappresen- 
tanti: Kierkegaard, Heidegger, Jaspers e Sartre. La ragione di questa scelta 
è, ovviamente, oltre la popolarità dei detti filosofi, la somiglianza della loro 
dottrina. 

Il pensiero dei singoli autori è necessariamente esposto in maniera sinte- 
tica, ma ovunque è presente lo studio dell’ autore di fissarne i motivi fonda- 
mentali, nella loro genesi, nell’inquadratura totale del sistema e in riferimento 
ad altri sistemi, specialmente l’idealismo e lo scientismo. 

La seconda parte intende proporre in forma generale alcuni argomenti 
contro le soluzioni esistenzialistiche. Difficile è discutere l’esistenzialismo, che 
se è coerente all’ induzione radicale che si propone come metodo, si toglie 
ogni possibilità a costituirsi in sistema filosofico : unico metodo possibile ri- 
mane quello usato da Aristotele contro i sofisti. 

Messe in evidenza le aporie inerenti al sistema, che gli esistenzialisti evi. 
tano solo contraddicendosi, 1° A., in base alla filosofia aristotelica, rivendica 
il primato della nozione di essere, da cui deriva gli altri principi fondandone 
il valore contro la negazione esistenzialista. 

La critica non è però solamente negativa, Se gli elementi positivi. dell’e- 
sistenzialismo interessano più l’estetica e la psicologia che la filosofia, l'A. 
mette nella giusta luce il valore della critica decisa che l’esistenzialismo oppone 
allo scientismo e all’idealismo storicista. ASMA 
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Fasc. I 
L. MarvuLLi — Maria Madre del Cristo Mistico; G. Gacov — Uso e signi- 
ficato del termine «corpus » nell’ antica agiografia cristiana; I. SirNA — De 


chorali Officio Divino; I. CaroL — De Corredemptione B. V. Mariae in qui- 
busdam Postulatis ad S. Sedem delatis. 


Fasc. II-III 


A. Brasucci — La Beata Angela da Foligno (1248-1309), « Magistra Theo- 
logorum » (ricorrenza centenaria);L, MarvuLLi — Maria Madre del Cristo Mi- 
stico; G. Opoarpi — Fra Cornelio Musso, O. F. M. Conv. (1511-1574), Padre, 
Oratore e Teologo al Concilio di Trento; L. VeuTtHEY — L’ Unione con Dio; 
G. RoscHINI — Intorno alla questione sul cosiddetto Motivo dell’ Incarnazione ; 
L. CiccHiTTo — Il canto di Dante a S. Domenico (Paradiso, c. XII). 


Fasc. IV 

L. VEUTHEY — Le Parallélisme psicho-ontique; L. MaRvuLLI — Maria Madre 
del Cristo Mistico; G. Opoarpi — Fra Cornelio Musso, O. F. M. Conv. (1515- 
1574), Padre, oratore e teologo al Concilio di Trento; G. ABATE — Storia e 
leggenda intorno alla nascita di S. Francesco d'Assisi. 


Data l’importanza e la novità dell’aspetto sotto cui tratta il suo argo- 
mento il P. MARVULLI, riteniamo opportuno dilungarci un poco nell’esposizione 
della sua dottrina, cui aggiungeremo alcune considerazioni. L’A. dedica una 
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sessantina di pagine (fasc. I, pp. 33-59; IT-III, pp. 191-222; IV, PP. 436-449) 
al tema suggestivo « Maria Madre del Cristo Mistico » nell’intento di pro- 
vare che la Madonna è Madre degli uomini non solo in senso morale (per 
averli cioè amati, per i dolori sofferti e offerti sul Calvario a loro vantaggio, 
per le cure e le premure che si è presa e si prende della loro salute spirituale) 
e neppure soltanto in senso giuridico (per l'adozione materna di tutti gli uo. 
mini, rappresentati da Giovanni, espressa da Gesù morente ed accettata dalla 
Vergine), ma in senso ben più concreto e reale e precisamente « per genera- 
sione, cioè per fisica comunicazione di vita, di esistenza soprannaturale » (p. 488)). 
L’argomento principale a sostegno della sua tesi il M. lo ricava dalla conside- 
razione che il «il concetto primario e integrale », «la ragione profonda e co- 
stitutiva di una vera maternità si riscontra soltano nella generazione, nella co- 
municazione diretta della vita » (pp. 37, 443). Fuori di lì si ha solo un aspetto se- 
condario della maternità, vale a dire una maternità analogica, metaforica (p. 37), 
la quale sec. l'A. contrasta con l’esatto pensiero di tutta la Chiesa, che ci pre- 
senta la Vergine come madre vera e propria degli uomini in quanto Essa, in- 
timamente unita a Dio, li genera alla vita della grazia (p. 38). Pertanto « Ma- 
ria è nostra Madre fisica nell’ordine soprannaturale, perchè in Lei si verificano 
pienamente, nell’ordine soprannaturale, le condizioni della maternità natu. 
rale... E poichè nell’ordine naturale un figlio fisicamente appartiene alla madre, 
dalla quale ha ricevuto la sua esistenza naturale, così nell'ordine soprannatu- 
rale ogni membro del Cristo Mistico fisicamente dipende da Maria, poichè in 
Maria riceve la propria esistenza soprannaturale, l’essere nel Cristo Mistico » 
(pp. 220-221). 

Per provare il suo assunto l’A. si sforza di far vedere che Maria ha eser- 
citato la sua Maternità rispetto agli uomini generandoli fiisicamente nell’ordine 
soprannaturale in due tempi : 

Primo TEMPO: Nell’istante dell’ Incarnazione del Verbo nel suo seno. Il 
Verbo incarnatosi « nel seno di Maria si è inviscerata, incorporata potenzial- 
mente tutta l’umanità... Così, in intima unione con l’umanità... Egli, Capo 
della nuova umanità, è nato da Maria Vergine. Maria dunque per la stessa ge- 
nerazione di Cristo viene ad essere anche Madre nostra, Madre di tutti quelli 
che a Cristo sono stati uniti nel suo seno immacolato, in virtù stessa della loro 
appartenenza all’ umanità, perchè la ha generata tutta, potenzialmente, nella 
unica generazione di Cristo, il quale racchiudeva e riuniva in sè tutti gli uo- 
mini, i quali sono tutti in potenza alla realtà del suo Corpo Mistico » (p. 208). 
Tanta e tale è l’unione degli uomini a Cristo nel seno della Vergine che «la 
mistica sposa di Cristo (la Chiesa) parteciperà così alla figliazione divina e 
umana dell’ Unigenito del Padre e dell’ Unigenito di Maria » (p. 199). E ciò 
per il fatto che da Cristo « deriva a noi la vita soprannaturale... direttamente 
e immediatamente, come dall’ unico principio della grazia. Questa poi è una 
realtà fisica... La grazia infatti dice partecipazione e comunicazione intima e 
attiva della natura divina nelle membra del Cristo Mistico, ciò che comporta 
I’ assorbimento di ogni principio di attività soprannaturale da parte di Cristo. 
Ora questa identificazione dell’ uomo con 1’ Unigenito del Padre, nell’ ordine 
dell’ essere e dell’ operare soprannaturale caratterizza una realtà fisica sopran- 
naturale... L’ uomo, ricevuta in sè questa nuova vita,... confonde la sua mise- 
ria e povera vita con la vita divina di Cristo, in Lui si perde e vive, come 
tralcio inserito nella vite... » (p. 212). Dove va rilevato che «il tralcio costitui- 
sce con la vite una sola realtà fisica nell’ ordine naturale... Così nell’ ordine 
soprannaturale : Cristo e le sue mistiche membra costituiscono una sola realtà 
fisica, poichè queste sono con Lui unite fisicamente, vivono della tessa lin- 
fa... » (p. 48). 

. Seconpo TEMPO: Nel momento dell’incorporazione attuale a Cristo (me- 
diante il battesimo) di ogni singolo membro del Corpo Mistico, interviene an- 
cora la maternità fisica soprannaturale della Vergine, Infatti nell’ Incarnazione 
avvenuta nel seno di Maria, benchè il Corpo Mistico già esista, tuttavia « lo 
troviamo allo stato potenziale, in quanto le membra già potenzialmente esi- 
stenti nell’umanità assunta dal Verbo dovranno poi attuare nel tempo e sin- 
golarmente la loro incorporazione personale a Cristo » (pp. 210-211). Tale in- 
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corporazione personale, « questa generazione attuale dell’individuo alla vita di 
Dio non avviene che in Maria, per l'operazione dello Spirito Santo... Il batte- 
simo è l’attuazione mistica dell’incarnazione per ogni membro del Corpo Mi- 
stico... Il Verbo stesso, ber opera diretta dello Spirito Santo, in Maria, incor- 
dora a sè nel battesimo l'individuo, quasi si incarna nell’individuo » (pp, 216- 
218). Di qui « la necessità dell’attuale intervento di Maria..! Soltanto per questo 
intervento di Maria viene dato ad ogni uomo di entrare in contatto ontologico 
di esistenza e di attività con il Cristo. Maria non è solamente in un momento 
storico tramontato la Madre del Cristo totale... ma Essa lo è sempre, inin- 
terrottamente, poichè il Cristo si completa e si continua nei secoli come unità 
fisica soprannaturale e per questo abbisogna di una Madre che continui a ge- 
nerarlo nelle sue mistiche membra...» (p. 218). « Così i generati alla vita so- 
prannaturale... sono e restano sempre il bambino che Maria porta e custo- 
a Do, suo seno mistico, ai quale Essa dona vita e sostanza soprannaturale » 
P. 442). 

Se ben comprendiamo il dire ridondante ed amplificatorio del M. (il cui 
stile in verità ci pare non del tutto consono all’indagine scientifica promessa 
all’inizio della trattazione; cfr, p. 33), la maternità fisica della Madonna, oltre 
che riferirsi a Gesù, si riferisce (soprannaturalmente ben inteso) a tutti gli 
uomini (quelli del Vecchio Testamento non esclusi, cfr. p. 195) fin dal mo- 
mento dell’ Incarnazione in forza «della loro stessa appartenenza all’umanità 
assunta dal Verbo ». Ma l’appartenenza di tutti gli uomini all’umanità as- 
sunta dal Verbo, volendo escludere il pancristismo ipostatico, non può signifi- 
care che l’identità specfica della natura umana in Cristo e negli altri uomini 
oppure l’influsso della grazia capitale esercitato dall’ umanità di Cristo ri- 
guardo agli altri uomini. Poichè in nessun dei due significati si ha che gli 
altri uomini siano stati fisicamente uniti alla natura umana di Cristo nel seno 
di Maria, non si capisce l’indole fisica della maternità mariana rispetto al Corpo 
Mistico nell’ Incarnazione. Il M, parla sì di inclusione, di invisceramento, di 
incorporazione e addirittura di « assorbimento » (p. 194) degli altri uomini nella 
carne assunta dal Verbo; anzi arriva fino ad affermare che tutti coloro che 
sono chiamati alla Chiesa e formano la mistica sposa di Cristo « partecipano 
così alla figliazione divina e umana dell’ Unigenito del Padre e dell’ Unigenito 
di Maria » (p. 199): ma preferiamo pensare che queste e simili espressioni lar- 
gamente ridondanti non vadano prese come suonano.., 

Un rilievo invece vogliamo fare intorno a quello che per l’A. è il mo- 
mento attuale della maternità fisica della Vergine e che si fonda sull’attuale 
vincolo stabilito dalla grazia santificante tra le membra e il Capo del Corpo 
Mistico. Prima di tutto non si capisce come il battesimo «faccia di Gesù e di 
noi una realtà inscindibile nell’ordine soprannaturale » (p. 216) se è vero che 
ogni peccato mortale scinde l’unione di grazia tra il membro peccatore e Cristo 
Capo, Ma soprattutto non si capisce quale sia esattamente l’intervento di ma- 
ternità fisica, di generazione e comunicazione fisica della vita divina da parte 
di Maria nel battesimo. Dato che la generazione in senso stretto — quale sem- 
bra ben essere quella attribuita dal M. alla Madonna nel caso concreto — è 
« origo viventis a vivente principio coniuncto in similitudinem naturae » ognuno 
vede a quali conseguenze si va incontro insistendo nel « fisicismo» tanto caro 
al nostro A. Se in forza della grazia la paternità stessa di Dio nei nostri ri- 
guardi è adottiva e noi siamo figli suoi adottivi — nè vogliamo pensare che, 
con la sua partecipazione della sposa mistica « alla figliazione divina dell’Uni- 
genito del Padre », il M. abbia inteso mettere in dubbio una così fondamentale 
verità cattolica — com’è possibile attribuire alla Madonna, in forza della 
medesima grazia, una maternità non adottiva, ma fisica? Forse l’ A. voleva 
soltanto attribuire alla Madonna la funzione di strumento fisico nella produ- 
zione della grazia battesimale. Ma tale dottrina è per lo meno ardita nè ha 
fondamenti nella Rivelazione o nel Magistero. 

Probabilmente alla base delle confusioni e delle arditezze che abbiamo se- 
gnalato (e altre ve ne sarebbero da segnalare) c° è un’ invincibile repulsione 
per l’ analogia. P. Marvulli non vuol sentir parlare di maternità analogica, 
perchè essa comporta negazione di ciò che è primario e costitutivo della vera 
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maternità. Che pensare allora della paternità di Dio, la quale non può essere 
e non è che analogica proprio per il fatto che è di un ordine incomparabil- 
mente superiore a quello della paternità creata sensibile, la sola d’altra parte 
che noi conosciamo in sè stessa? Senza il sussidio dell’ analogia si può fare 
della « fisica », ma non si può fare della Teologia. 


P. VEUTHEY, sotto il titolo « L'unione con Dio » (fasc. II°-III° pp. 278- 
295) riunisce alcune sue osservazioni intese a dare « un umile contributo alla 
soluzione dei problemi» che, sotto lo stesso titolo, sono stati oggetto delle 
conferenze della Settimana di Spiritualità promossa dall’ Università del S. Cuo- 
re di Milano nel 1947. Tre sono i problemi centrali a cui si riferiscono i rilievi 
dell” A. : 

1) Il desiderio della beatitudine. — Presso quasi tutti i moderni si incontra 
una contraddizione fondamentale: affermano che l’ uomo ha il desiderio na- 
turale della beatitudine perfetta e che, d’ altra parte, questa consiste nella 
visione soprannaturale di Dio raggiungibile soltanto con la grazia. Rifugiarsi 
nel desiderio elicito, nascente da una potenza obbedienziale ridotta a pura 
«non ripugnanza », non giova, perchè tale semplice « non ripugnanza » esclude 
ogni desiderio o tendenza. Fino a S. Tommaso compreso, il desiderio naturale 
della beatitudine, anzichè farlo sorgere» dalla natura pura dell’uomo, lo si è 
fatto sorgere dalla natura dell’ uomo ordinato al fine soprannaturale : in tal 
modo cade la contraddizione lamentata. E fin qui nessuna difficoltà ad ammet- 
tere il punto di vista dell’ A, Non altrettanto diremmo per la spiegazione che 
Egli soggiunge: «volendo Dio creare un essere capace di partecipare alla 
sua natura... doveva dare a questo essere i mezzi necessari per raggiungere 
il fine; doveva cioè crearlo în potenza all’ infinito, ciò che fece dandogli una 
intelligenza e una volontà in potenza all’ infinito » (p. 282). Dove viene da chie- 
dersi : ma se l’ intelligenza e la volontà in potenza all’ infinito appartengono 
alla natura dell’ uomo, come riconoscere in esse una potenza positiva al sopran- 
naturale possesso di Dio? Non siamo esattamente al punto di partenza? 

2) L’inabitazione divina. —- Contro la spiegazione della presenza di Dio 
nei giusti mediante un’ operazione psicologica, quale sarebbe stata patrocinata 
dal P. Colosio O. P. nella detta Settimana di Spiritualità, bisogna asserire 
una presenza ontologica della Trinità nell’ anima in grazia, poichè solo la pre- 
senza ontologica rende possibile l’ attività psicologica, come 1’ esse rende pos- 
sibile 1’ operari. E qui l’ A. viene a parlare dì « informazione ontologica » da 
parte di Dio, che è sì informazione e attuazione della potenza obbedienziale 
(p. 185), ma che francamente non vediamo cosa spieghi — volendosi distin- 
guere dalla concezione panteistica — a meno che non miri a spiegare quello 
che è precisamente inspiegabile nel mistero a cui si riferisce. Perchè in defi- 
nitiva bisognerà pure che nei misteri di fede qualcosa di non spiegato dai teo- 
logi rimanga, fino a che non saremo nella visione beatifica! 

3) L'unione con Gesù Cristo. — Altro problema che P. V. pensa vada 
risolto col qualificativo di « ontologico », poichè secondo lui la nostra unione 
a Cristo è ontologica, anzi finisce poi per diventare « fisica nell’ ordine sopran- 
naturale ». Dove con l’ aggettivo « soprannaturale » si pensa di eludere sen- 
z° altro la pericolosa sentenza dell’unità « fisica» del fedele e di Cristo. « Se 
qualcuno prende la parabola della vite e del tralcio nel senso fisico naturale, 
egli cade nella condanna dell’ unità fisica come espressa nell’ Enciclica (« My- 
stici Corporis »). Se invece la intende nel senso soprannaturale, come deve 
essere intesa la nostra incorporazione a Cristo, egli avrà una unione mistica, 
ossia fisica nell’ ordine soprannaturale : con la sua natura e con la sua perso- 
nalità propria, che sempre conserva, il fedele diventa soprannaturalmente « uno » 
con Lui in virtù della sua potenza obbedienziale all’ elevazione e all’ unione, 
potenza attuata dall’ incorporazione » (p. 294). Si vorrebbe sapere se la na- 
tura e la personalità del cristiano rimangono anche soprannaturalmente distinte 
dalla personalità di Cristo una volta avvenuta l’ incorporazione: supponendo 
che sì, noi preferiamo non qualificare tale unione di « fisica » e continuare a 
chiamarla « mistica », nel senso innanzitutto che essa è misteriosa, quanto 


dire che è essenzialmente soprannaturale e dunque trascende le nostre possi 
"* . . SIE 
bilità di definirla, i 


RIVISTA DELLE RIVISTE 141 


Il medesimo P. VeuTHEY nell’ articolo: « Le Parallélime psicho-ontique » 
(fasc. IVo pp. 425-435) oppone al parallelismo psico-fisico di Spinoza, quale 
vero fondamento metafisico della possibilità della cognizione oggettiva, il pa- 
rallelismo psico-ontico e cioè il parallelismo tra 1’ anima intellettiva e la realtà 
oggettiva, tra l’ intelletto e l’ ente. In virtù di questo parallelismo, ogni es- 
sere è conoscibile e 1’ intelletto è capace di conoscere ogni ente. Il paralleli. 
smo trae la sua origine dall’ identità dell’ intelletto e dell’ essere nell’ Assoluto, 
il quale è causa da una parte della facoltà intellettiva e dall’ altra dell’ essere 
relativo, In questa unità primordiale, postulata da tutti i grandi filosofi (da 
Aristotele a Spinoza, Hegel ecc.), si trova l’ unica possibile soluzione del pro- 
blema gnoseologico. Ma, mentre per Spinoza il dualismo tra intelletto ed esten- 
sione si riduce ad un monismo immanente, per l’ A. il dualismo tra intelletto 
ed ente si riduce ad un monismo trascendentale. La cognizione quindi è resa 
possibile soltanto in forza délla sua riduzione a questa primordiale unità di 
intelletto e di essere e cioè in forza dell’ « adaequatio intellectus ad ens » quale 
si ha mediante il suddetto parallelismo psico-ontico. 

Rileviamo che nel sommario dell’ articolo si promette di far vedere una, 
sia pur lontana, derivazione del parallelismo psico-ontico dall’ esemplarismo 
di S. Agostino e S. Bonaventura, ma poi nel testo non si fa cenho all’ esem- 
plarismo nè sono nominati i due grandi Dottori. L'intero esposto, d°’ altra 
parte, si tiene talmente sulle generali che è difficile capire per es. cosa l’ A. 
intenda rimproverare alla dottrina gnoseologica aristotelico-tomista, che sa- 
rebbe colpevole di aver voluto risolvere il problema della conoscenza prima di 
aver risolto il problema della dualità eterogenea dell’ essere e del pensiero per 
un eccesso di fiducia nel potere dell’ intelligenza di raggiungere l’ essere in sè 
mediante il procedimento astrattivo. A meno di cadere nell’ innatismo delle 
idee e negare ogni effettiva inter-azione del soggetto conoscente e dell’ oggetto 
conosciuto, l’ A. del parallelismo psico-ontico ci sembra lontano dal chiarire 
in che modo il pensiero possa prendere possesso del pensato. Tanto più che 
l'identità di «esse et intelligere » nell’Assoluto, da cui si pretende di par- 
tire, noi la conosciamo precisamente attraverso il nostro pensiero relativo, di 
cui pertanto si presuppone quell’ oggettività che era da dimostrarsi. 


P. RoscHINI: «Intorno alla questione sul cosiddetto Motivo dell’ Incar- 
nazione ». L° Articolo, giunto alla nostra Rivista sotto forma di Estratto, è 
già stato oggetto di una recensione critica del P. C. Casali (cfr, Sapienza 
1948, N. 2-3, pp. 275-276). 


Degni di segnalazione ci sembrano gli articoli: « De chorali Officio Divi- 
no » (fasc. I, pp. 74-84) del P. Sirna; « Il canto di Dante a S. Domenico » 
(fasc. II-III, pp. 306-328) del P. CiccrutTo. 


Nel sommario non abbiamo citato gli altri articoli di Miscellanea Fran- 
cescana perchè ritenuti fuori dell’ ambito della nostra Rivista. 
A. B. 


EUNTES DOCETE — A. I. - 1948 


La Rivista « EUNTES DOCETE » (Roma Pontif. Università di Propa- 
ganda Fide) è il nuovo Periodico del!a Pontificia Università Urbaniana di Pro- 
paganda Fide. Vi sono trattati argomenti particolarmente interessanti sullo 
sviluppo dottrinale, sull’ interpretazione dei documenti pontifici, e sull’ espan- 
sione della Chiesa nelle Missioni. 


NI II. 

STUDIA : P. PARENTE — Le Missioni Cattoliche nella luce della Proces- 
sione del Verbo; F. CaLLaey — Roma da preside dell’ Agape a Promotrice del 
Concilio di Trento; A. PersaL — Les Peaux-Rouges du Canada sont-ils une 
race qui meurt?; C. Fagro — Controversie sul pensiero dei primitivi; A. PIo- 
LANTI — De essentia sacrificii Missae secundum A. Stoltz O. S. B.; U. VIGLI. 


142 RIVISTA DELLE RIVISTE 


no — Possibilità e limiti dell’ evidenza; J. Knox — The blessed Virgin Mary 
and the Holy Sacrifice of the Mass. 


NOTAE -COMMENTATIONES : C. Damen — In const. Ap. « Sacra- 
mentum Ordinis»; Pu. OppenHeIiM — In Litt. Enc. Più PP. XII « Mediator 
Dei»; S. GaroraLo — Il nuvo Salterio Latino; — Le origini del Pentateuco e 
la storia biblica primitiva; S. Paventi — In Decr. S. C. de Prop. Fide de Con- 
firmatione administranda in periculo mortis; C. DAMEN — Facultas audiendi 
confessiones iurante itinere atrio; |. Macvary — Errores circa errorem; P., 
THEKKEVILAIL — At the Threshold of Christianity (Gandhi). 


INISUOLE 


STUDIA : B. Mariani — Nuovi testi biblici in favore dell’ Assunzione di 
Maria SS.; E. Penerson — L’ origine dell’ ascesi cristiana; D. SCHILLING — 
De necessitate formandi clerum in catechetica; N. Lapomerszxy — La Pensée 
phiiosophique et théologique de Nicolas Berdiaev; P. M. DE MONDREGANES — 
Les Peaux-Ronges du Canada (suite); R. Masi — Riflessioni intorno al prin- 
cipio di finalità. 

NOTAE - COMMENTATIONES: G. OEstTERLE — De instituto missio- 
logico Monasteriensi; P. PARENTE — I due Adami e la nostra solidarietà con 
loro; C. Faso — Emil Brunner e la Teologia Missionaria; F. S. PAVENTI — 
Directorium seminariorum in Sinis; F. S. PavenTtI — Decretum S. C. De 
Propaganda Fide; P. Kacur — Di un metropolita morto e di altri problemi 
vivi. 

L’ art. « Le missioni cattoliche nella luce della Processione del Verbo » di 
P. PARENTE (n, I-II) fa vedere come delle Verità che sembrerebbero per l’uo- 
mo di solo ordine speculativo abbiano anche un’ influenza di ordine pratico. 
La Chiesa, poichè è corpo mistico del Cristo, e in certo modo la continuazione 
del Verbo incarnato, esprime in se stessa l’immagine del Verbo stesso. Il 
Verbo è l’ immagine sostanziale del Padre, che si rivela sia nella sua intima 
Deità, sia nelle creature, che sono fatte ad immagine del Verbo. Con questa 
rivelazione si ottiene la gloria di Dio, che è la giustificazione di tutta la crea- 
zione specialmente di quella dell’uomo. La missione di far conoscere il Padre, 
è comunicata alla Chiesa, che imita così la Processione eterna del Verbo nel 
mondo, come un Vangelo vivente. La Chiesa esprime in sè l’ immagine del 
Verbo, e la sua missione è di comunicare la sua stessa somiglianza nel piano 
soprannaturale ad ogni uomo, per ottenere da tutti la gloria di Dio. 


Nell’ art.: « De essentia Sacrificii Missae » di A. PioLANTI (fasc. I-II) 
viene esposta e criticata la dottrina del P. Stolz benedettino, riguardante l’es- 
senza del Sacrificio della S. Messa. Due elementi, secondo P. Stolz, vengono 
ad entrare intimamente nel sacrificio della S. Messa: la morte e 1’ unione. 
Morte del cristiano, possibile soltanto per la morte di Cristo, al quale il 
cristiano deve intimamente unirsi. La perfetta e completa compartecipazione 
al sacrificio si ha solamente con la Comunione. La possibilità di unirsi a Cri- 
sto è data al cristiano inizialmente dal Battesimo che distrugge il peccato; 
dall’ ascesi cristiana che avvicina togliendo le ultime barriere; e infine dalla 
morte fisica colla resurrezione, Il Sacrificio eucaristico ci anticipa, per mezzo 
della morte mistica del cristiano, la possibilità perfetta dell’ unione. 

Il sacrificio della Croce e 1° Eucaristia sono una stessa cosa, specialmente 
per il fatto che in ambedue si trova la medesima virtù e che producono lo 
stesso effetto di morte e di unione. La virtù salutifica dell’ Eucaristia è co- 
municata a noi in modo iniziale nella consacrazione e in modo perfettivo nella 
Comunione, 

L’ autore dell’ articolo osserva che è contro la Tradizione porre elemento 
formale del Sacrificio della Messa 1’ unione del cristiano a Cristo che si im- 
mola; che inoltre non è secondo il Concilio Tridentino affermare che il sacri- 
ficio della S. Messa sia del capo unito alle membra e non del solo Cristo. Fa 
notare inoltre che nella trattazione dello Stolz regna una certa confusione, 
perchè non viene bene distinto sacrificio e sacramento eucaristico, come la 
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Tradizione e la maggior parte dei teologi cattolici pongono a fondamento di 
ogni trattazione sull’ Eucaristia, 


In occasione della recente opera « L’ Epistemologie thomiste » di G. Van 
Riet, U. VicLino (fasc. I-II) esamina il problema dell’ evidenza e del suo 
valore come criterio di verità. Delineati in breve le più importanti posizioni 
del pensiero moderno e neoscolastico 1’ autore dimostra: 1) che non si può 
dare un unico criterio determinante « ab extrinseco » il valore di ogni giudizio; 
2) che l’ evidenza non può dipendere dal solo oggetto o dal puro soggetto, 
ma da tutti due insieme, e che perciò essenzialmente è una relazione; 3) che 
pur essendo l’ evidenza fondamentalmente un valore oggettivo, tuttavia non si 
può fissarla a priori, per il fatto che l’ intelletto umano dal quale 1’ evidenza 
dipende come da uno dei termini della relazione, sebbene sia di natura sua 
ordinato a raggiungere la verità oggettiva, tuttavia dipende da condizioni con- 
crete di esperienza, in modo che la sua oggettività è delimitata; 4) che una 
sincera libertà spirituale è presupposto generale per la manifestazione della 
verità e dell’ evidenza. 


R. Masi presenta alcune « Riflessioni intorno al principio di finalità » 
(fasc, IIl). Il mondo materiale è meravigliosamente ordinato, e quest’ ordine 
suppone un fine. Evidentemente il principio di finalità: «omne agens agit 
propter finem » è a priori; infatti 1’ agente in quanto tale deve produrre qual. 
cosa di determinato: assurda sarebbe un’ attività indeterminata come assurdo 
è un moto locale senza una direzione. Ciò per cui l’ agente agisce è il fine. 
Contro la metafisica meccanicista che considera il mondo « more geometrico » 
e perciò nega la casualità finale, si arguisce ;: nella matematica non si dà causa 
finale è vero, ma nel mondo corporeo oltre a relazioni dimensionali rette dalla 
geometria e dalla matematica sono presenti anche cause efficienti, che neces- 
sariamente richiedono la causa finale. La prima di queste cause efficienti deve 
essere una causa agente per intelletto e volontà. Dapprima le cose hanno una 
finalità interna espressa dalla formula del principio di finalità; segue la fina- 
lità esterna per mezzo della quale gli enti sono ordinati fra di loro. In questo 
modo nel mondo materiale gli enti imperfetti sono ordinati ai perfetti. 


I fascicoli di Euntes Docete hanno inoltre parecchie soluzioni di casi o di 
dubbi sotto il titolo di Consultationes. 
M.P- 


REVUE DES SCIENCES RELIGIEUSES (STRAsBOURG) 
A. XXII - 1948 
No Ja HE. 


E. AMANN — Autour de l’histoire du Gallicanisme (fin), 9 - 26; J. DANIÉLOU 
— L'unité des deux Testaments dans |’ oeuvre d’ Origène, 27 - 56; J. ROHMER 
— E. Baudin: la philosophie de Pascal (à suivre), 57 - 73. 


N. III - IV. 


J. Riviére — Le mérite du Christ d’ après le magistère ordinaire de l’ Egli- 
se; II. Epoque médiévale (fin), 213 - 239; Yves M. J. Concar O, P. — A pro- 
pos des Saints canonisés dans les E glices Orthodoxes, 240 - 259; J. ROHMER — 
E. Baudin : la philosophie de Pascal (à suivre), 260 - 272. 


Per ben comprendere 1’ esegesi spirituale della S. Scrittura nei primi se- 
coli cristiani, dice il P. DaniéLou (N. I-II), bisogna ricordare che essa è in 
relazione diretta col più importante problema di allora : il significato da dare al 
Vecchio Testamento. I Giudei continuavano ad affermarne il valore letterale 
e a praticare la Legge; gli Gnoscici (specie Marcione), interpretandolo lette- 
ralmente, lo rigettavano come opera del Demiurgo, perchè vi trovavano delle 
espressioni contrastanti con l'insegnamento del N.T. Come si dovevano com- 
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portare i Cristiani? S. Clemente, il Pseudo Barnaba, S. Giustino, S. Ireneo ve- 
dono tra V. e N.T. un rapporto come tra imperfetto e perfetto. Il problema si 
pose nuovamente al tempo di Origene, che lo risolse proprio con l’ esegesi spi- 
rituale. Il V. T. cioè non va inteso in senso letterale, ma in un senso superiore, 
quello spirituale. Il V. T. infatti è buono in sè, perchè figura; ma ora è sor- 
passato perchè è arrivato il figurato : Cristo. Il vero cristiano, perciò, accetta il 
V. T., ma l’interpreta alla luce di Cristo. Cristo e lo Spirito Santo danno agli 
spirituali la chiave della Scrittura. Due sono, secondo Origene, i sensi della 
S. Scrittura: il senso letterale e quello, detto dal Daniélou, Cristico ; il secondo 
poi, a seconda che si riferisca a Cristo persona storica o alla sua vita nascosta, 
nei Sacramenti o al suo regno glorioso, si suddivide in senso cristico, ecclesia- 
stico-mistico ed escatologico. 

Questi vari sensi della S. Scrittura erano già tradizionali al tempo di Ori. 
gene, ma egli li ordinò sistematicamente. Tra il V. e il N. T. c’è dunque un 
cambiamento, come tra figura e figurato, tra figura e realtà. Il cambiamento 
non è avvenuto senza dramma, simboleggiato dalla distruzione di Gerusalem- 
me. Rifiutarsi di accettare la realtà Cristo, come fanno gli Ebrei, è un rifiu- 
tarsi di far sparire la figura all’ avvento del figurato, della realtà. 


Il P. Concar O. P. — (N. III - IV). tocca un argomento molto delicato ed 
importante : delicato per i gravi problemi che prospetta, importante in vista 
della riunione della Chiesa Orientale con Roma. 

E’ un fatto che nella Chiesa Orientale ci sono dei Santi anche dopo lo sci. 
sma, perchè essa ha conservato tutte le fonti della santità : sacramenti, culto, 
ecc.. Se avvenisse la riunione delle Chiese si dovrebbero riconoscere questi 
Santi canonizzati? Solo la S. Sede potrebbe deciderlo, e sembra che una deci. 
sione di principio già sia stata presa con l’edizione ufficiale della liturgia di 
S. Giovanni Crisostomo (Grottaferrata 1940) per i fedeli cattolici di rito bizan- 
tino-slavo. 

In questa pubblicazione, infatti, sono accolti quattro Santi: Niceta di 
Novgorod (+1108), Leonzio di Rostov (+1177), Barlaami di Khontyn (+1192), 
Sergio di Radonego (+1392), morti e canonizzati dalla Chiesa Orientale dopo 
lo scisma. 

Il P. Congar porta poi altri esempi di Santi il cui culto è approvato da 
Roma, pur essendo vissuti a lungo e, certuni, anche morti nell’ eresia e nello 
scisma. Si pone allora il problema: come mai, se questi sono vissuti e morti 
nell’ eresia e nello scisma, possono essere stati accettati dalla S. Sede? 

La risposta può, forse, essere data dalla celebre distinzione tra eretici o 
scismatici materiali ed eretici o scismatici formali. Se questi non appartengono 
nè in realtà nè in voto alla Chiesa di Cristo, i primi le appartengono non in 
realtà, ma in voto. Naturalmente si impone la necessità di approfondire la no- 
zione di scisma in genere, nei rapporti con l’ unità della Chiesa, e dello sci- 
sma orientale in particolare. Si sa infatti che lo scisma orientale, in studi re- 
centi, è visto sotto una luce ben diversa dalla tradizionale; ma anche questo 
problema ha bisogno di ulteriori e più approfondite indagini. 


NIE 


RIVISTA DI STORIA DELLA CHIESA IN ITALIA — A, II - 1948 
Neale 


. M, Maccarone — « Vicarius Christi » e « Vicarius Petri » nel periodo patri- 
stico 1-32; H. JEDIN — Concilio e Riforma nel pensiero del cardinale Bartolo- 
meo Guidiccioni, 33-60; P. PascHini — La nomina del Patriarca di Aquileia e 
la repubblica di Venezia nel secolo XVI, 61-76. 


NEI: 


A. Mercati — Un vescovo fiorentino del primo quattrocento millenarista, 
157-165; P. BurcHi — Le prime visite ed i primi Sinodi post-Tridentini a Ce- 
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senay 166-182; P. Pirri S. J. — La politica unitaria di Pio IX dalla lega doga- 
nale alla lega italica, 183-214. 


NEIKITS 


D. MaLLarpo — Giovanni Diacono napoletano, 317-337; V. FENICCHIA — 
Il sepolcro del vescovo Pietro Caetani « qui nutrivit dominum Bonifatium PP. 
VIII », 338-361; P. PascHINI — Una lunga lite per un’ abbazia, 362. 


L’ emerito direttore della Rivista M. Maccarone (N. 1) esamina il sorgere 
e il significato delle espressioni « vicarius Christi » e « vicarius Petri» nel 
periodo patristico fino al secolo VI. 

Bisogna distinguere, così egli, tra le parole esplicite e le idee equivalenti. 
Queste si trovano nel Vangelo (chi ascolta voi ascolta me, chi disprezza voi 
disprezza me ecc.), in S. Paolo (pro Christo legatione fungimur tamquam Deo 
exortante per nos, II Cor, 5, 20 ecc.),in S. Ignazio. Ma è sopratutto fra gli 
scrittori latini che si fa strada l’ espressione esplicita, sia per il contenuto giu- 
ridico, sia perchè solo in latino si aveva il termine « vicario ». Anche nel latino 
classico e nella giurisprudenza il termine « vicarius » ebbe una non lieve evolu- 
zione e solo nel sec. IV si ha il significato odierno. Quando perciò Tertul- 
liano (III sec.) e altri scrittori ecclesiastici usano la parola, questa aveva 
ancora, nel latino classico, il senso originario di sostituzione e di rappresen- 
tanza, senza indicare una delegazione di poteri. Tertulliano parla di Cristo 
vicario del Padre, dello Spirito Santo vicario di Cristo, dei profeti vicari di Dio. 
La terminologia tertullianea non ebbe seguito nella letteratura ecclesiastica, 
perchè poteva prestarsi a interpretazioni erronee del mistero della SS. Tri- 
nità. S. Cipriano inizia la terminologia che avrà molta fortuna. « Vicario » 
esprime l’ idea di sostituzione e di rapresentanza « senza mai contenere 1’ idea 
di un particolare aspetto giuridico » (p. 10). I Vescovi e i Sacerdoti sono 
vicari di Cristo, cioè suoi visibili sostituti e rappresentanti presso i fedeli. Altro 
significato di «vicario » : identità di poteri tra il vicario e colui del quale è 
vicario. I Vescovi sono vicari degli Apostoli, il vescovo di Roma vicario di 
Pietro; manca è vero, in Cipriano la parola esplicita, ma l’ idea corrisponden- 
te è usata continuamente, Dopo S. Cipriano si ha 1’ Ambrosiaster e S. Ambro. 
gio con la medesima terminologia e, soprattutto, Aponio. E’ usata pure al 
Concilio di Efeso (431) dal presbitero Filippo, uno dei legati del Papa: il 
Papa è successore e vicario di Pietro. In S. Leone Magno è usuale. Il Papa 
Felice III nel 490 preferisce « vicarius Christi », così pure il Sinodo romano 
del 495; ma poi prevalse l’altra « vicarius Petri ». 

L’ espressione vicarius Petri « era il titolo comune e proprio del Romano 

Pontefice alla fine dell’ età patristica, e tale rimarrà sino al secolo XIII » 
(p. 30). 
È p espressione metteva in risalto la continuità dell’ azione di S. Pietro nella 
Chiesa ; i papi non ne sono che i rappresentanti visibili, in essi continua a coman- 
dare e a operare Pietro : rappresentanti nel senso originario della parola, senza 
cioè che ricevano da lui il potere che viene solo da Dio. 


Il grande conoscitore delle cose del Concilio di Trento, H. JepIN (N. I), 
lumeggia la figura del cardinale Guidiccioni in relazione al Concilio e alla 
Riforma. 

Il Concilio, secondo il Guidiccioni, non può essere convocato che dal Papa, 
a meno che questi sia diventato eretico notorio o non voglia indirlo assoluta- 
tamente, nonostante l’ urgenza di esso. Nel caso concreto (scriveva nel 1538) 
non c’era da dubitare della convocazione, data l'urgenza e l’importanza di 
esso per combattere il Luteranesimo e operare la Riforma. Nel Concilio 1° au- 
torità suprema spetta al Papa, da cui deriva ad esso la legittimità. Il Guidiccio- 
ni esponeva varie misure precauzionali per rendere più sollecito il Concilio e 
per evitare che si ribellasse al Papa. Il Concilio dovrà occuparsi del Luterane- 
simo, non già per discuterne la dottrina (perchè eretica e già condannata), ma 
solo per anatematizzare prima le persone dei novatori, qualora non si ritrattas- 
sero, e poi la dottrina. 
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Per la Riforma non è necessario promulgare nuove leggi, basta applicare 
quelle già esistenti. Il Guidiccioni non volle far parte della Commissione per 
la Riforma, istituita da Paolo III nel 1536, appunto per divergenza coi Cardi. 
nali che ne facevano parte. Combattè aspramente il memoriale della Commis- 
sione « Consilium de emendanda ecclesia», negando che la decadenza della 
Chiesa derivasse dalle cattive condizioni della curia romana. Però anche lui 
propone delle riforme per i Cardinali, la Curia, gli Ordini religiosi (unifica- 
zione), ecc. 4 È 

Vale anche per iui l’idea generale: «a nessun costo si faccia una cura 
radicale, soprattutto nel momento attuale; essa non farebbe che convogliare 
acqua nel mulino dei luterani » (p. 59). Riformatore anche lui, ma con cautela. 
Più che ritornare all’ ideale della Chiesa antica, pensa che si debba ritornare 
alla Chiesa medioevale, togliendo gli abusi troppo stridenti. 

La traduzione dell’ articolo dello Jedin, poichè di traduzione deve trattarsi, 
lascia parecchio a desiderare quanto all’ italiano. 


La designazione del Patriarca di Aquileia, osserva Mons. P. PASCHINI 
(N. I), è sempre stata delicata, data 1’ importanza della sede quale metropoli di 
tutta la Venezia (eccetto la città) e dell’ Istria e per 1’ estensione della sua giu- 
risdizione (fino in Ungheria e Austria). La delicatezza della designazione fu 
aggravata quando nel 1420 Venezia occupò il Friuli che era la parte più impor. 
tante del patriarcato, e dopo la guerra di Cambrai quando Aquileia venne a 
trovarsi entro i territori posseduti dagli Asburgo. Venezia cercò di assicurarsi 
1° esclusività della indicazione del Patriarca, temendo che gli Asburgo vi si 
immischiassero. L’ A. mostra i vari maneggi per arrivare allo scopo. Di fatto 
il patriarcato durante il secolo XVI rimase quasi feudo della famiglia Gri- 
mani di Venezia. 


L’ emin. Mons. A. MERcaTI (N. II) lumeggia la figura di Giacomo Palladini 
di Teramo, vescovo successivamente di Monopoli, Taranto, Firenze e Spoleto, 
che sia nella Consolatio peccatorum o Lis Christi et Belial, che nel Somnium 
Nabogodonosor o Statua Danielis, si attarda a curiose idee millenariste. 


Il BurcHI (N. II) esamina successivamente i primi Sinodi e le prime visite 
pastorali nella diocesi di Cesena dopo il Concilio di Trento. Due sinodi furono 
riuniti : alla fine del 1564 e del 1566; due visite vennero compiute da Mons. 
L. Marni alla fine del 1566 e da Mons. G. F. Sormani nel febbraio-marzo 1572. 
I risultati furono felici, « Mentre i due sinodi, a quanto ci è dato sapere, rima- 
sero utili lezioni di rigida morale tridentina impartite al clero, il quale avrà 
cominciato a capire e forse a temere, senza tuttavia mutar condotta, le visite 
iniziarono la riforma effettiva dello stesso. La prima, quella del 1566-67, si con- 
cretò nella rimozione di due parroci della città.... (Col 1572 la riforma s’ allarga 
ed approfondisce, prendendo di mira particolarmente la pluralità dei benefici, 
la non residenza, che ne consegue, e l’ ignoranza, la quale sembra essere il 
punctum dolens del clero cesenate del cinquecento » (pp. 177-78). 


Il P. PirrI S. J. aveva già esaminato in un lungo articolo della medesima 
Rivista (Anno I, pp. 40 ss. e da noi riferito, Sapienza I, 1948, p. 120) la missione 
di Mons. Corboli Bussi presso Carlo Alberto nel 1848 per la conclusione della 
lega doganale e politica fra gli Stati Italiani, lamentando la perdita dei docu- 
menti più importanti riguardanti la missione e cioè i rapporti inviati dal Corboli 
al cardinale Antonelli. I documenti invece non furono perduti, ma si trovano 
alla Biblioteca Vaticana. Il P. Pirri, avutane visione, li esamina in parte nei 
presente articolo (N. II) e in parte li pubblica. 

Difficile fare un riassunto. Resta, comunque, 1’ impressione generale della 
prudenza e della tenacia di Pio IX che perseguiva il duplice scopo di una unione 
doganale premessa indispensabile per la lega politica tra gli stati italiani, men- 
tre questa doveva costituire la salvaguardia di quella. Politica che non potè 
produrre il frutto sperato, prima per l’ indecisione del Piemonte che aveva 
altre mire politiche, poi per il precipitare degli avvenimenti, 
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Il Matrtarpo (N. III) inizia uno studio su Giovanni diacono napoletano, 
autore, fra l’ altro del Liber Pontificalis ecclesiae neapolitanae fino ad Ata- 
nasio I (872). In questo articolo incomincia lo studio della vita. Chi era Gio- 
vanni diacono? Nato intorno all’ 880 (1’A. lo dimostra lungamente confutando 
chi lo vorrebbe riportare verso la metà del sec. IX), fu un letterato, disce- 
polo di Ausilio (il famoso difensore dei papa Formoso), e amico delle persone 
più colte del tempo. Era diacono addetto al servizio di una chiesa dedicata 
a S. Gennaro a Napoli. . 

M. G. 


BENEDICTINA — A. Il - 1948 
N. I-II. 


I. Tassi — Un collaboratore dell’ opera riformatrice di Eugenio IV : Gio- 
vanni de Primis, 3/26; L. MartEI CERASOLI — Il ministero parrocchiale nei 
monasteri Cavensi, 27/34; R. SASSI Orme poco note di S. Silvestro abate 
nella vita Fabrianese, 35/46; B. Pantoni — S. Benedetto al Subasio, 47/74; 
G. ANTONELLI — Le più antiche carte (sec. XI) del monastero di Sassovivo, 


95/158. 
N. III-IV. 


IG. DamMizia — Il « Registrum epistolarum » di S. Gregorio Magno ed il 
« Corpus Juris Civilis », 195/226; L. Marrer CerasoLI — Una lettera inedita 
di Alcuino, 227/30; H. JEDIN — Fra contemporanei del Tritemio; 231/36; T. Lec- 
cIsoTTI — Sull’organizzazione della Congregazione « De Unitate », 237/43; A. 
LENTINI — Principi ascetici di S. Benedetto nell’ opera di un moderno mae- 
stro di spiritualità: D. Columba Marmion, 244/61; F. Banri — Vita di San 
Gerardo da Venezia nel codice 1622 della biblioteca universitaria di Padova, 
262/330; C. Rocci — A quale età morì S. Romualdo, 331/38; C. D'Amato — 
Precisazioni sul B. Gerardo de Saxo e l’ Ospedale Gerosolimitano, 339/50. 


Il Tassi N. I - II) lumeggia la figura e l’opera del monaco benedettino della 
Congregazione di S. Giustina in Padova, Giovanni de Primis, quale collabo- 
ratore del papa Eugenio IV nell’ operai della Riforma. Il De Primis, nativo 
di Catania e studente all’ università di Padova, ove si fece benedettino nel 
1422, nel 1427 fu eletto Priore di S. Paolo in Roma e nel 1434 Abate, carica 
che tenne, eccetto breve parentesi (maggio 1438 - maggio 1439, in cui fu Abate 
di S. Giustina a Padova) fino alla sua promozione a Cardinale nel 1446. Morì 
a Napoli il 22 gennaio 1449. 

Ebbe varie missioni di fiducia. La più importante fu la legazione in Si- 
cilia (1444) soprattutto nella diocesi di Catania; istituì a Catania un Semi. 
nario per i chierici poveri e ottenne la fondazione di una Università ad instar 
studii Bononiensis. 

Fu pure amministratore della diocesi di Catania (1447), ma non venne 
consacrato Vescovo. Lavorò pure alla riforma degli Ordini Religiosi : Camal-. 
dolesi, Vallombrosani e Umiliati. L’ articolo termina con la pubblicazione di 
sette documenti inediti riguardanti il De Primis. 


Per quanto i monaci benedettini, secondo la consuetudine, non esercitas- 
sero ministero pastorale, quelli del monastero di Cava e delle sue dipendenze, 
almeno nei limiti dei loro possedimenti, l’esercitavano. Il CerasoLI (N. I-II) 
lo stabilisce inequivocabilmente sulla scorta delle numerosissime Bolle di cui 
è ricco l’ archivio di Cava. 


D, PantonI (N. I-II) descrive minutamente i ruderi del monastero di San 
Benedetto al Subasio. 


Nel 1504 la badia di Montecassino riceveva nuove forze e nuova orga- 
nizzazione giuridica. Il valente storico D. LeccisoTTI già aveva trattato l’ ar- 
gomento in Cassinensia 1929, 561/584, ora (N. I-II) trascrive parzialmente 
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la relazione fattane dal testimone oculare, un figlio di Matteo degli Albizzi. 
Il documento è importante, non solo « perchè è una viva eco dei sentimenti 
dei contemporanei e una pittura fedele delle condizioni della nuova vita cas- 
sinese » ma soprattutto perchè descrive ampiamente gli edifici della badia e 
delle circostanti località « quali li trovarono i nuovi abitatori, ossia come si 
presentavano prima dei grandi lavori cinquecenteschi. Sotto questo punto di 
vista l’importanza del documento, unico finora conosciuto, può paragonarsi, 
per i secoli XIV-XV, a quella descrizione dell’ anonimo per il secolo X » (p. 75- 
76). L’ A. non fa alcun commento al documento. 


L’ Archivio del monastero di Sassovivo (Foligno) ricchissimo di documenti 
è stato fino a non molto tempo fa in grande disordine. L’Antonelli, dopo la 
guerra 1939/45 l’ ha quasi completamente riordinato. L’importanza dell’Ar- 
chivio, quasi interamente conservato, è data dalle seguenti cifre: 64 carte del 
secolo XI (non 46 come nel testo a pag. 98), 278 del secolo XII, 620 del secolo 
XIII, più di 3.000 a partire dai secolo XIV, oltre a vari Regesti. L” ANTONELLI 
(N. I-II) pubblica i 64 documenti del secolo XI, 


S. Gregorio fu grande non solo per la portentosa carità e attività, ma an- 
che per la sua profonda mente giuridica. Il Damizia (N. III-IV) esamina que. 
st’ aspetto in rapporto al diritto romano. Con Gregorio Magno si rafforza il 
concetto dell’autorità pontificia di fronte a quella imperiale. In caso di con- 
flitto tra le due autorità, il problema è risolto, sia pure non sempre coerente- 
mente, in favore della Chiesa, perchè l’autorità pontificia interprete e rap- 
presentante della legge divina, è superiore all’autorità imperiale. Però le due au- 
torità non devono separarsi e combattersi, ma unirsi e collaborare. Quindi le 
leggi civili dello Stato diventano normative anche per la Chiesa, fatte, natu- 
ralmente, le debite eccezioni, e quelle della Chiesa per lo Stato, pur rimanendo 
distinti Diritto Canonico e Diritto civile, allora appena abbozzati. Il Diritto 
Canonico è più moderato di quello civile, per es. nelle applicazioni delle pene, 
eredità ecc. ; in generale esso tempera lo spirito pagano e barbarico delle leggi 
con quello cristiano. Fonti del diritto canonico per S. Gregorio sono le deci- 
sioni dei Concili Ecumenici e parziali e le decretali dei Papi. 

La peculiarità di S. Gregorio è consistita, secondo il Damizia, nell’aver ri- 
dotto l’ immenso materiale ad un’unità di principi. « Sistemare la vasta ma- 
teria giuridica, ridurre in un solo principio una categoria di casi che si rife- 
riscono ad un solo fatto giuridico, ecco il fine a cui tende la mentalità giuri- 
dica gregoriana. Mi sembra che specialmente in questo, debba riporsi l’origi- 
nalità del diritto gregoriano » (p. 208). Originalità, perchè non trova riscon- 
tro negli altri Padri della Chiesa, e trova solo i germi nella giurisprudenza ro- 
mana. Il diritto romano S. Gregorio lo conosce specialmente attraverso il Co- 
dice e le Novelle (molti esempi a pagg. 222-224). 


Il CeresoLI (N. III-IV) pubblica una lettera di Alcuino diretta ad una 
abbadessa sulla ragione della distribuzione della preghiera liturgica nelle varie 
ore della notte e del giorno. La lettera, finora inedita, è tratta dal manoscritto 
Cavense n. 3 che è della metà del secolo XI, 


Il Banri (N. III-IV) pubblica una vita di S. Gerardo da Venezia O.S.B., 
protomartire dell’Ungheria (+ 1045), contenuta in un manoscritto della biblio- 
teca universitaria di Padova. Il manoscritto, pur non essendo sconosciuto, non era 
stato ancora utilizzato. L’A. premette un breve riassunto della vita di S. Ge- 
rardo (pp. 263-274), esamina poi i dati che si ricavano da altre fonti (pp. 275- 
287), infine il testo (pp. 288-330). 


Il Rocci (N. III-IV) riesamina il problema suscitato dalla testimonianza 
esplicita di S. Pier Damiano, secondo la quale S. Romualdo arrivò all’età di 
120 anni (+ 1027), mentre storici moderni lo negano. L’A. tiene per la testi- 
monianza antica, non ritenendo probanti le critiche, 


MSG: 
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VITA CRISTIANA — A. XVII - 1948 


Dalla ‘Rivista ascetico-mistica dei PP, Domenicani della Provincia di San 
Marco segnaliamo gli articoli più importanti. 


INIST 

P. GABRIELE DI S. M, — Che cos’ è la vita mistica?; R. Sprazzi — Angoscia 
dbagana e tristezza cristiana; G. De GuIBERT — Vita di perfezione e anomalie 
psichiche. 
INERTI 

G. Da Vicoro — «... Hanc minimam inchoationis regulam ». 
NETTI. 

F. ScaLvini — Riflessioni teologiche sulla santità di Maria; P. GABRIELE 


pI S. M. — Alcune caratteristiche della vita mistica; U. HarDER — La dottrina 
spirituale del P. De Caussade S. J.; G. DE GuUIBERT — Cause e cura degli 
scrupoli. 


INZIIVE 


G. M. BeHLER — La missione dell’ apostolo nella parola di Dio; E. Prove. 
SAN — Un mistico ignorato del XIV secolo (Raymundus Jordanus, detto Idiota), 
cont. n, seg.. 


NOGVA 

L. VEeUTHEY — La via affermativa e la via negativa nell’ ascesa a Dio; C. 
DeLaux — La perfezione nella spiritualità di S. Teresa del B. G. e di San 
Francesco di Sales; A. FLorIS — Sogno e direzione spirituale; G. DA VicoLo — 
La formazione della castità nei seminari, cont, n. seg.. 


IVI 
A. Lupi — Il sentimento nella vita spirituale; L. B. GiLLon — La fedeltà; 
Suor Enrica — Direzione spirituale e psicologica femminile. 


Il P. GABRIELE DI S. M. MADDALENA nel fasc. I, pag. 5-16, parla della mi- 
stica secondo S. Giovanni della Croce. Egli, quantunque non esponga sistema- 
ticamente il pensiero del Santo, tocca i punti essenziali della dottrina mistica 
di lui. Per S. Giovanni della Croce la contemplazione non è un fatto straor- 
dinario, riservato da Dio a qualche anima privilegiata, ma è la perfezione alla 
quale deve tendere ed aspirare chiunque si dedichi alla vita spirituale. Per giun- 
gere a questa perfezione occorre una rinunzia, una «nudità dello spirito », 
una generosità totale, Solo il nulla conduce al tutto; ma al termine del nulla 
si trova tutto. 


Il Fasc. II, pag. 97.200, è un numero speciale dedicato al Centenario Be- 
nedettino. Il numero contiene studi interessanti sulla Regola, sulla spiritualità 
e sull’ influsso del grande Patriarca del Monachismo di Occidente. 


U. Harper nel fasc. III, pag. 234-245, espone « La dottrina spirituale del 
P. G. P. De Caussade S. J. (} 1749)». ; 

Il P. De Caussade (1675-1749 opp. 1751) ebbe la missione provvidenziale 
di predicare il quietismo ortodosso : quello del perfetto abbandono. Egli tracciò 
il limite che divide il quietismo condannato dalla Chiesa dal perfetto abban- 
dono raccomandato dai Santi. Nel « Trattato sull’abbandono » e nelle « Let- 
tere » egli inculca quell’abbandono in Dio che Gesù stesso ci insegna nel Pater, 
quando ci fa pregare: sia fatta la tua volontà come in cielo così in terra. 
L'abbandono in Dio è, per il P. De C., il segreto della vita spirituale. Esso 
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rende facile la via della santità e libera l’anima da ogni preoccupazione per 
la ricerca della volontà di Dio. « Il momento presente è paragonabile ad un 
ambasciatore divino » (pag. 239). La stessa nostra perfezione deve consistere, 
secondo il P. De C., in un atto di abbandono alla Provvidenza divina. Non 
bisogna essere pertetti più di quanto Dio vuole, (N. B.: Se il P. De C. morì 
nel 1749 Opp. 1751 (pag. 234) come potè scrivere una lettera nel 1755 (pag. 244)? 
Evidentemente si deve correggere una data). 


La missione dell’ apostolo nella parola di Dio o spunti per una teologia 
biblica dell’ apostolato ci presenta il P. G. M. BeHLER nel fasc. IV, pag. 302- 
313. La nostra epoca si vanta di essere un’era apostolica e missionaria. Han- 
no compreso gli apostoli di oggi che cosa implica la loro missione? 

L’ apostolo è colui che non parla da sè, nè per autorità propria, ma tra- 
smette soltanto il messaggio di un’ autorità superiore. 

L’ apostolo deve prima ascoltare ciò che dice Dio per far suoi i pensieri 
e i desideri di Lui, in un secondo tempo annunzia il messaggio confidatogli. 
Proclamare il messaggio divino costituisce soltanto la parte secondaria della 
missione dell’ apostolo, L’ A. prova e documenta questa sua affermazione con 
numerosi e ben scelti passi biblici, i quali costituiscono la parte più gustosa 
del suo studio, L’ A. richiama alla mente dell’ apostolo 1’ esempio di Gesù. 
Il Maestro ama definirsi Apostolo di Dio e concepisce questo suo apostolato 
come l’ annunzio di una dottrina che non è sua, ma di Colui che lo ha mandato. 


La via affermativa e la via negativa nell’ ascesa a Dio è lo studio del 
P. L. VEUTHEy, nel fasc. V, pag. 398-409. 

Si giunge a Dio per viam eminentiae, con |’ attribuire alla causa suprema 
ed increata le perfezioni degli effetti creati e per viam ablationis o negationis, 
col negare in Dio le imperfezioni delle cose. La prima via è chiamata la via 
francescana, la seconda invece è detta di S. Giovanni della Croce, La via 
eminentiae, si domanda l’ A., è realmente la via seguita da S. Francesco 
nell’ ascesa a Dio? Dopo un esame dei passi bonaventuriani che riguardano 
la spiritualità di S Francesco, il V. afferma che il dottore Francescano distin- 
gue un doppio modo di vedere Dio: uno per creaturas (proprio del filosofo), 
l’altro în creaturis (proprio del mistico). 

Applicando la distinzione al Padre Serafico, 1’ A. sostiene che S. France- 
sco non ha visto Dio per creaturas, ma in creaturis. Il Santo prima ha tro- 
vato Dio in sè, passando per la via negativa con la rinunzia, la povertà, la 
croce; poi-ha visto Dio nelle creature. Non le cose create hanno elevato San 
Francesco a Dio, ma il Santo ha elevato le creature a Dio. Così S. Francesco 
segue perfettamente la via chiamata di S. Giov, della Croce e che è la via 
tracciata dal Vangelo. L’ A. intende rivendicare il carattere soprannaturale 
della spiritualità di S. Francesco e reagisce contro il naturalismo invadente, il 
quale vorrebbe togliere al Poverello la croce, simbolo della perfetta rinunzia, 
per farne un apostolo che esalta la natura e la personalità umana. 


Suor ENRICA fa opportuni rilievi sulla direzione spirituale e sulla psicologia 
femminile (fasc Vl, pag. 545-551). 

La donna se desidera avere una direzione spirituale efficace deve posse- 
dere le tre seguentì qualità : sincerità, discrezione, perseveranza. 

Con la prima corregge la disposizione quasi inconscia « ad alterare la ve- 
rità, a foggiarsi una realtà quale gliela suggerisce una data impressione, emo- 
zione o immiaginazione momentanea ». « L’ intelletto femminile » infatti « co- 
nosce la cosa attraverso le lenti, variamente colorate della emotività, della 
sensibilità, del sentimento ». Con la seconda, la donna acquista il senso della 
misura e dell’ opportunità, con il quale distingue ciò che è necessario ed im- 
portante dire da ciò che è inutile e superfluo. Con la terza, l’ anima vince 
la volubilità e l’incostanza femminile, per rimanere fedele al direttore che si 


\ 


è scelto ed al quale si è aperta interamente. 


' 


Dub: 


RIVISTA DELLE RIVISTE 151 


SOPHIA — Anno XVI, 1948 
NI: 


GiuLIio AGresti — La filosofia. teorelica in Italia (Dall’ autunno 1946 ad 
oggi); CarmeLo Ferro — Itassegna delia filosofia italiana nel 1947 (Storia della 
filosofia); EnRIco GeoRGIACODIS —- Il movimento filosofico nelle Riviste Italane :; 


Luici Sturzo — La libertà della scuola; CarmeLo OTTAVIANO — Lo Stato, il 
nemico della scienza; ALFREDO SABETTI — Difendiamo l’ Umanesimo; WoLr- 
caNG Von LevpEen — Locke and Nicole; Giorcio RaBBENO — Pensieri antichi 
e scienza d’ oggi. 
INISRIIE 

GiuLio AcresTI — S.0.S. della scienza italiana : ovvero la Montecatini 
protesta; STEPHANE LuPasco — Une nouvelle hopothése cosmogonique : « L’atho- 
me primitif » de Georges Lemaîtr2; ReNaTA Grapi — Nuove ipotesi evoluzio- 


nistiche : Evoluzione progressiva o Evoluzione regressiva?; ELEMIRE ZOLLA — 
I fenomeni della dispersione della personalità e îl « serialismo »; CARMELO OTTA- 


VIANO — La priorità dell’ essere sul pensiero in un Libro di Luigi Quarto di 
Palo; EMmite BREHIER — Mysticisme et doctrine chez Plotin. 
N. III-IV. 

QurrIino Majorana — Perchè è consigliabile 1’ abbandono della teoria di 


Einstein: il rallentamento sperimentale delia velocità della luce; MARIO CRENNA 
— Le dimostrazioni scientifiche dell’ esistenza di Dio; VINCENZO DE Ruvo — La 
ricerca della verità in N. Malebranche; MicHeLE GIORGIANTONIO — Un nostro 
filosofo dimenticato del ’400 (Luca Prassiccio e Agostino Nifo); GaALLo GALLI 
— Anassagora; CarmeLo LigrIzzi — Il problema del libero arbitrio nel pen- 
siero dì Platone; ELEUTERIO ELoRDUY — La fisica estoica absorbida por la filoso- 
fia Cristiana; Maria Cocco — Neoplatonismo e Cristianesimo nel primo Inno 
di Sinesio di Cirene; GRazieLLA Fiori SoLE — Il problema di Dio in Eraclito e 
Eschilo; PaoLo ZENONI PoLITEO — Intorno al significato del « Protagora » pla- 
tonico; GIOVANNI BERTINI — Motivi esistenzialistici nella filosofia morale di Se- 
neca. 


Col tono d’ una critica piuttosto aspra L. Sturzo (fasc. I°) indica nell’accen- 
tramento e monopolio statale la causa del disorientamento che ancora regna nel 
campo scolastico. Nè valgono gli art. 27, 28 della Costituzione a risolvere la 
profonda crisi. La libertà che I’ A. propugna, non è quella delle scuole private 
contro la scuola di stato, ma la libertà della stessa scuola di stato, contro lo 
statalismo, che mediante un sistema centrale di burocrazia distrugge ogni inizia- 
tiva privata. Con ciò non intende proporre l’ abolizione della scuola di stato, cosa 
del resto in Italia quanto mai irragionevole, ma la sua riforma secondo sani 
criteri didattici e sociali. Propone la creazione di Università e istituti scolastici 
veramente autonomi, dipendenti solo dall’ iniziativa privata e difende il prin- 
cipio che ogni scuola deve poter selezionare i propri alunni e scegliersi i proprii 
insegnanti, Definisce l’ introduzione dell’ esame di stato come « balorda » che 
la costituente « con incoscienza colossale ha confermato ». 

Concordando sostanzialmente colla conclusione di L. Sturzo C. OTTAVIANO, 
in una postilla che fa seguire al prec. art., insiste sulla disastrosa situazione 
delle Università, diventate spesso feudo dei cosidetti « Maestri ». 

L’ art. ha provocato discussioni, proposte e critiche, che si possono leggere 
nel n. 2 pag. 256 seg. 


WoLrcanc von LeypEN (fasc, I°) nel suo lungo e documentato studio di- 
fende l’ influsso di Pierre Nicole sulla formulazione delle prove dell’ esistenza 
di Dio che Locke espone nel suo Saggio. 


Giorgio RaBBENO — (fasc. I°) tenta di gettare un ponte ideale che superando 
25 secoli riallacci la scienza moderna alla logica antica. Il suo è un tentativo 
dì conciliazione delle teorie moderne della Relatività e dei Quanta con la logica 
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aristotelica. Ma questa conciliazione non è possibile che mediante una profonda 
modificazione della dottrina delle categorie aristoteliche. E’ quello che) cerca 
di fare l’A., dividendo anzitutto le categorie in tre gruppi secondo il diverso 
livello genetico. La sua divisione corrispondente alla genesi psicologica di ogni 
categoria, si presenta sensibilmente diversa dalla tradizionale. E’ più che natu- 
rale. Le preoccupazioni dell’ A, non sono quelle di Aristotele. Per 1° A. Ie catego- 
rie sono « strumenti strutturali del pensiero», quindi a lui la questione della 
ricerca genetica e della concatenazione psicologica si impone; la divisione dovrà 
quindi essere fatta in base a criteri genetici e psicologici. Per Aristotele e la tra- 
dizione aristotelica le categorie sono elementi strutturali dell’ essere; quindi la 
divisione verrà fatta in base a criteri strettamente ontologici. La divisione dell’ A. 
si fonda su un'originale teoria psicologica, Secondo 1’A. la mente è sì tabula rasa, 
ma prima che rasa, essa è tabula, cioè « sostegno (sostanza) costituita dalle atti. 
tudini inconscie della psiche ». Di queste attitudini alcune costituiscono una 
sottostruttura permanente, che comprende tre sensi psichici inconsci: il senso 
dell’ essere, il senso del divenire e la memoria. 

Non so se Aristotele riconoscerebbe sotto queste modernissime spoglie la 
sua vecchia mens tabula rasa! Altrettanto poco convincente è la nuova inter- 
pretazione che 1’ A. dà del concetto di causa. Chissà mai perchè quando si trat- 
ta di armonizzare il nuovo con l’ antico, è sempre questo che deve sottostare 
a mutilanti trasformazioni, che non sono più semplici rimodernamenti; non 
sarebbero forse altrettanto giustificabili ritocchi nel nuovo? Il moderno, per 
ciò stesso che è moderno deve ritenersi in blocco vero? 


S. Lupasco espone (fasc. 2°) la teoria dell’ atomo primitivo di L. Lemaître 
di cui sottolinea l’ originalità e la grande capacità esplicativa di fenomeni. La 
ricollega all’ interpretazione quantica della termodinamica, per cui la degra- 
dazione dell’ energia e 1’ aumento dell’ entropia viene concepita come una « pul- 
verisation de lénergie », come la trasformazione dell’ energia in un numero 
sempre crescente di fotoni. Secondo questa concezione 1’ evoluzione del mondo 
si configura come una «fragmentation » progressiva di una quantità costante 
di energia in un numero sempre più grande di quanta. Il Lemaître risalendo 
col pensiero il corso del tempo arriva alla massima concentrazione iniziale. 
Dunque, conclude, un atomo primitivo sta all’ origine dell’ universo, che si 
evolverà passando dal concentrato al diffuso, per successive rotture in fram- 
menti sempre più piccoli. 

In una postilla che fa seguire all’ art, del Lupasco C. OTTAVIANO aggiunge 
alcune osservazioni di carattere filosofico, che vorrebbero essere una giustifi- 
cazione e una rettifica dell’ ipotesi. Ribadisce i concetti ampiamente esposti 
nella sua Metafisica dell’ essere parziale; dello spazio e del tempo come « due 
realtà negative, due evanouissements del reale » e del divenire, come « pas- 
saggio dall’ essere al nulla ». 

Non si può certo negare il carattere di originalità alla metafisica dell’ Ot- 
taviano, che non teme di spingersi nelle posizioni anche più avanzate e non 
intende perdere il contatto colla scienza. E’ prudente però non lasciarsi in- 
fluenzare troppo da quelle che devono ritenersi ancora come pure ipotesi 
scientifiche. 


RENATA GRADI (fasc. 2°) attraverso l’ analisi di diverse opere recenti, sot- 
tolinea il fatto che i pregiudizi antireligiosi e la mentalità materialistica vanno 
lentamente svanendo e la scienza si dirige per una strada che non è più quella 
opposta alla fede, 


ELEMIRE ZOLLA (fasc. 2°) espone brevemente il « Serialismo» di J. W. 
Dunne, secondo il quale ogni osservatore individuato si muove in una dimen- 
sione propria del tempo, ma implica altresì una serie di osservatori, ognuno 
avente una sua curvatura temporale particolare. Gli osservatori non sono da 
dirsi « paralleli » ma in serie, cioè definiti dai loro incontri. Con questa teoria 
si cercano di spiegare i fatti precognitivi. 
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E. BREHIER (fasc. 2°), premessi alcuni testi e osservazioni comprovanti la 
autenticità del misticismo di Plotino, risolve la questione del rapporto tra mi- 
stica e dottrina nel senso di una inserzione della mistica nella dottrina. Quel- 
la di Plotino non è la dottrina di un filosofo che insegna, ma la descrizione 
vivente dei tentativi fatti da lui stesso per giungere al contatto supremo con 
l’ Uno. In un certo senso la mistica comanda la dottrina e alla fondamentale 
esperienza mistica si deve la trasformazione profonda che subisce in Plotino 
la teoria delle tre ipostasi avute dalia tradizione platonica. 


QuiRrINO Majorana (fasc. 3-4) con una prova sperimentale del più alto in- 
teresse pensa di avere distrutto il postulato fondamentale della teoria speciale 
della relatività, cioè l’ assoluta costanza della velocità della luce. Infatti egli è 
riuscito a constatare che la velocità della luce che attraversa 30 cm. di solfuro 
di carbonio, si affievolisce di circa un milionesimo del suo valore. Fatto che 
confermerebbe la teoria balistica della luce che 1’ A. rimette in onore. 


Su principi oggi universalmente accettati in fisica, quali il principio del- 
l’ espansione dell’ universo e della degradazione dell’ energia, MARIO CRENNA 
(fasc. 3-4) tenta la costruzione di prove scientifiche dell’ esistenza di Dio. Lo- 
devolissimo l’ intento, anche se non sempre luminoso il processo dimostrativo ; 
così, per es., non è molto evidente la deduzione dal principio della degrada- 
zione dell’ energia, dell’ impossibilità che il mondo sia eterno. Se si identifica 
degradazione con annullamento progressivo in senso ontologico di annichila- 
zione, è chiaro che un mondo eterno in continua degradazione o annullamento 
oggi non esisterebbe più; avremmo il nulla. Ma è proprio dimostrato che debba 
intendersi così? Inoltre, è assolutamente certo il principio? 


Quella di Vincenzo DE Ruvo (fasc. 3-4) è una accurata e minuziosa in- 
dagine sul processo seguito da Malebranche nella ricerca della verità, Ne nota 
i punti oscuri e confusi, le interne contraddizioni, e mette in luce le precarie 
soluzioni che Malebranche è costretto alle volte a escogitaré e a proporre su 
certi problemi, come per es. quello dell’ errore. Rivendica l’importanza sto- 
rica di Malebranche, non tanto per il contributo positivo che può avere dato 
all’ evoluzione del pensiero, quanto per l’ aver « accolto nel suo sistema i germi 
sia pure contradditori di esigenze diverse, che attendevano e che in gran parte 
attendono ancora l’opera chiarificatrice del pensiero ». 


MicHELE GIORGIANTONIO (fasc. 3-4) mette in luce la figura di Luca Pras- 
siccio filosofo del ’400; studiandolo specialmente nella sua polemica col Nifo. 
Lo studio può essere interessante per la storia dell’ Averroismo italiano del 
1400, e sopratutto quello napoletano nei suoi rapporti con 1’ Averroismo pa- 
dovano. 


Di Anassagora si occupa GaLLo Gatti (fasc. 3-4) il quale premesso che 
le particelle (omeomerie) anassagoree hanno un carattere più qualitativo che 
quantitativo, contrariamente agli atomi di Leucippo e Democrito, espone la 
sua nuova interpretazione del nous di Anassagora, Secondo |’ A. il nous anas- 
sagoreo deve essere inteso come immanente e interiore alle particelle stesse 
che muove. Difende quindi la grande scoperta del nous da ogni interpretazione 
materialistica. 


Analizzando il problema della libertà in Platone CarmeLo Ligrizzi (fasc. 
3-4) nel suo accurato studio giunge alla conclusione che «di vera, assoluta 
libertà di arbitrio nel pensiero di Platone non si possa parlare, finchè l’ anima 
si trovi unita al corpo». Dunque 1’ uomo per diventare padrone di sè, cioè 
libero, deve svincolarsi dal corpo e astenersi dalle passioni e affetti corporali 
che offuscano 1’ anima. Mediante la filosofia o raccoglimento e meditazione 
1’ anima realizza la sua autoliberazione. La morte del corpo rappresenta per il 
saggio la più grande guarigione e la più vera liberazione, 


L’aver sentito il pungolo del male, 1’ aver considerato il male « come una 
specie di setaccio attraverso il quale la forza impiegata o che sarebbe stata 
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impiegata nel male, cambia la sua direzione; filtrata diventa forza nel bene »; 
quell’ ombra di fatalismo da cui Seneca non riesce a liberarsi, permettono a 
Giovanni BERTINI (fasc. 3-4) d’ affermare l’ esistenza di motivi esistenzialistici 
nella morale di Seneca, che viene descritto come « esistenzialista piccolissimo 
del Io secolo dopo Cristo ». Non so se Heidegger o Jaspers accetterebbero senza 
ulteriori schiarimenti una simile definizione di Seneca! Seti, 


GIORNALE DI METAFISICA — Anno III, 1948 
N. 1 


F. M. Boncioanni — Motivi della speranza; J. Moreau — Léon Robin; 
A, CaraccioLo — L’ estetica di B. Croce nel suo svolgimento e nei suoi limiti: 
A. Bertozzi — Il termine Sota nei Dialoghi di Platone; M. BLonpEL — Réponse 


irenique à des méprises; R. Lazzarini — Il sacrificio come significato del 
mondo. 
N82 

R. Le SennE — L. expérience de la valeur; R. JoLivet — Le congrés des 


sociétés de philosophie de langue francaise; F. Arata — Il pensiero di T. Val. 
perga di Caluso e i suoi rapporti col pensiero di A. Rosmini; A. CARLINI — 
Introduzione allo studio di G. B. Vico. 


N. 3 


M. F. Sciacca — Conquista dell’uomo; M. T. ANTONELLI — Maine de 
Biran; G. M. Sciacca — Il « metodo riflessivo » di Jules Lagneau; A. CARLINI 
— Nota su Rosmini; F. ARATA — Il pensiero di T. Valperga di Caluso e î suoi 


rapporti col pensiero di A. Rosmini; R. Lazzari — La filosofia e lo spirito 
cristiano. 
N. 4 

A. Guzzo — Forma e contenuto della moralità; M. T. ANTONELLI — In 
margine all’ antologia di Blondel; R. LenoBLE — Le Pére Mersenne; M. 
FLorI — El filosofo espariol Jaime Bdlmes. 
Nido 

M. H. Carrìè — Lord Hebert of Cherbury; J. CÒÙaix Ruyv — Mario Pa- 
gano, Nicolas Boulanger et j. B. Vico; A. Guzzo — Bruno nel quarto cente- 
nario della nascita; J. HeLLIN, S. J. — Sobre la unidad de ser en Suaréz; R. 
AmERIO — Introduzione alla Teologia di Tommaso Campanella; F. AMERIO 
Intorno al pensiero di G. B. Vico; U. A. Papovani — $S. Bonaventura e P. 
Gioberti. 


Nel 1° fasc. del Giornale di Metafisica notiamo due interessanti lavori, 
interessanti specialmente per i loro titoli e per lo sforzo degli autori nel voler 
giustificare stati d’ animo e risolvere problemi di vita interiore morale e reli- 
giosa, senza volere nè scivolare in una forma d’ esistenzialismo, nè accettare 
soluzioni e vocabolario della filosofia e teologia della Scuola. 

Il 10 lavoro è l’ articolo di F, BoncioanNI - Motivi della speranza. L’ A. 
espone un pensiero densissimo di contenuto, un pensiero profondo, e forse 
perciò non molto chiaro, comunque per me non facilmente assimilabile ed 
esponibile in poche linee, nè a fortiori comunicabile facilmente ad altri. Non 
è davvero semplice fare un sommario nè una critica - specialmente in luogo 
ristretto qual’è lo spoglio delle riviste . di quello che egli dice, perchè 1’ arti- 
colo è una somma di idee che coinvolge tutto il problema del’ male, lo stato 
attuale dell’ umanità e tutto il problema morale, tenendo presente i sistemi 
immanentistici più recenti. Diamo al lettore soltanto un’idea comprensibile 
per inoltrarlo o invogliarlo alla lettura dell’ articolo - (Riconosciuto il trava- 
glio che tutt’ ora ci procura il dualismo di cultura e di natura o l’ opposizione 
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tra idee chiare e forze oscure, l’ A. accenna ai tentativi di superamento del 
Martinetti e dell’ esistenzialismo più recente, e ne fa la critica. L’opera del 
primo non convince, in quanto non definisce esaurientemente la negatività del 
male, in quanto fa parte dell’ individuazione e si fonda nell’ assolutezza del: 
mondo, ripudia il possesso cosmico e conclude a una necessità del male. L’esi- 
stenzialismo conclude ad un’ accettazione cosmica, di cui 1’ ultima edizione è la 
sua adesione ad una specifica gncsi del limite e del nulla, e alla necessità del 
male, in quanto fa parte del’ individuazione e si fonda nell’ assolutezza del 
limite, che darebbe significato alla vita. Il B. non vede come questa posizione 
possa giustificare una teologia universale e possa creare valori, «Se infatti 
il canone della vita interiore vien fatto consistere nel domandare quali ragioni 
di vivere si cavino dalla vita stessa considerata in una concretezza che è inco- 
municabilità all’ estremo limite fra lio e il nulla anzichè fra l’ io e 1’ essere, 
s’ impone di necessità, la rinunzia alla trascendenza e ad una qualsiasi teleologia 
che sulla trascendenza si fondi. Per eliminare dunque l’ integrale immanenza 
del nulla nell’ ente dell’ esistenza, si dovrà quantomeno postulare un’ esigenza 
organizzatrice, intima all’ ente stesso dell’ esistenza, ed atta a svilupparsi sino 
a produrre una determinazione conoscitiva ed una fedeltà pratica » (pag. 2). 
Questo però può condurci ad una conoscenza materializzata della finalità e 
razionalità degli atti umani, ad un monismo sociale, non ancora al vero va- 
lore dell’ uomo e della moralità. Nemmeno questa possibile soluzione lo sod- 
disfa. C’ è la speranza d’ una riparazione totale deila natura dell’ uomo, d’ una 
rigenerazione dell’uomo, problema questo centrale della filosofia morale. Questo 
problema porta l’ A. a sviluppare tutti gli interessanti punti del suo articolo e a 
concludere col Wust con la conoscenza dell’ insicurezza individuale e dell’insicu- 
rezza della società storica e con la necessità di risollevare l’ idea di società dal 
piano storico al piano sopranaturale, soluzione del dilemma tra grazia e. perdi- 
zione e della scelta tra Dio e stato. 


Il 2° lavoro è di R. LAzzariNI. Sono opportuni rilievi che egli fa esponendo 
un’opera dell’ Aliotta : Il sacrificio come significato del mondo. Esposizione 
e rilievi sono raggruppati nelle parole conclusive del Lazzarini: « Nella specula- 
zione contemporanea si vanno sempre più utilizzando idee ed espressioni che 
sono tipiche della esperienza religiosa. Quella di sacrificio è una di queste idee, 
che 1’ Aliotta fa propria assumendola come spiegazione finale del mondo. La 
volontà di potenza che è la formulazione estetica e « romantica » dell’ utilitari- 
smo, non può parlare di sacrificio, o se ne parla lo fa in funzione di una insi- 
gnificanza e inconcludenza finale della natura e della realtà intera, tutta domi. 
nata e corrosa da una fame di autodistruzione. La logica dell’ amore, che si 
nutre nel sacrificio e del sacrificio che è la logica del Cristianesimo, giustifica in 
pieno quella esigenza delle anime che tende al superamento di tutti i limiti della 
natura. Il relativismo è solo ii terreno indispensabile per la grande opzione tra 
la certa catastrofe e la sperata apoteosi » (pag. 55). Ma tutto l’ articolo merita 
di esser letto. 


Del pari, per gli stessi motivi, la più ampia e attenta considerazione merita 
lo studio di R. LE SENNE: «L’ expérience de la valeur » (fasc. 2), in cui 1’ A., 
attraverso un esame della nostra vita e dei nostri atti, dimostra come ogni 
cosa e ogni atto abbiano un proprio e vero valore in quanto vengono considerati 
in relazione ad un Vaiore assoluto, al Trascendente. 


E’ difficile raccogliere nelle poche righe d’un sommario la bellezza e la vir- 
tualità della profonda e sentita meditazione che il Pror. Sciacca con il suo 
articolo « Conquista dell’ uomo » (fasc. 3) fa sull’ uomo. 

La polpa che riveste lo scheletro delle principali e fondamentali idee diventa 
sostanza e anche mezzo necessario, più volte convincente, per raggiungere quelle 
idee chiavi che, sebbene non nuove, nè propriamente risultanze del processo di 
ricerca dell’ A., poichè esse sono piuttosto stimoli alla ricerca o date in ante- 
cedenza, sembrano tuttavia nuove o comunque sotto una nuova vivida conso- 
lante luce. Un bel esempio di interna fenomenologia! A noi 1’ ingrato compito 
di mostrare le ossa senza la polpa. 
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L’A. premette un preambolo sulla necessità dell’ autoconoscenza e auto- 
coscienza continua e costante dell’ uomo per ia vera e non apparente cono- 
scenza di sè. Quest’ autocoscienza porta 1’ A. a conoscersi come una singolarità, 
come l’ esistente concreto, distinto dagli altri esseri particolari, come « una 
creazione originale in tutto e per tutto il suo essere e dunque come essenza e 
come esistenza » (pag. 173). E qui, con la scusa della creazione originale, una 
strenua difesa del singolare e una vivace battuta contro gli universali. 

La singolarità ci avverte che 1’ uomo non è l’ essere, ma un essere, un 
ente finito, ci fa notare la finitezza e la relatività dell’ uomo ; ogni singolo uomo 
è segnato nell’ essenza e dalla contingenza. « E’ la coscienza della singolarità che 
mi dà la consapevolezza del mio reale esistere come ente particolare e con essa 
mi mette petto a petto con il problema della mia origine e della mia destina- 
zione » (pag. 174). 

Dall’ attestazione di sentirsi come spirito e come corpo e come un’ essere 
intelligente e volente, e dall’ avvertenza e accettazione di altri esseri viventi 
con cui desidera stabilire una comunicazione di mutua conoscenza, procede 
indi ad un esame più profondo dell’ intelligenza sulla natura dell’ uomo singo- 
lare, del suo essere concreto, vivente, chiedendo l’ intelligenza della sua propria 
individuale vita, non l’idea astratta della vita o dell’ uomo, non la veduta 
della sua esangue rappresentazione: «io non voglio solo sentirmi, ma anche 
intelligere; la intentio a « prendermi » mi spinge a «leggere dentro » (intus- 
legere) il mio sentire, a « toccare » con la mente l’ interezza del mio esistere » 
(pag. 175). E con l’intelligenza Sciacca ritrova che in concreto è un essere che 
è, che sente, che pensa, che vuole. Testimonianza questa che lo impegna ter- 
ribilmente, che non si può dimenticare o nascondere o considerare solo in 
parte, pena la distruzione di quello che realmente si è. Con 1’ intelligenza 
ritrova che è spirito e corpo, spirito in un corpo. Anche qui una bellissima 
pagina sul valore del corpo, di cui non si può fare a meno, essendo esso la 
finestra dell’ uomo per affacciarsi alla realtà, e sulla sua debolezza, a causa 
degli infiniti bisogni che causa all’ uonio. Ma anche esso oggetto d’ amore e 
di considerazione, ed elemento ineliminabile per comprenderci e per dirigere 
saggiamente la nostra vita. (cfr pag. 177-178). Le altre pagine servono a com- 
provare la legittimità dei modi di conoscere l’ uomo. 

Mi domando solo; Perchè sento anch’io profondamente in me, come 
uomo, tante cose che il Prof. Sciacca sente in se stesso? Questo comune sen- 
tire non supera la singolarità, aprendoci la via ad una vera universalità? 


Importante, per l’intento e 1’ acutezza o forza di penetrazione, l’ art. 
« Forma e contenuto della moralità » del fasc.4 (un capitolo il 20 del Vol. « La 
moralità », p. III) con cui il Prof. Guzzo cerca di comporre il dissidio tra for- 
malisti e contenutisti, tra quelli cioè che nell’indagare la natura della mora- 
lità si fermano o al puro aspetto formale o al puro aspetto materiale o conte- 
nuto di essa, 

Per l'A. «l’aspetto che gli uni mettono in luce può aspirare ad espri- 
mere il pieno concetto di moralità solo se sia integrato apertamente con 
l’aspetto messo in luce dagli altri, o surrettiziamente riempito del contenuto 
o del valore formale, di cui pretenderebbe fare a meno » (pag. 273). In moralità 
c’ è sempre bisogno della forma della moralità, di agire cioè rettamente, e c’ è 
sempre bisogno di un determinato contenuto, in cui si eserciti concretamente 
la moralità, 

Questo necessario reciproco richiamo dei due aspetti il Guzzo lo vede, 
anche se per diverse esigenze e con diverse prospettive, nei rapporti tra virtù 
particolari e generali, nelle relazioni tra giustizia, phrònesis o retta ragione e 
virtù morali, tra i due precetti dell'amore di Gesù e 1° adempimento di tutti gli 
altri, nella « formalità » del pensiero Kantiano che genera direttamente una 
« materialità » pura dell’etica, nel fondo della teoria dei valori, nella forma- 
zione e struttura cioè di vari sistemi etici, dai più antichi ai più recenti, da 
quelli di Platone e di Aristotile e degli Stoici a quello di Cristo, a quello di 
Kant, a quello di Scheler e di Hartmann. Di tutti i sistemi dà accenni, o come 
egli li chiama, « istantanee » veramente originali « usate non a fini di descri- 
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zione ma di penetrazione» del significato di questi grandi movimenti di 
pensiero. 
A parte l’interpretazione di tali sistemi che, per quanto bella e viva, a volte 
è un pò arbitraria e intenzionata ai suoi fini (a detta anche dello stesso A., il 
quale parlando per es. di Aristotele dice : « Questi, però, hanno 1’ inconveniente 
d’essere commenti del lettore, mentre Aristotele usa a fondo le sue doti di pen- 
satore e di scrittore per riconoscere sì la virtù intera o giustizia in generale... ») 
e che quindi può essere oggetto di seria e lunga discussione ; tipica e discutibile, 
pur se tanto apparentemente vera, è la soluzione del Guzzo in favore d’ una 
moralità individuale che si rinnoverebbe e si accomoderebbe sempre per ogni 
nuovo caso o nuovo atto d’ ogni singolo uomo: « Come queste situazioni sono, 
all'ingrosso, riducibili a tipi, ma viste da vicino, anzi vissute in concreto, 
risultano, più o meno vistosamente, sempre nuove, così è legittimo parlare tanto 
di soluzioni tipiche - che sarebbero altrettante «regole » applicabili nei casi 
del genere - quanto affermare che esse non possono nè debbono pretendere 
d’ esaurire la moralità, la quale deve essere pronta a risolvere moralmente anche 
evenienze del tutto inedite, che potranno a loro volta esser tipeggiate in un 
nuovo «caso», ma senza che questa naturale trasposizione di situazioni con- 
crete in casi tipici, e di soluzioni concrete in regole prescrivibili, esima la mora- 
lità dal rimanere sempre viva invenzione di soluzioni da trovare nell’ urgenza 
della vita, con una generosità inventiva che è, piuttosto che genialità estetica. 
mente ammirabile, austerità di non sottrarsi al dovere di pagar di persona, 
d’ora in ora, per risolvere, sotto propria responsabilità, le « prove» a cui sot- 
trarsi è codardia» (pag. 298). 
BEDA 


LE VIE INTELLECTUELLE — 1948 


Gennaia : 


H. J. E. Zacnarias — La téche de’ Eglise en Chine; T. L. — Mei Ti philo- 
sophe chinois. 


Febbraio : 

Y. Coxcar — Unitè dans la transcendance de la foi. 
Marzo : 

Tau. G. ChirrLor — Lhuter et l’Evangile. 

Aprile : 

N. ARSENIEv — Les abîmes de la pensée et de l’expérience religieuse de 
Dostoievsky; R. TroupE — Difficultés et bases d' une morale internationale. 
Maggio : 

P. CLaupeL — L’ Ecriture Sainte; I. STEINMANN -— Afpologie du littérali- 
sme; Henri I. Marrou — Dans la plénitude de la foi. 

Giugno : 
X — Situation et Positions. 
Luglio : 
E. Cnavat — Situation du protestantisme en Espagne; H. DuMERY — 


La méthode complexe de Jean-Paul Sartre. 


Agosto - Sett. : 


R. SavatieR — Les journées universitaires d’ Aix-en-Provence. 
Ottobre : 

L. Bouver — Christianisme et Eschatologie. 
Novembre : 


L. K. — L’Assemblée d’ Amsterdam et l’Unitè de l’Eglise. 


158 RIVISTA DELLE RIVISTE 


Dicembre : 


P. RecaMey — Les conditions de l’ art sacré dans le monde moderne; TERNI 
ANTOINE — Orient et Occident: une philosophie de l’ histoire. 


I due primi articoli —- dal nostro punto di vista filosofico-teologico — pos- 
sono interessare chi desidera farsi un concetto esatto dell’ attuale ambiente in- 
tellettuale cinese. Il Sig. ZacHarias professore all’ università cattolica di Pe- 
chino, ci dice in sostanza che le classi colte professano — in sede scientifica — 
il materialismo ateo, mentre le masse si orientano verso il comunismo. Riguar- 
do poi ai problemi metafisici, quando se li pongono, adottano in genere un at- 
teggiamento agnostico, by : i 

L’ autore del secondo articolo invece, — riassumendo alcuni studi del Sig. 
Tsong, già direttore dell’ Istituto franco-cinese di Lione — ci presenta il filo- 
sofo cinese Mei Ti (Vo secolo a. C.) come un precursore del cristianesimo. Il 
« meitismo », scrive 1’ A., fonda la sua dottrina politico-religiosa sulla « teoria 
della volontà di Dio e della fratellanza universale » : La fratellanza universale, 
la giustizia sociale e la libertà di parola sarebbero infatti le tre cose che Dio 
vuol far trionfare nel mondo. Quindi Mei Ti può dirsi, in senso lato, un pre- 
cursore della civiltà cristiana, più che un precursore del Cristianesimo. 


Nella breve nota di P. Concar si sente lo studioso dell’ « unità ecumenica » 
che auspica — giustamente del resto — il ritorno alle fonti (Magistero vivo, 
Bibbia, Liturgia, Padri, Teologi), onde saldare certe fratture le quali, nella 
concezione politico-sociale e speculativo-pratica della vita cristiana corrono ri- 
schio di far scambiare per vere « opposizioni » certe divergenze dovute a « men- 
talità » diverse. Far 1’ unità nella trascendenza significherebbe quindi attinge- 
re la verità cattolica alle sue più pure e alte sorgenti, forse anche oltre il gigan- 
tesco monolito della « Summa » di S. Tommaso. 


L’ interessante (anche se alquanto involuto) studio di P. CHIFrFLoT vuol 
essere un tentativo — del resto originale — ed un accostamento sereno allo 
spirituale dramma di Martin Lutero, per cogliervi 1’ intima ragione genetica 
della Riforma. Questa infatti non risalta nè si comprende bene che proiettan- 
dola sullo schermo del segreto tormento di un’ anima profondamente angosciata 
e preoccupata di far 1’ unità e mettere in armonia la propria esperienza colla 
teologia. Accordare un’ anima colpevole torturata dal problema della giustifica- 
zione del peccatore, con una teologia che parlava in lingua del nominalismo, di 
quel deleterio nominalismo di Gabriele Biel, che aveva snaturato il concetto di 
«habitus ». svuotandolo del suo contenuto oggettivo. Di qui la dottrina della 
« giustizia imputata » che a guisa di candido mantello, ricopre le vergogne del 
peccatore, Pertanto più che d'un «ritorno a Lutero» - come dice 1’ A. - per 
convertirsi in realtà, i « fratelli separati » hanno bisogno -di « tornare alle ori- 
gini », e cioè all’ unità, nell’amplesso amoroso della Madre comune. 


La rubrica « Azimuths » di Febbraio (pp. 42-43) e Marzo (40-46), in occa- 
sione di alcune pubblicazioni protestanti, ci offre una serie d’ interessanti osser- 
vazioni sulla « vexata quaestio » della natura della Teologia : Teologia e meta- 
fisica; Teologia e Teologie; Teologia e « formulazione dogmatica » ecc. 


NicoLa ARSENIEV ci presenta un Dostoievsky in cerca di Dio; un’ anima 
angustiata che va chiedendo a se stessa: Dov’ è Dio?, Dov'è Dio, se fiumi 
di sangue e di lacrime scorrono ancora sulla faccia della terra? Se tanti innocen- 
ti, se tanti bimbi a pena sbocciati alla vita soffrono o periscono miseramente tra 
spasimi indicibili? - C’è in questo problema tutta 1’ angoscia del cuore di 
Dostoievsky. Come Lutero, ma sotto un cielo più sereno e più acceso, lo scrit- 
tore russo ci descrive le proprie esperienze spirituali, la propria drammatica 
ricerca del Cristo, ossia, la salutare « Conversione » di se stesso e dell’ anima 
russa, che egli incarna, alla grazia di Cristo. Pertanto si potrebbe qualificare 
il D. «un pittore del peccato e della grazia, della potenza del peccato e della 


depravazione dell’uomo; ma anche un pittore del trionfo della grazia sul 
peccato ». 
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Del trionfo della grazia e della civiltà cristiana sulla violenza e 1’ istinto 
nelle relazioni internazionali, si occupa pure con molta opportunità R. TROUDE. 
Dopo aver accennato ai fattori di cui dobbiamo tener calcolo per far sorgere la 
«anima comune » destinata a unire tra loro gli uomini e salvare 1’ umanità 
dalla perdizione, 1’ articolista viene alla conclusione che prima di far appello 
alla « Carità » nei rapporti internazionali, è necessario dare alla giustizia 
sociale ciò che le aspetta di diritto. 


Nel fascicolo di Maggio (pp. 50-58) va anzitutto segnalata 1’ interessante 
rassegna di « Azimuths » sulla Teologia della storia, in cui 1’ A. chiarisce se 
e in che senso la Chiesa possa « incarnarsi in una civiltà terrena ». 

Ciascuna delle tre Note che aprono il fascicolo hanno un comune denomi- 
natore : Ritrovare il gusto della S. Scrittura; però, nel loro comune incontro 
col testo sacro, l’ atteggiamento è diverso. Mentre PauL CLaupEL c’invita a 
sorvolare sulla « lettera » (e forse egli non ci si sofferma abbastanza) per cor- 
rere allo « spirito », all’ Autore principale, a Dio stesso; - lo STEiNMaNN ci 
ricorda il « vero metodo » per conciliare assieme lettera e spirito, metodo che 
consiste nel « mettersi in comunione con lo Scrittore sacro mediante 1’ intuizio- 
ne », la quale fiorisce sulle rive della critica testuale, ma affonda le sue radici 
nella parola viva dello Scrittore sacro, Organo dello Spirito Santo. !l vero 
« litteralismo » non ha quindi nulla a che fare coll’anatomismo della « let- 
tera morta ». In sostanza, precisa il MARROU, per comprendere e gustare la 
Bibbia, bisogna, partendo dalla lettera,coglierne lo spirito : Solo chi ha lo 
Spirito di Dio può comprendere il « Libro di Dio ». i 


Il numero di Giugno consacrato alle « Situazioni e Posizioni » del momento 
presente, racchiude alcune utifi osservazioni di cui giova far tesoro: p. e. sui 
doveri del pensatore cristiano di fronte alla filosofia «in voga», In merito 
riteniamo il consiglio : « Lavorare meno a pensare il Vangelo che a evange- 
lizzare il pensiero », sia facendo ritorno ai Padri e alla « teologia dell’ imma- 
gine », sia prendendo atto della storia del pensiero, onde arrivare all’intelligenza 
della storia. Dopo di aver accennato alle incoerenze degli attuali « esistenzia- 
listi », 1’ A. insiste sulla necessità di cercare gli addentellati di detto sistema 
con la religione cristiana. 

La seconda parte del fascicolo è consacrata all’ esame delle « prospettive » 
dei teologi e della Chiesa nel mondo odierno. L’ interessante rassegna si chiude 
con l’ affermazione che, malgrado apparenti trasformazioni, «la Chiesa tra- 
scende il mondo del divenire e resta la stessa eternamente ». 


Il terzo trimestre offre ancora ai lettori numerosi studi di particolare im- 
portanza. Ricorderemo oltre la serena e obbiettiva inchiesta sui rapporti tra 
Cattolici e Protestanti in Spagna, alcuni spunti sul metodo « paradossale » se- 
guito da Sartre nella sua così detta « filosofia essenzialista », trattata da 
drammaturgo e romanziere pornografico; come pure un breve ma istruttivo 
resoconto delle discussioni avute tra gli universitari al Congresso di Aix-en-Pro- 
vence sul tema « Cristianesimo e Storia » (Agosto-Sett. pp. 32-39). 


P. L. BouyEr a sua volta, tuffandosi nella storia del Cristianesimo pri- 
mitivo, con geniali - anche se talora superficiali - colpi di sonda mette a 
nudo gli opposti comportamenti dei cristiani « apostolici » totalmente impe- 
gnati nella lotta contro il mondo, aspettando la parusia, e dei cristiani « mo- 
derni » intenti ad accapparrarsi i nemici di Dio, e non curanti del dovere di « vin- 
cere » il mondo con l’ arma della fede e della croce di Gesù. 


Delle condizioni della fede nel mondo moderno visti dall’ alto della pirami- 
de dell’arte, tratta parimenti 1’ articolo luminoso di P. Rìcamey. Per la sua 
aderenza ai bisogni dei tempi nostri, esso può dare utili suggerimenti tanto al 
cultori di arte sacra, come ai teologi e ai Pastori d’ anime. 


Con eguale profitto si leggerà pure 1’ accurato studio di J. M. ANTOINE 
sulla filosofia della Storia nell’ interpretazione del Professore polacco F. Ko- 


IR 
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neczny, specialista della storia medievale di Europa. Esso risponde in forma 
chiara e con serena oggettività alla domanda, tornata di attualità : Che cosa 
ha fatto il Cristianesimo per la causa della civiltà? La Chiesa, precisa il compe- 
tente studioso polacco, mantiene immutabili attraverso i secoli i quattro se- 
guenti postulati: Indissolubilità del matrimonio monogamico, sforzo per abo- 
lire la schiavitù, abolizione della giustizia privata a profitto dell’ autorità pub. 
blica e infine indipendenza della Chiesa nei riguardi dello Stato. Questi postu- 
lati, dice l’ A., sono i « quattro cali » che il Cristianesimo sospinge sotto ogni 
civiltà. « Tutto ciò che ad essi non contraddice può essere conservato ». 


Resterebbe ora da parlare della Conferenza di Amsterdam (22 Agosto - 5 
Sett.) a cui hanno partecipato i rapresentanti di ben 148 diverse Confessioni 
cristiane, escluse la Chiesa Cattolica e le Chiese Russe; ma di questo impor- 
tante avvenimento tratteremo in una nota a parte. 


PMT 
STUDIUM — A. XLIV - 1948 
CNMI, 

G. Lazzati — Umanesimo e naturalismo; A. Mor — L'esperienza reli- 
giosa di J. Green; E. PassERIN — Posizioni e polemiche tra storia e sociolo- 
gia; M. Troist — Economia e persona umana. 

NGENIS 

F. DomineDb6 — Umanesimo e costituzione; G. B. TRAGELLA — Ghandi : 
la grande anima; E. PassERIN — Lo storicismo cristiano di Sturzo; F. Pie- 
MONTESE — La poesia del Manzoni e il Giansenismo; L. PeLLOUX — Il proble- 
ma dell’ immortalità. - 

N. III. 

A. BeRNAREGGI — Verità e Libertà; M. T. ANTONELLI — Rilke e la coscien- 
za religiosa contemporanea; E. PAaSssERIN — Cristianesimo e politica in E. 
Mounier; A. Baroni — L'orientamento professionale. 

NBRIVA 

G. CaseLLa — Tradimento della cultura; C. MortaTI — Problemi del mez- 
zogiorno. 
N, V. 

L. VALENTINI — Chiesa e chiese: siudi e tendenze del mondo protestante. 
REAL 

G. La Pira — Spiritualità cristiana e spiritualità laica; S. MAJEROTTO — 


Economia libera o economia controllata? 
NIN VITTO 
I. MARITAIN — Discorso per l’ apertura dell’ assemblea dell’ U.N.E.S.C.0. 


a Messico; A. Baroni — Pensieri sul rinnovamento della cultura cristiana; E. 
PassERIN — Intuizioni e antinomie dello storicismo marxista; G. PiccoLi — 
Sentimentalismo religioso nel « Faust » di Goethe; F. MontanarI — Il Ma- 
chiavelli nel Manzoni; L. PeLLoux — Filosofia marxista e materialismo dia- 
lettico. 
N. IX. 

G. B. TraceLLa — Sî delinea un nucvo volto della Chiesa Missionaria. 
INAINE 

F. Di Prazza -- Il marxismo come religione della speranza atea; S. Ma- 


JEROTTO — Recenti indirizzi della storiografia delle dottrine economiche. 
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N. XI. 

L. PeLLoUx — Significato di un ritorno; C. Mortati — Parlamento e 
democrazia; B. THuM — Psicanalisi e morale cristiana; A. Baroni — La pe- 
dagogia di A. Rosmini; G. Zappa — Casualità e determinismo. 

N. XII. 

F. MontaANARI — Umanesimo e speranza; G. Lazzati — Valore dell’ im- 
pegno politico; M. Puppo — L'esperienza umana e letteraria di R. Serra; 
L. PeLLOoUX — Tra vita e filosofia; S. Majerorto — Ancora delle recenti ten- 


denze della storiografia delle dottrine economiche. 


Mons. BeRrNAREGGI ha affrontato il problema dell’ uomo, della sua ragione 
e della sua volontà nell’ articolo « Verità e libertà » (fasc. III). Ha messo a 
confronto l’ uomo cristiano, l’uomo nuovo di S. Paolo, con l’ uomo nuovo 
marxista, facendo vedere l’ eterna attualità del primo e l’ insufficienza del se- 
condo. Ci sono dei punti di contatto tra l’ uomo di Marx e l’ uomo di S. Paolo 
nel piano temporale, ma irriducibili sono le antitesi nel piano della trascen- 
denza. Per il problema della verità, della razionalità dell’uomo e del’ oggetti- 
vità del suo conoscere, l’.A. espone le sentenze degli antichi e moderni scet- 
tici e le due moderne correnti dell’ attualismo di Croce e del problematicismo 
degli esistenzialisti e dei professanti il materialismo storico. Espone brevemente 
i rapporti fra dogma e ragione. Affronta il delicato problema della libertà 
umana e nota come è necessario che essa sia « obbligata », nel senso che sola- 
mente può essere tale se contenuta nei giusti limiti di una morale superiore 
e limitata dalle esigenze della convivenza umana. In questa parte ritorna il 
confronto con la tesi marxista. 

Di « Studium » avremmo avuto piacere di recensire parecchi altri articoli, 
degni di seria considerazione. Ma non abbiamo questa volta spazio a dispo- 
sizione 


M. P. 
* % * 


Segnaliamo inoltre da importanti Riviste di cultura alcuni importanti arti- 
coli che potranno interessare i nostri lettori. 


RESPONSABILITA’ DEL SAPERE — A. II - 1948 


INERAVA i È 


V. VANZIN — Cultura e azione; A. GarBoLI — Teorie estetiche e la bellezza ; 
P. Conte — L’umanesimo come fenomeno storico e come momento univer- 
sale dello spirito; O. GiaMmBERARDINO — Verità sulla guerra. 


NERVI 


G. G. PaLMIERI — Il problema del cancro nel momento attuale; S. BEER — 
Sistematica e Classificazione; I, GiorpANI — Il lavoro nel Vangelo. 


N. IX. 


P. Arcari — Il Manzoni ed îl Quarantotto; L. Fantappigé — Il problema 

sociale alla luce della nuova « teoria unitaria » ; G. BonaRELLI — Finalismo nel- 
. . . . + n 

l’ evoluzione; D. Rops — Saint Paul, écrivain, orateur et homme d' action. 


NZ, 


L. PARETI — Antichi tentativi e programmi paneuropei; N. PENDE — Ca- 
ratteri dei popoli a comprensione della storia; R. BOTTACCHIARI — Il quarantot- 
to letterario in Germania; J, Vian — Psychologie du prisonmer. 


162 RIVISTA DELLE RIVISTE 


N. XI-XII. 
G. Papini — Responsabilità dell’ artista; F. Maroi — Lo spirito fraterno 
della scienza; V. Roncnui — Recenti sviluppi della teoria della visione delle 


forme e dei colori; A. GraMmmatIco — Le basi della metafisica; J. GAWRONSKI 
— Il principio di casualità e le esigenze moderne; P. Conte — Fondamenti teo- 
retici della cinematografia d’ arte; A. FRATTINI — Leopardi e il problema re- 
ligioso. 


VITA SOCIALE — 1948 
N. I.Il. 


G. La Pira — Gerarchia dei valori sociali; P. PALUZZI — Esistenza e sog- 
getto dell’ autorità; L. Tovini — La carità cristiana sopprime la giustizia?; 
R, GENTILI — Fronte cristiano. 


N. III-IV. 


G. La Pira — Socialità della persona umana; P. PaLuzzi — Esistenza e 
soggetto dell’ autorità; C. RUTTEN — L’ organizzazione internazionale; S. Lu- 
cARINI — Leone XIII; R. GENTILI — La democrazia, soluzione della crisi di 
diritto, 


N. IV.V. 


S. LucariNnI — Premesse allo studio della corrente sociale cattolica; R. 
GENTILI — Natura del bene comune; C. RUTTEN — Azione cattolîica e azione 
sociale; S. Buonocore — Impostazione cattolica del problema economico. 


N. VII.VIII. 


L. De GoBsi — Il centenario del manifesto dei comunisti; R. GENTILI — 
Natura del bene comune; S. Lucarini — Le origini del movimento sociale 
cristiano. 

N. IX.X. 

P. PaLuzzi — L'origine dell’ autorità; E. IsERTIS — La democrazia nel 
pensiero di Fra Giacomo Savonarola; S. Lucarini — Robert De Lamennais; 
R. GENTILI — Natura del bene comune; T. Lupo — La Costituzione della Re- 
pubblica Italiana; E, Giorci — Riforma agraria; G. ScALTRITI — Gandhi e il 
Savonarola. 

N. XI-XII. 

M. Duvercer — Democrazia liberale e democrazia totalitaria; S. Luca- 

RINI — Aspettative etico-sociali dei riformatori all’ inizià del secolo XIX; R. 


GENTILI — Il regime giuridico della libertà di associazione. 
ARCHIVUM FRATRUM PRAEDICATORUM — Vol, XVIII - 1948 


R. CrEvTENS O. P. — Les Constitutions des Frères Précheurs dans la ré- 
daction de S. Raymond de Penafort; G, MEERSSEMAN O. P. — Les Frères 
Précheurs et le mouvement dévot en Flandre au XIIIe siècle; G. MEERSSEMAN 
O. P. —- La prèdication dominicaine dans les congrégations mariales en Italie 
au XIII: siècle; A. DonpaINE O. P. — Gulliaume Peyraut. Vie et oeuvres; T. 
KaEPPELI O, P. — Luca Mannelli (} 1362) e la sua Tabulatio et expositio Se- 
necae; R. J. LoenERTZ O. P. — Fr. Philippe de Bindo Incontri O. P. du con- 
vent de Péra, inquisiteur en Orient; G. M. LòoHR O. P. — Der Kòlner Domi- 
nikanerhumanist Jacobus Magdalius Gaudanus u. seine Naumachia ecclesia- 
stica; L. Cevssens O. F, M. — Correspondance romaine du P. Martin Har- 
ney, Dominicain belge, avec Francois Van Vianen professeur à V Université 
de Louvain; S. OrLANDI O. P. — Note per una serie dei Capitoli provinciali 


ci, 
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della Provincia romana (1333-1500); A, ScHERZEN O. P. — Der Prager Lektor 
fr. Colda und seine mystischen Traktate; H. F. DonpAINE O, P. — Un abrégé 
du Commentaîre des Sentences de s. Thomas; Fr. PeLstER S. J. — Die Pari. 
ser Verurteilung von 1241. Eine Frage der Datierung. 


MEMORIE DOMENICANE — A. 65 - 1948 


NESI: 


A. ZUuccHI — Cesare Guasti e l’ Ordine Domenicano; G. TurBessi — La 
formazione monastica della fanciullezza di S. Tommaso d’ Aquino e ricordì di 
S. Benedetto nella Secunda Secundae della Somma. 


N. II. 

S. OrLanDI — Il P. Alberto Zucchi. 
NESITLIO 

D. ABBrescia — La Summa Theologiae di S. Tommaso sull’ altare dei 
Concilio di Trento; F. SamareLLi — Mons. Giacinto Petronio O. P.; A. 
D’ Amato — I domenicani a Ronzano. 
INEGIIVA 


E. LuccHEsIi — S. Caterina da Siena e le sue relazioni coi Monaci di Val- 
lombrosa. 


BULLETIN ANALYTIQUE — 1948 


Una fonte bibliografica veramente inesauribile è il Bulletin Analytique du 
Centre National de la Recherche Scientifique (Philosophie). E’ un bollettino 
analitico d’ informazione: non quindi un bollettino critico, nè un bollettino 
di semplice segnalazione. Di ogni pubblicazione citata infatti vien dato un 
breve sommario. E’ fonte utilissima per i filosofi e per quanti s’ interessano 
alle scienze dell’ uomo e della natura, ll Bollettino è trimestrale. Ogni fasci. 
colo è diviso nelle seguenti materie : I. Generalità; II. Metafisica e Filosofia 
generale; III. Teologia e scienze religiose; IV. Morale; V. Filosofia dell’arte 
ed Estetica; VI, Teoria dei valori; VII. Psicologia; VIII. Teoria generale 
della conoscenza ed epistemologia; IX. Filosofia e storia delle scienze; X. So- 
ciologia; XI. Filosofia della storia e Filosofia politica; XII. Storia della Filo- 
sofia; XIII. Discipline annesse. Ogni materia è suddivisa in molte sezioni. 
Ogni fascicolo porta in fine un indice alfabetico degli Autori. 

Nei fascicoli della prima annata (1947) sono notate 7058 pubblicazioni; nei 
3 fascicoli usciti nel 1948 ne sono notate 4909, 


NO TIZIENDI GRONpa:ee 


ATTIVITÀ” GULBUKATLI TIA LIEANESDE REIT; 


Diamo, come ci è stato possibile rac- 
coglierla, una breve rassegna dell’at- 
tività culturale italiana nel 1948. La 
Italia dopo l’interruzione della guerra, 
anche se tuttora distratta da vicende 
politiche, va riprendendo il suo tradi. 
zionale tenore di vita, vita di eleva- 
zione spirituale e di pensiero. 

Indice di questo ritorno alla vita 
dello spirito e di questa elevazione è la 
frequenza degli uditori sempre più 
crescente ad ogni manifestazione cul. 
turale, Per riportarci alle materie del. 
la nostra rivista, chi ha visto per 
esempio l’ affluenza ai Congressi di 
Filosofia di Roma e di Messina, alle 
Settimane sociali o di spiritualità, ai 
Corsi di Conferenze dello Studium Xi, 
ai Corsi di studi teologici per laici o 


A) CONGRESSI, CONVEGNI 


IL XV CONGRESSO NAZIONALE 
DI FILOSOFIA A MESSINA — 24- 
28 Settembre. 

I temi proposti per la discussione 
furono « La crisi della civiltà » e « Ra- 
gione e irrazionalismo ». Per una più 
dettagliata relazione sui lavori del 
Congresso si veda Sapienza 1948, n. 


IV, pag. 472-473. 


E icolico 


IL IV CONVEGNO DEI FILO. 
SOFI CRISTIANI A GALLARATE 
— 13-15 Settembre. 

« La struttura della metafisica în or- 
dine alla dimostrazione dell’ esisten- 
za di Dio » fu il tema generale trat- 
tato nel Convegno. 

Per un’ ampia esposizione delle prin- 
cipali tendenze delineatesi nell’ impo- 
stazione e nella soluzione del proble. 
ma (una prima che difendeva la tra- 
dizionale metafisica dell’essere, un’al. 
tra che stava per una nuova metafisi- 


per laureati, alle conferenze speciali 
trattanti problemi filosofici o teologi- 
ci o scientifici nelle Università o in 
teatri o in saloni, può attestare che 
la vita dell’ intelligenza e dello spiri- 
to non è morta, nè sopraffatta, nè in 
minore efficienza dei tempi passati. 

In questa rassegna tralasciamo evi- 
dentemente tutte le manifestazioni di 
cultura letteraria o storica o stret- 
tamente scientifica (scienze positive o 
sperimentali), come pure non teniam 
volutamente conto per ora, per evi- 
denti esigenze di spazio, della produ- 
zione bibliografica. 

Ci fermiamo esclusivamente all’ at- 
tività culturale parlata e discussa in 
pubbliche riunioni. 


PCS ENTE IASNE PD RES ERUIDMO 


ca della persona, una terza che insi- 
steva su una metafisica cristiana e 
una quarta che prospettava una me- 
tafisica della mente) rimandiamo al 
riassunto dei lavori fatto su Sapienza 
1948, n. IV, pag. 474-482. 


KFKkt 


LA SETTIMANA TEOLOGICA 
PER I PROFESSORI DI TEOLO. 
GIA D’ITALIA — 20-25 Settembre. 

‘A Roma nella Pontificia Università 
Gregoriana fu tenuta una Settimana 
di Teologia col duplice scopo di ag- 
giornamento e approfondimento delle 
questioni teologiche oggi più vive e 
più discusse. Fra queste questioni le 
principali riguardavano il metodo teo- 
logico, il progresso teologico, l’ origi- 
ne dell’ uomo, ‘la sua elevazione al- 
l’ ordine soprannaturale, il peccato ori- 
ginale e la persona d’ Adamo, il do- 
gma dell’ Assunzione. 

Le lezioni e relative discussioni fu- 


NOTIZIE DI CRONACA 


rono tenute nell’ ordine seguente: P. 
T. ZAPALENA S. J. — Il metodo teo- 
logico; P. M. Corpovani — Stabilità 
del dogma e progresso di dottrina teo- 
logica; P. 1. Filocrassi — La defi- 
nibilità dell’ Assunzione della B. V. 
M.; P. V. Marcozzi S. J. — L’ inse- 
gnamento delle scienze naturali sul. 
l’ evoluzionismo antropologico e sul 
monogenismo; P. M. FLIicKk S. J. — 
Esigenze della filosofia cristiana e del- 
la S. Teologia sull’origine del corpo 
umano; PC. Boyer S. J. — Gli sfor- 
zi «ecumenici» dei dissidenti dalla 
Chiesa; P. H. LENNERZ S. J. — La 
unità del genere umano secondo le 
fonti della Rivelazione; P. V. DE 
BroGLIE — L’elevazione gratuita del- 
l’uomo all’ ordine soprannaturale; P. 
F. HuertH S. J. — Problemi odierni 
dell’ etica matrimoniale; P. C. Bo- 
yvER S. J. — Relazioni tra l’ordine so- 
dprannaturale e l’ordine morale; P. F. 
Asensio S, J. — La persona di Ada- 
mo e il peccato originale « originan- 
te » secondo la Genesi; P. F. CAPPEL- 
Lo S. J. — La nuova costituzione ita- 
liana comparata con la legislazione ec- 
clesiastica; P. B. MARIANI O, F. M. 
— La persona di Adamo e il peccato 
originale « orîginante » secondo San 
Paolo; R., D. P. PARENTE — L’esisten- 
za e la natura del peccato originale 
«originato ». i 
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LA X SETTIMANA BIBLICA PER 
I PROFESSORI-DI S. SCRITTU. 
RA NELLE FACOLTA’ E NEI SE. 
MINARI D’ITALIA — 27 Settem- 
bre - 1° ottobre, 


Oltre 120 Professori di S. Scrittura 
d'Italia si sono incontrati al Ponti- 
ficio Istituto Biblico di Roma per trat- 
tare « I problemi dei primi tre capi- 
toli del Genesi ». 

La relazione di questo incontro è 
stata già data su Sapienza, 1948, n. 
4, pag. 462-466, 
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LA IV SETTIMANA DI SPIRI. 
TUALITA’ A MILANO — 17 - 24 
Maggio. 

L’ annuale settimana di spirituali. 
tà è stata tenuta a Milano nell’ aula 
Pio XI dell’ Università Cattolica del 
S. Cuore. Il tema generale « La teo- 
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logia mariana nella vita spirituale » 
fu sviluppato nelle seguenti conferenze : 

P. A. GEMELLI — Maria SS. model- 
lo e guida nella vita spirituale; P. 
GABRIELE DI S, MARIA MADDALENA — 
Maternità divina e santità; P. G. AN- 
DRETTA — Il dogma dell’ Immacolata 
e il combattimento contro la concupi- 
scenza; Mons. G. BrasuTTI — Il do- 
gma della verginità perpetua di Maria 
e l’ educazione spirituale; D. L. CA- 
stano — Maria mediatrice e la pre- 
ghiera; P. G. RoscHINI — Maria Ad- 
dolorata e i nostri dolori; Mons. F. 
OLciatI — Maria Regina degli Apo- 
stoli ed i compiti dell’ apostolato; P. 
F. ANTONELLI — Maria Assunta e la 
nostra salvezza. 

I motivi della settimana, in questa 
epoca tipicamente mariana, e gli stu- 
di presentati sono illustrati in Rivista 
di vita spirituale, 1948, n. 7, pag. 329- 
335. 
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LA XXII SETTIMANA SOCIALE 
DEI CATTOLICI ITALIANI — 27 
Settembre - 3 Ottobre. 

Nella stessa Univ. Cattolica del S. 
Cuore a Milano è stata tenuta la set- 
timana sociale dei cattolici d’Italia. 
Il tema generale « La comunità inter- 
nazionale » e i vari particolari pro- 
biemi trattati sono stati già esposti 
in Sapienza 1948, n. IV, pag. 482-484. 
In attesa della pubblicazione degli At- 
ti, si potranno leggere con profitto le 
relazioni sunteggiate dall’ Osservato- 
re romano in tale periodo, dal 27 set- 
tembre all’ 8 ottobre. Per ricordare lo 
indirizzo fondamentale dei Cattolici 
italiani in questo importantissimo pro- 
blema della vita sociale riportiamo la 
prima delle conclusioni concretate alla 
fine della Settimana : « Premessa la 
identità sostanziale di origine e di na- 
tura di tutti gli uomini e la loro pre- 
ordinazione ad un comune destino ul- 
traterreno; rivendicata l’ esistenza di 
un ordine etico giuridico fondamenta- 
le che scaturisce dalla stessa natura 
umana; viaffermato che a tale ordine 
etico giuridico sono tenuti a sottosta- 
re tanto i singoli individui quanto gli 
Stati nei loro rapporti sia interni che 
internazionali, constatato come l’ uma- 
na convivenza nel suo perenne evol- 
versi ha oggi raggiunto uno stadio che 
reclama la instaurazione di una più 
adeguata organizzazione politica e giu- 
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ridica della comunità internazionale ; 
si dichiara la necessità che detta orga- 
nizzazione anche per unanime consen- 
so, sia investita, il più sollecitamente 
possibile, dell’ autorità e dei mezzi at- 
ti a promuovere e a mantenere la pa- 
ce e ad attuare il bene comune uni. 
versale ». Da questa generale fonda- 
mentale conclusione scaturiscono le al. 
tre dodici particolari. 
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LA lI SETTIMANA SOCIALE 


7-14 Marzo. 


Organizzata dal Centro Cattolico di 
Studi sociali, di cui è animatore il M. 
R. P. SANTILLI O. P. direttore di « Vi- 
ta sociale », si è svolta a Firenze una 
Settimana sociale intorno al tema: 
«La persona umana in ordine alla 
Chiesa e alla società ». Le lezioni so- 
no state tenute da G. La Pira, M. 
CINGOLANI, C. CorsanEGo; P. A. MEs- 
sineo S. J., F. MarconciNI, G. BER- 
TINI, G. VEDOVATO. 


LA SETTIMANA SOCIALE A NA- 
POLI — 13-19 Dicembre 

Anche Napoli ha avuto dal 13 al 19 
dicembre la sua annuale settimana so- 
ciale. Ha tenuto il discorso inaugura- 
le il Prof. G. LEONE su « Attualità del 
Cristianesimo mella vita sociale ». 
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I CONGRESSI E CONVEGNI 
DEI LAUREATI CATTOLICI. 

II CONGRESSO NAZIONALE DEI 
LAUREATI CATTOLICI fu tenuto 
a Roma, all’ Angelicum, dal 3 al 6 
Gennaio, Tema generale del Congres- 
so fu « Verità e libertà ». Le relazio- 
ni generali di Mons. A. BERNAREGGI, 
C. MAZZANTINI, O. GraccHi e G. 
DosseTtTI sono notate in Sapienza 
1948, n. 1, pag. 151. Ci sarebbero an- 
cora da notare le lezioni delle riunio- 
ni professionali : G, La Pira — La le. 
galità come garanzia della verità e 
della libertà; F. Benissoni — La fati- 
ca mentale; F. MontaANARI — Uma- 
nesimo letterario e Umanesimo scien. 
tifico; L. STEFANINI — La ricerca del- 
la verità. 

Contemporaneamente, dal 


2alNes 
Gennaio, 


la « Pro Civitate Chvristia- 
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na » raccoglieva ad Assisi i laureati 
cattolici nel CONVEGNO NAZIO- 
NALE INVERNALE per discutere 
alcuni problemi intorno al tema: 
« Cristo mnell’Eucaristia, mito o real- 
tà? ». Per le relazioni si veda Sapien- 
za 1948, n, I, pag. ISI. 


La stessa benemerita associazione «Pro 
Civitate Christiana » organizzava ad 
Assisi dal 29 Agosto al 4 Settembre il 
IV CORSO DI STUDI CRISTIA. 
NI per studiare alcuni problemi ri- 
guardanti la persona di Cristo, quali 
commenti al tema « Et homo factus 
est ». 

Degne di nota le lezioni di : ‘GONEL- 
La — Gesù Cristo educatore; D. G. 
CERIANI — Il corpo di Cristo; P. M. 
Frick S. J. — L° anima di Cristo; P. 
G. Herinc O. P. — La grazia di 
Cristo; Mons. P. PARENTE — La co- 
scienza psicologica di Cristo; F. SE- 
VERI — Itinerario di uno scienziato 
verso la fede. 


A Loreto dal 7 al 1o Settembre si 
è svolto ii CONVEGNO ANNUALE 
DEI LAUREATI CATTOLICI DEL- 
L’UNIVERSITA’ CATTOLICA DEL 
S. CUORE — Tema generale : L’uni- 
tà europea. Le relazioni sono state 
tenute dal Prof. GEMELLARO su « In- 
quadramento religioso, filosofico e 
storico del problema dell’unità euro- 
pea; dal Prof. BETTIOL su Aspetti giu- 
ridico-politici dell’ unità europea; dal 
Prof. Vito su Aspetti economico-socia- 
li dell’ unità europea. 


Il TERZO CONGRESSO DEI 
MEDICI CATTOLICI si è tenuto a 
Padova in Ottobre. Da un punto di 
vista più filosofico e religioso sono da 
ricordarsi le relazioni del Prof. Caz- 


ZANIGA — Il medico e la personalità 
umana; del Prof. BorcHi — Ormono- 
terapia nei riflessi della persona uma- 
na; del Prof. GepbDA — Prospettive 


spirituali nello studio dell’ eredità. 
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IL CONGRESSO LITURGICO 
AMBROSIANO — 8-9 Giugno. 

Un congresso liturgico per met- 
tere a punto alcune questioni che ri. 
guardano il movimento liturgico am- 
brosiano e per vedere la possibilità 
d’ una riforma del breviario fu tenu- 
to a Milano. Mons. Dotta parlò del- 
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la Liturgia nell’ insegnamento di Pio 
XII; il Can. Cattaneo trattò In che 
cosa consiste il rito ambrosiano; il 
Can. BoreLLA parlò della Riforma del 
breviario; L. OtpaNI e D. NAVA trat- 
tarono il tema: E’ corrispondente la 
legislazione liturgico-musicale milane- 
se all'esigenza moderna? Altre lezio- 
ni furono dedicate aila spiritualità e 
liturgia nelle Suore. 
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LA SETTIMANA DI STUDIO 
SULLA DOTTRINA DI S. TERESA 
DEL B. G. — 4-11 Marzo. 

In occasione del 50° anniversario 
della morte di S. Teresa del B. G. i 
Carmelitani Scalzi d’ Italia organizza- 
rono a Roma una settimana di stu- 
dio destinata a mettere in maggior 
luce la «piccola via» che la Santa 
indicò per giungere alla perfezione 
della vita cristiana. Furono trattati i 
seguenti temi: La più grande Santa 
dei tempi moderni dall’ Arciv. G. Di 
AvacK; Preparazione provvidenziale da 
P. A. LAnz; Rivelazione progressiva 
da P. ALESSANDRO DI S. GIOVANNI DEL- 
LA CRocE; L’ atto di offerta da P. Ga- 
BRIELE DI S. M. M.; Il martirio di 
amore da P, RoBERTO DI S. TERESA DEL 
B. G.; I Maestro interiore da P. BE- 
NIAMINO DELLA SS. TRINITÀ; Attuali- 
tà del Messaggio di S. Teresa del B. 
Gesù da S. Emi. il Carp. Prazza. 

Un ampio rendiconto della Settima- 
na è stato dato da P. GABRIELE di S. 
M. M. in Rivista di vita spirituale a. 
1948, n. 6, pag. 209-225 

Le conferenze sono state raccolte 
nel volume « Vita e dottrina spiritua- 
le di S. Teresa del Bambin Gesù » 
edito da Edizioni Libreria Fiorentina. 
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IL II CONVEGNO DI STUDI DI 
ECONOMIA E POLITICA INDU- 
STRIALE — 19-21 Marzo. 

Un approfondimento del piano di ri- 
costruzione europea nei suoi aspetti 
teorici e pratici è stato fatto da molti 
economisti italiani (oltre duecento fu- 
rono i partecipanti specialisti in stu- 
di economici) nel Convegno di Siena. 
Tema generale è stato : L’ economia 
industriale italiana. e i programmi di 
collaborazione economica europea con 
speciale riguardo all’ European Reco- 
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very Program » nei seguenti partico- 
lari quesiti: 1) Quali sono i presup- 
posti dei programmi di produzione e 
di esportazione formulati dai diversi 
Paesi agli effetti della collaborazione 
economica europea; 2) Quale politica 
dei prezzi, degli investimenti, del cre- 
dito e del lavoro sia più idonea per 
assicurare l’ attuazione dei programmi 
di ricostruzione economica europea; 
3) In che modo i programmi di rico- 
struzione economica europea possano 
incrementare il reddito nazionale e il 
livello di occupazione in Italia. Ha di- 
retto i lavori il Prof. MaRrIo BraccI. 
Relatore ufficiale e introduttore del 
problema nei tre aspetti è stato il 
Prof. Giovanni DE MARIA, Rettore del- 
l’ Università Bocconi di Milano. 

I lavori sono raccolti nel numero 
speciale di Rivista di Politica Econo- 
mica (a. 1948, Fasc. VI). 
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IL I CONGRESSO DI STORIA 
DELLE SCIENZE — 7-12 Maggio. 

Ad iniziativa dell’ Istituto di Storia 
delle arti di Firenze e della Domus 
Galileiana di Pisa si è tenuto a Fi. 
renze il I Congresso del Gruppo ita- 
liano di storia delle scienze. Il discor- 
so ufficiale fu pronunciato dal Prof. 
A. Armagià. Il Congresso concluse i 
suoi lavori con l’ adesione del Grup- 
po italiano all’ UNESCO. 
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IL III CONGRESSO NAZIONA. 
LE DELL’UNIONE MATEMATI. 
CA ITALIANA — 23-27 Settembre. 

A Pisa si è svolto 1’ importante Con- 
gresso dell’ Unione matematica, im- 
portante per i problemi trattati e per 
gli insigni studiosi intervenuti, tra i 
quali il Prof. CARTAN di Parigi, il Prof. 
Morse di Princeton e i Prof.ri italia- 
ni Severi, Ricci, BOMPIANI, TERRACI- 
NI, CaLponazzo, CONFORTO, CACCIAP- 
POLI, CESARI, MARTINELLI, TOLOTTI, 
Agostini. I lavori del Congresso fu- 
rono divisi nelle seguenti sezioni : 1) 
Analisi; 2) Geometria; 3) Meccanica 
e Fisica Matematica; 4) Matematica 
attuariale, finanziaria, Caîcolo delle 
probabilità e Statistica metodologica; 
5) Geodesia, Astronomia e Astrofisi- 
ca; 6) Matematica applicata all’ Inge- 
gneria; 7) Storia e Filosofia della Ma- 
tematica e didattica. 


f 
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Il Prof. Fagio Conrorto su Respon- 
sabilità del Sapere 1948, n. 11-12, pag. 
139-141 ci dà le seguenti note sugli 
sviluppi del Congresso. Il discorso 
inaugurale fu tenuto dal Prof. F. SE- 
VERI sul tema « Intuizione e astratti- 
smo nella matematica contempora- 
nea ». SEVERI magistralmente tratteg- 
giò il contrasto oggi esistente nel mon- 
do matematico tra intuizionismo ed 
astrattismo, sottolineando la grande 
importanza nelle matematiche del pen- 
siero astratto, ma affermando, in po- 
lemica con vedute affacciate recente. 
mente da più parti, la insopprimibi- 
lità nella costruzione matematica del 
momento intuitivo, dal quale la ma- 
tematica stessa trae la propria linfa 
vitale. 

Nei discorsi a sezioni riunite, E. 
CARTAN, riprendendo un tema carat- 
teristico della matematica francese, al 
quale egli stesso ha portato contribu- 
ti molto importanti, ha parlato su ta- 
lune questioni di geometria analla- 
gmatica; M. Morse ha esposto un pa- 
norama dei problemi « in grande » del- 
l’ analisi e dei metodi topologici nella 
teoria delle funzioni di una variabile 
complessa: due temi d’ avanguardia, 
che portano nelle regioni più elevate 
delle matematiche e nei quali il Mor- 
SE è uno dei maestri. Temi tradiziona- 
li della matematica italiana, con spe- 
ciale riguardo al loro collegamento con 
ricerche condotte in altre nazioni, 
hanno invece trattato L. CESARI, C. 
‘ToLortTI ed E. MARTINELLI, parlando 
rispettivamente del calcolo delle varia- 
zioni e questioni connesse, dei pro- 
blemi aperti nella teoria delle defor- 
mazioni elastiche finite e dei rapporti 
tra geometria algebrica e geometria 
riemandana. Un carattere più storico 
hanno avuto per contro i discorsi di 
A. TERRacINI, che ha con grande acu- 
tezza messo in evidenza il contributo 
di Guido Fubini alla geometria pro- 
iettiva differenziale, e di G. Ricci, che 
ha tratteggiato il grande contributo 
della scuola matematica pisana dal 
1848 ad oggi, 
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IL I CONVEGNO DI TEOLO. 
GIA MORALE PER PROFESSORI 
E STUDIOSI DELL’ITALIA SET. 
TENTRIONALE — 20-22 Luglio. 


Indetta dalla Facoltà di Teologica 
dei PP. Gesuiti si è svolta a Chieri 
una « Tre giorni » di Teologia miora- 
le. Oltre cento i partecipanti alle gior- 
nate di studio dal Piemonte, dalla 
Lombardia e dalla Liguria. Temi trat- 
tati: Lo spirito e il metodo dell’ inse- 
gnamento della Teologia morale da 
P. G. CREUSEN S. J.; Questioni «de 
iustitia et iure » da A, GENNARO S. D. 
B.; I problemi del lavoro da G. B. 
Guzzetti e C. Moranpo; Alcune nuo- 
ve questioni matrimoniali da P. Bo- 
scni S. J.; Il metodo di insegnamen- 
to e di prassi pastorale del Cafasso da 


. G. Rossino. 
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IL CONVEGNO DEI SUPERIO. 
RI E PROFESSORI DEI PONTI. 
FICI SEMINARI REGIONALI DI 
ITALIA — 9-10 Luglio. 


In vista delle odierne esigenze del- 
l’ apostolato, a Roma in un Convegno 
dei Superiori e Professori dei Semina- 
ri furono studiati problemi didattici ri- 
guardanti lo studio, la pietà e la di- 
sciplina degli alunni. 
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LA SETTIMANA PRO UNIONE. 

In Sapienza, 1948, n. IV, pag. 466- 
470 fu data una relazione della SET. 
TIMANA DELLA REGIONE EMI. 
LIANA FLAMINIA PRO UNIONE, 
tenutasi a Bologna dall’ 11 al 19 Set- 
tembre. 


Parecchie altre città d’ Italia hanno 
tenuto simili settimane o giornate di 
preghiera e di studio per il ritorno dei 
dissidenti alla Chiesa Cattolica. 
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LE SETTIMANE INTERREGIO- 
NALI DEL CLERO. 


(Con una larghissima partecipazione 
di Sacerdoti sono stati tenuti corsi di 
aggiornamento intorno ai problemi pa- 
storali, Il tema centrale di questi corsi 
di studio è stato « La comunità par- 
rocchiale ». 1 convegni sono stati te- 
nuti a Chieti, Genova, Firenze, Reg- 
gio Calabria, Cuglieri, Vicenza, Mol- 
fetta, Salerno, Bologna e Palermo. 
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B) CORSLDI STUDIO EDI CONFERENZE 


LE RIUNIONI DELLE SOCIE.- 
TA’ FILOSOFICHE ITALIANE. 

Le Sezioni italiane dell’ Istituto di 
Studi filosofici hanno tenuto regolar- 
mente i loro cicli di lezioni o di riu- 
nioni per lo studio di problemi filoso- 
fici attuali. 

Una vasta e intensa attività ha avu- 
to in quest’ anno la SEZIONE PIE- 
MONTESE della Società filosofica 
italiana. Sono state trattati, con re- 
lazione e discussione, i seguenti temi : 
A. GaLvano — L’ estetica di G. Calo- 


gero; G. CarroLa — Il valore specu- 
lativo dell’ argomento a priori di San 
Anselmo; L. BocLioLo — Intellettua- 


lismo e intuizione; S. Cotta — Il pro- 
blema della libertà in Montesquieu; 
E. Battisti — Osservazioni sull’ in- 
fluenza del neo-classicismo sul roman- 
ticismo; R. JouveNAL — Cultura u- 
manistica per una civiltà della tecni- 
ca; P. CHiopi — Il senso dell’ incom- 
piutezza nella filosofia di Heiddeger; 
M. GHio — Attualità del biranismo; 
E. Borrasso — Interpretazione con- 
temporanea del materialismo storico ; 
V. ArangGIO Ruiz —- La logica del di- 
verso; L. GEYMONAT — Aritmetica e 
logica secondo Frege; G. CLava — In- 
differenza e fede nei valori nell’ esi- 
stenzialismo francese di Sartre e Le 
Senne; B. Von Hacens — Sulla que- 
stione dell’ etere; L. STEFANINI — La 
filosofia di Gioberti; A. GALIMBERTI — 
Dialettica dell’ idea e dialettica del- 
l’ ideale; U. ScarpeLLI — Marxismo 


ed esistenzialismo ; V. MaTHIEU — Sul. 


pensiero politico di Leibniz; G. Gua- 
STAVIGNA — Considerazioni sullo Spi- 
nosa; N. Boggio — Carlo Cattaneo. 


La SOCIETA’ FILOSOFICA DI 
CATANIA ha tenuto due corsi di di- 
scussioni diretti dal Presidente Prof. 
SantINo CARAMELLA e dal Vice-presi- 
dente Prof, CLETO (CARBONARA. 

I temi generali delle discussioni so- 
no stati: 1) I caratteri della filosofia 
moderna, con particolare riguardo al- 
lo svolgimento della filosofia speri- 
mentale e della filosofia critica, e al 
prevalere dello spiritualismo; 2) I rap- 
porti tra filosofia e letteratura, sia in 
ordine all’ esfetica e alla cultura con- 
temporanea, sia in ordine alle forme 
letterarie assunte dalla filosofia dei 
nostri giorni. 


Due pubbliche conferenze, seguite 
da discussione, sono state tenute sui 
temi : a) La crisi dell’ esistenzialismo ; 
b) Estetica e musica. 


Le speciali conferenze della SOCIE- 
TA’ FILOSOFICA DI BOLOGNA 
sono state le seguenti : 

Prof. MARcELLI — Presupposti filo- 
sofici della politica ecclesiastica di Ca- 
vour; Prof. MessInEo S. J. — Il pen- 
stero politico del P. Taparelli d’ Aze- 
glio; Prof. SAITTA — Il problema det. 
la storia; Prof. ARANGIO - Ruiz — Lo 
idealismo platonico. 


La SEZIONE DI ROMA ha tenu- 
to un corso di conferenze sul tema: 
« La crisi della nostra epoca », 


Su Commemorazioni del ’48 si è ac- 
centuata l’ attività della SEZIONE 
VENETA di Studi filosofici. 


La SOCIETA’ FILOSOFICA CA- 
LABRESE di Reggio Calabria, isti. 
tuita quest’anno allo scopo di promuo- 
vere la conoscenza e lo studio della 
filosofia classica e contemporanea e 
di favorire scambi spirituali tra gli 
studiosi calabresi e rapporti culturali 
con organismi nazionali ed interna- 
zionali, ha tenuto i suoi primi lavori. 
Da notarsi la relazione di A. CARDONE 
su « La filosofia nella storia civile del 


mondo ». 
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I CORSI DI CULTURA ALL’AM. 
BROSIANEUM. 

L’ Ambrosianeum di Milano è un 
nuovo Istituto di cultura che si pro- 
pone di offrire ai laici la possibilità di 
un contatto profondo e scientificamen- 
te valido con la dottrina cattolica, 


Fa SEZIONE MIDI TRILOSOETA 
DEL COLLEGIO AMBROSIANO 
DELLE SCIENZE, diretta dal P. L. 
TacLiarietra S. J., ha tenuto da Di- 
cembre 1947 a Maggio 1948 le seguen- 
ti conferenze : U. SPIRITO — IL proble- 
ma religioso nella vita italiana di oggi: 
U. Papovani — Filosofia e Religione; 
G. Capone Braca — Prove dell’esi- 
stenza di Dio; J. Cnarx Ruv — Vico 
e îl pensiero francese; M. GENTILE — 
L’ umanesimo come filosofia. 
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Lo STUDIO TEOLOGICO -. FI. 
LOSOFICO PER LAICI dell’Ambro- 
sianeum è a carattere accademico, ed 
è diretto dal Prof. BENEDETTI. Hanno 
tenuto i corsi di Filosofia teoretica il 
Prof. G, BONTADINI, di Teologia do- 
gmatica il prof. F. BRAMBILLA; di 
Teologia morale il Prof. G, CERIANI; 
di Storia della Chiesa il Prof. S. Mo- 
cHY - OnorI; di Storia delle religioni 
i Proff. A. PARIBENI e _R. CALDERINI. 
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I CORSI DI LEZIONI AL DIDA- 
SCALEION — Anche il Didascaleion 
è un centro di cultura di Milano che 
ha per scopo la difesa e la diffusione 
della cultura cattolica e serve special. 
mente all’ aggiornamento del Clero 
nelle questioni più attuali. « Agli uo- 
mini del laicato cristiano costruttori 
delle tecniche terrene che hanno la 
nostalgia della luce del cielo, il Dida- 
scaleion fa un gran dono: il dono dei 
Sacerdoti che intendono adeguare la 
loro missione soprannaturale colla san- 
tità della loro vita e con la cultura 
odierna illuminata da una luce supe- 
riore ». Così il Preside di questo nuo- 
vi istituto culturale, D. Grazioso CE- 
RIANI, nel discorso inaugurale di que- 
st’ anno accademico. Il ‘programma 
del 1948 comprende sei corsi : Filoso- 
fia generale (P. L. TAGLIAPIETRA); Sto- 
ria della Filosofia (U. Papovani); Teo- 
logia dogmatica (C. CoLomBo); Teo. 
logia morale (G. CERIANI); Storia del. 
la Chiesa (C. CastIGLIONI); Storia del- 
le Religioni (A. CALDERINI e R. Pa- 


RIBENI). 
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IL CICLO DI CONFERENZE 
SULLA CRITICA DELLA DOTTRI. 
NA MARXISTA ALL’ UNIVERSI. 
TA’ CATTOLICA, 

Per iniziativa dell’ Associazione fra 
i laureati dell’ Università Cattolica è 
stato tenuto a Milano in Aprile un ci- 
clo di conferenze su La critica della 
dottrina marxista. Sono stati svolti i 
temi: Critica filosofica della dottri- 
na marxista (F. OLcIaTI); Il marxi- 
smo politico (O. GIaccHI); Il pensie- 
ro economico di Carlo Marx (F. Viro). 


LE DISCUSSIONI SULLA RI. 
FORMA AGRARIA DEL GRUPPO 
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LAUREATI CATTOLICI DI MILA- 
NO — Il Gruppo Laureati Cattolici 
di Milano ha tenuto una serie di trat- 
tazioni intorno al La riforma agraria. 
La conferenza inaugurale è del Prof. 
Vito su « Gli aspetti generali della ri- 
forma agraria ». 
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IL CICLO DI AGGIORNAMEN. 
TO CULTURALE DEL CIRCOLO 
FILOLOGICO MILANESE — In 
primavera il Circolo Filologico Mila- 
nese ha avuto un brillante ciclo di ag- 
giornamento culturale. Hanno tenuto 
le lezioni: GRATTON di Astronomia; 
Finzi di Fisica Matematica; CamBI di 
Chimica; Buzzati - TRAvERSO di Bio- 
logia; RonpoNI di Medicina; Desio di 
Geologia, Tonzic di Botanica; GaAL- 
LETTI di Letteratura; Vito di Econo- 
mia Politica. 
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I CORSI DEL CENTRO CATTO- 
LICO DI CULTURA DI TORINO. 

Da Salesianum, 1948, n, 1, pag. 129- 
131 riportiamo alcune notizie riguar- 
danti il Centro Cattolico di cultura di 
Torino. Questo centro «che riunisce 
in federazione le principali istituzioni 
impegnate nell’ opera di diffusione del 
pensiero cristianamente ispirato » e 
che precisamente si ispira «alla Co- 
stituzione Apostolica Deus Scientia- 
rum Dominus e alle particolari esi- 
genze del mondo universitario, ai fini 
di una civiltà umana e cristiana », 
conferisce agli uditori diplomi biennali 
e quadriennali. Istituti e relativi Cor- 
si per l’anno accademico 1947-1948, 
furono i seguenti : 


ISTITUTO (DI SCUDI ZEEROLO: 
GICI: Apologetica: Il mistero della 
Chiesa (Buri); Teologia dogmatica : 
Il mistero di Dio uno e trino; Il mi. 
stero della coscienza e del peccato 
(DAFFARA); Il mistero del Cristo (Ca- 
RAMELLO); Teologia morale: Il pro- 
blema della speranza e della carità 
(VeRARDO); S. Scrittura : Esegasi del 
V. T.: Il Pentateutico (PAGANI); Ese- 
gesi del N. T.: Il S. Vangelo (So- 
LERO); Esegesi Paolina (CASTELLINO) ; 
Teologia Biblica (Di RovasenpA); Sto- 
ria Ecclesiastica; La Riforma e la 
Controriforma (Grosso); Liturgia : Il 
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mistero della S Messa (DE STEFANI); 
Corsi speciali: I grandi problemi del- 
l’uomo e della Teologia (Cojazzi); 
Corso sintetico di Teologia (VANDA- 
GNOTTI). 


ISTITUTO DI ‘STUDI FILOSO: 
FICI: C. Mazzantini — Linee di 
estetica; V. Miano — Il problema del- 
la conoscenza e le sue soluzioni; P. 
TINIVELLA — Questioni di Psicologia; 
B. VAN HacHENS — Questioni di scien- 
za e filosofia; L. BocLioLo — Oris- 
zonti e problemi della filosofia antica; 
V. Arcozzi Masino — La filosofia 
post-Kantiana. 


ISTITUTO DI STUDI PEDAGO.- 
GICI : C. Leoncio da Silva — Intro- 
duzione alla Pedagogia e Pedagogia 
generale; C. CasaLEGNO — Storia del. 
la Pedagogia; G. LORENZINI — Psico- 
logia differenziale; G. DaLLa Nora — 
Biopedagogia; V. SinistRERO — Edu- 
cazione e diritto. 


ISPITURORDIESDUDLRESOCIATI: 
G. Mattal — Filosofia morale; A. 
DeL Noce — Storia delle dottrine po- 
litiche; I. M. Sacco — Storia delle 
dottrine e dei fatti economici; S. GOL. 
zio — Economia sociale; S. ROMANO 
— Introduzione generale del Diritto. 

L’anno accademico fu inaugurato 
con un discorso del Prof. Vito su: 
Riforme sociali e cultura cattolica. 


I CORSIDEGERSEUDINTEOLO: 
.GICI PER LAICI — Simili ai pre- 
cedenti Istituti di cultura negli scopi 
e nella struttura e nel funzionamento 
sono gli Studi Teologici per laici che 
in parecchie città d’ Italia da quattro 
anni vanno aprendo i Minori Conven- 
tuali, e precisamente a Firenze, Pa. 
dova, Napoli, Perugia, Assisi, Viter- 
bo, Potenza, Albano. 

Ci è difficile, per evidenti esigenze 
di brevità, riportare in queste notizie 
di cronaca la ripartizione delle varie 
discipline in tutti gli Studi con i no- 
mi dei relativi docenti. Questi in ge- 
nere sono i più bravi Professori dei 
luoghi in cui sono stati istituiti detti 
centri di cultura cattolica. I corsi in 
genere sono i seguenti : Teologia fon- 
damentale, Teologia dommatica, Teo- 
logia Morale, S. Scrittura, Storia Ec- 
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clesiastica, Filosofia Scolastica, Storia 
della Filosofia, Patrologia, Questioni 
scientifico-religiose, Problemi religiosi 
attuali, Sociologia. 

Di particolare interesse le seguenti 
conferenze : a Firenze: B, BorcHI — 
Fatti e considerazioni contro l’ esisten- 
za di istinti nell'uomo; a Padova: A. 
Rizzato — Il fatto storico della Re- 
surrezione di Gesù Cristo secondo i 
Vangeli; E. FRANcEScHINI — L'’ ele- 
mento classico, l’ elemento germanico, 
l’elemento orientale nella civiltà cri- 
stiana medioevale; a Napoli : G. Boz- 
zETTI — Antonio Rosmini e il ‘48; L. 
De Simone — Rerum Novarum nel 
suo 57° anniversario ; a Perugia: OLI- 
va — Medicina e il miracolo; B. SmE- 
RALDO — Il problema critico della co- 
noscenza e la necessità per l’uomo di 
conquistare la verità; a Messina: V. 
La Via — Ragione e Fede; R. D’An- 
DREA — Generazione e degenerazione ; 
ad Assisi: L. ScrEMIN — Chiesa e 
progresso; P. CocoLLi — Il progresso 
delle scienze e gli ecclesiastici; a Po- 
tenza: N. PaLMIERI — La Passione 
di Cristo studiata attraverso la S. Sin- 
done. 

Notizie più complete e particolareg- 
giate sull’ attività degli Studi Teologi- 
ci per laici si possono vedere in Città 
di Vita, organo ufficiale di detti Studi. 


IMRECICGLCORDIMSREDINSUSDIO 
ALL’ UNIVERSITA’ DI ROMA — 


Un Centro romano di studi nel pe- 
riodo Gennaio-Marzo 1948 tenne un 
ciclo di lezioni su Dio presso la Fa- 
coltà di Lettere e Filosofia a Roma. 
Esponenti di diverse correnti di pen- 
siero furono chiamati a svolgere Il 
problema di Dio nei suoi presupposti, 
nella sua essenza, nelle sue conse- 
guenze. Si tennero le seguenti Confe- 
renze : CARABELLESE — Ho io coscien- 
za di Dio?; CARLINI — La religione 
dell’uomo; TartagLIA — Fine del pro- 
blema di Dio; BANFI — Dio come pro- 


blema; CapiTINI — Il Dio anonimo; 
CaLoceRo — Monoteismo e politeismo ; 
BonTADINI — La crisi del divino nel- 


la filosofia contemporanea; REVERBERI 
— La biologia e la ricerca di Dio; 
Fanrappiè — Il problema di Dio e la 
scienza moderna; PeTTtAazzoni — La 
formazione del monoteismo ; CALÒ — 
Dio nell’ educazione; MORETTI - COSTAN- 


172 


zi — Ontologismo critico e cattolice- 
simo sul problema di Dio; UNGARET- 
tI — La divinità e V’ arte; OTTAVIANO 
— Intorno alle prove dell’ esistenza di 
Dio; Spirito — La città terrena e la 
città celeste. 


FK 


IL CORSO DI TEOLOGIA ALLA 
UNIVERSITA’ DI NAPOLI — Il 
Prof. P. R. SorrENTINO O. P. ha te- 
nuto all’ Università di Napoli un Cor- 
so di Teologia. 


FAX 


LE RIUNIONI DELLA PONTI. 
FICIA ACCADEMIA ROMANA DI 
S. TOMMASO D’AQUINO — La 
Pontificia Accademia Romana di San 
Tommaso d’ Aquino ha avuto in que- 
st’ anno, come nei passati, le sue riu- 
nioni private e pubbliche per esami. 
nare, discutere e approfondire i pro- 
blemi più attuali. Sono state presen- 
tate e discusse le seguenti relazioni : 
14 Gennaio, P. R. (GARRIGOU - LAGRAN- 
GE O. P. — An fides explicita de Chn- 
sto sit omnibus necessaria ad saluten 
necessitate medii; 5 Febbraio, Mons. 
T. De Dominicis — Primordi della 
energia nucleare; 18 Febbraio, P. B. 
XIBERTA O. C. — De theologtis novis; 
18 Marzo, P, (G. iRoscHINI O. S. M. 
— La corredenzione in S. Tommaso; 
2 Maggio, P. E. Toccaronpi O. P, — 
Filosofia ed esistenza; 8 Luglio, A. 
GIANNINI — Crisi della legalità. 

A cura della stessa Accademia è usci- 
ta la nuova rivista Doctor Commu- 
nis edita da Marietti. 
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LE CONFERENZE DELLO STU- 
DIUM CHRISTI — IL X CORSO 
CRISTOLOGICO promosso dalla 
Compagnia di S. Paolo ha avuto que- 
st° anno a Roma due Corsi distinti : 
uno a carattere più strettamente scien- 
tifico, 1’ altro a carattere filosofico. Il 
primo, il Corso della Sezione Scienti- 
fica su Scienza e mistero « non è che 
lo sviluppo naturale e 1’ amplificazione 
del precedente studio su Il Cristiane- 
simo e le scienze. Due matematici, tre 
fisici, tre biologi, un etnologo, un 
astronomo e un filosofo, ricercatori in- 
signi, scienziati di fama internazio- 
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nale, espongo con specifica competen- 
za alcune delle più significative con- 
quiste della scienza moderna e tenta- 
no delineare i confini mobili di questa , 
frontiera umana che avanza, in uno 
sforzo multanime, tra orizzonti di più 
alto mistero » (Scienze e Mistero, Pre- 
sentazione, pag, 5). 

Il secondo Corso, quello della Se- 
zione Fisiologica su I problemi filoso- 
fici del mondo moderno ha avuto vita 
da filosofi di valore di sette diverse 
Università d’ Italia. Sono stati passati 
in rassegna problemi importantissimi 
del mondo filosofico di oggi. Un elen- 
co delle conferenze e dei rispettivi 
conferenzieri è stato già dato in Sa- 
pienza, 1948, n. 1, pag. IgI. Le le. 
zioni sono state raccolte in due bei 
volumi a cura dello Studium Christi, 
Via Flaminio Ponzo 2, Roma, 
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IL IV CORSO DI CONFERENZE 
CRISTOLOGICHE A LECCE — Al. 
la presenza di un eletto pubblico di 
intellettuali hanno svolto a Lecce un 
corso di otto lezioni sul tema « Storia 
della Chiesa - I primi tre secoli » va- 
lenti oratori del clero e del laicato. 
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LE RELAZIONI E. DISCUSSIO.- 
NI AL CENTRO ROMANO DI 
COMPARAZIONE E SINTESI — 

Il Centro romano di comparazione 
e sintesi raduna i più autorevoli espo- 
nenti di ogni ramo del sapere per far 
conoscere le cognizioni od opinioni de- 
gli uomini di pensiero dell’ Urbe, pa- 
ragonandole ad altre, discutendole, e 
cercando infine di realizzare superio- 
ri sintesi. 

Si sono avute le seguenti relazioni : 
A. GARBOLI — Teorie estetiche e la 
bellezza (con discussione di Vacca, 
Rabbeno, Frattini, Galassi, Cecchelli, 
Amato, De Tivoli, B. Giuliano, Nico- 
lai, Conte); S. BEER — Sistematica e 
classificazione (con discussione di Va- 
lentini, Pirovano, Fantappié, Bonarel- 
li, Spinedi, Sacchetti, Gioia); L. Fan- 
TAPPIÈ — Il problema sociale alla lu- 
ce della nuova « Teoria unitaria » (con 
discussione di ‘Giuliano, Severi, Gar- 
boli, Magni); N. PENDE — Caratteri 
dei popoli a comprensione della storia 
(con discussioni di Maroi, Pareti, Del 
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Croix, Nicolosi, P. (Galassi, Balbino, 
Bottacchiari, Garboli, Gavronski, Bet- 
ti, Conte, Severi); V. RoncHir — Re- 
centi sviluppi delia visione delle for- 
me e dei colori (con discussione di 
Manfredi, Pantaleo, Pirovano, Lon- 
ghi, Marimpietri, Zoccoli, Anderson, 
Comellini). 

Relazioni e discussioni sono esposte 
in Responsabilità del Sapere a. 1948 
107 MOLO; IO NTTI<F 20060 


Fox 


TE XCORSOEDIMESTERICAMDET 
TRASCENDENTE DI G. MONA. 
CORDA — A Milano, a Firenze e a 
Roma il Prof. G. Monacorda ha espo- 
sto la sua Estetica del trascendente, a 
cui da tanti anni lavora. Il corso mi. 
rava principalmente a superare l’im- 
manentismo creazionistico dell’ideali- 
smo e del sensismo, a sottoporre ad 
esame critico i movimenti di arte mo- 
derna e contemporanea, (quali il cu- 
bismo, il futurismo, il nuovo reali- 
smo, l’ impressionismo e il surreali. 
smo) e a rivalutare la trascendenza 
anche in Estetica. « Non sono pochi 
infatti gli artisti e gli uomini di pen- 
siero in attesa che finalmente si spez- 
zi quel cerchio immanentistico, in cui 
fin dal suo sorgere si è aggirata e, 
nonostante ragguardevoli tentativi in 
contrario, continua ad aggirarsi l’Este- 
tica, intesa come Filosofia dell’ arte e 
Dottrina del Bello, Ora, la nuova Este- 
tica del Trascendente nel riassumere 
in sè il triplice poderoso travaglio del 
pensiero greco cristiano e moderno e 
nel provarlo sulle esigenze ed esperien- 
ze dei tempi nuovi e nuovissimi, aspi- 
ra, non soltanto a spezzettare quel 
cerchio, ma anche a dimostrare che il 
Cattolicesimo, mentre non si rifiuta 
ad alcun travaglio nè ad alcuna esi- 
genza da qualunque parte e tempo es- 
si vengano, si trova in grado di at- 
tuare una sintesi tutta sua propria di 
vitalità duratura e di originalità pro- 
fonda » (Oss. Rom. 29 ot.). 


I CORSI DELL'ISTITUTO. DI 
STUDI SPIRITUALI — L’ Istituto 
di Studi Spirituali, diretto dai PP, Do- 
menicani della Minerva di Roma, ha 
lo scopo di promuovere studi di spiri- 
tualità religiosa e di creare un movi. 
mento di vita cristiana in corrispon- 
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denza alle esigenze moderne, L’ Isti. 
tuto ha tenuto nell’ anno 1947-48 vari 
corsi d’ insegnamento e riunioni ac- 
cademiche con le seguenti cattedre : 
Cattedra di psicologia religiosa (titola- 
re: P. A. FLorIs); Cattedra di studi 
cateriniani (titolare: P. I. TaAuRISA- 
No); Cattedra di ascetica, mistica e 
liturgia (titolare P. A. SiLLi); Catte- 
dra dî spiritualità delle religioni (tito- 
lare : Prof. P. Grosso). 


Di particolare interesse, per novi. 
tà e discussioni, le riunioni di PSI- 
COLOGIA RELIGIOSA tenute dal 
18 al 22 Maggio sul tema: Introdu- 
zione allo studio sulla spiritualità del 
sogno. Sono state presentate e discus- 
se le seguenti relazioni : P. Grosso — 
L' interpretazione del sogno prima 
della psicologia sperimentale; A. Zip- 
PARI -— Sintesi delle teorie scientifiche 
moderne sulla interpretazione del so- 
gno; C. MazzuccHELLI — L’interpre- 
tazione psicoanalitica del sogno; A. 
FLoris — Alcuni appunti di carattere 
generale sui rapporti fra sogno e di- 
rezione spirituale. 

Il Prof. Grosso ha fatto una rasse- 
gna delle interpretazioni date al so- 
gno dall’ umanità nelle sue varie epo- 
che, dimostrando come si sia passato 
dall’ oggettivazione pura e semplice 
del sogno dei primitivi all’ aspetto di- 
vinatorio e premonitorio e simbolico 
dell’ epoca che va tra il periodo clas- 
sico dell’ occidente romano-ellenico e 
il medioevo, sino ai tentativi di inter- 
pretazione psicologico-sperimentale di 
‘Alberto Magno e dei medici del XVII 
e XVIII secolo, tentativi che avrebbero 
dato origini alle attuali teorie scienti- 
fiche intorno ai sogni. 

A. Zippari prima dell’ interpretazio- 
ne del sogno studia le condizioni e le 
mutazioni fisiologiche del sonno, No- 
ta la differenza tra sensazione e per- 
cezione e tra stato di coscienza, di in- 
coscienza e di semi-coscienza o crepu- 
scolare. Questi ultimi due stati corri- 
sponderebbero a, quello che oggi suol 
chiamarsi stato sub-cosciente. Nel 
sonno si avvera specialmente tale sta- 
to: anzi il permanere di una coscien- 
za ci permette di spiegare non pochi 
dei fenomeni onirici. La vita psichica 
continua durante il sonno e si mani- 
festa con la reazione di stimoli ester- 
ni od interni, mediante la formazione 
di immagini oniriche. Se non che nel 
sonno la fantasia non più imbriglia- 
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ta dal controllo della mente ordinatri- 


ce, nè dalla volontà, prende il soprav- 
vento, presentando paesaggi strtaor- 
dinari, figure mostruose, parvenze di 
realtà, inconcepibili allo stato di ve- 


glia. Molte volte, però, accade anche 
che le immagini possono seguire un 
ordine logico ed avere un aspetto di 
coerenza, Spazio e tempo nel sogno 
perdono il loro valore: non così può 
dirsi della volontà e del giudizio. Psi- 
chicamente il sogno deriva da un al- 
terato funzionamento delle diverse zo- 
ne cerebrali e da una disarmonia dei 
centri psichici. La mancanza di vie 
associative o di coordinamento pro- 
ducono reazioni abnormi agli stimoli 
e associazioni irrazionali. Zippoli espo- 
ne inoltre le interpretazioni del sogno 
di Freud, del simbolismo sensoriale, 
le teorie metapsichiche e fa un’ anali. 
si dei sogni telepatici e profetici. 

Per il Freud il sogno è un fenome- 
no psichico che ha un senso e signi- 
ficato profondo, per cui lo studio del 
sogno costituirebbe un vero processo 
scientifico nella psicologia del profon- 
do. €, MazzuccHELLI espone la posi- 
zione del Freud, la distinzione tra con- 
tenuto manifesto e idee o pensieri la- 
tenti che si nascondono dietro il so- 
gno, il processo di elaborazione oni- 
rica del sogno, cioè di trasformazione 
del contenuto latente in manifesto non 
per via logica e di finalità, ma per via 
di condensazione, di spostamento, di 
drammatizzazione e di elaborazione 
secondaria, e conchiude interpretando 
il sogno come realizzazione di un de- 
siderio e formandosi sul conflitto fra 
sentimento e censura e sullo stato di 
angoscia. 


A. FLorIis O. P., Direttore dell’Isti- 
tuto, restringe il suo tema ai rapporti 
tra sogno e morale, Egli analizza il 
sogno da un punto di vista psico-filo. 
sofico, mettendo ben in luce la diffe- 
renza tra stato di veglia e stato di 
sonno. Lo stato di veglia è caratteriz- 
zato dalla coscienza verso 1’ oggettivi. 
tà reale esistenziale, fisica e gnoseo- 
logica, etica e sociale, per cui il sog- 
getto si attua e si perfeziona sottopo- 
nendosi però alle leggi fisiche e gno- 
seologiche, etiche e sociali. In questo 
processo di attuazione e di perfezio- 
namento è riposta la ragione del la- 
voro psichico. Allo stato di sonno il 
soggetto si disinteressa e si sgancia 
dalla oggettività reale esistenziale pren- 


dendo contatto solo con le immagini 
fantastiche e con le idee come tali, 
staccate dal rapporto verso quella rea!. 
tà, di cui sono espressione. Nel sogno 
l’io soggettivamente è lo stesso ma 
senza la sua attuazione oggettiva rea- 
le, perciò è libero dalle leggi fisiche e 
logiche, sociali e morali. La legge è 
lui, nella sua irrazionalità, onnipo- 
tente e di fronte ad una materia che 
non gli fa resistenza, ma che si lascia 
spostare, condensare, sostituire, anche 
al di fuori dello spazio e del tempo, E 
l’io riposa, perchè non trova resisten- 
za. Ma se le leggi come norme ogget- 
tive, non intervengono a frenare l’ io 
nella inesausta sorgente di attività, ri- 
mane il sentimento delle leggi. Sopra- 
tutto il sentimento della legge mora- 
le, che non è acquisito ma congenito 
nel soggetto. Il problema morale passa 
dunque dalla sfera del cosciente nella 
sfera del subcosciente, come una spe- 
cie di etica del profondo, nella lotta 
fra sentimento egoistico e sentimento 
morale-religioso. Il sogno, che è l’at- 
tività dello stato soggettivo, è il più 
preciso indicatore dei momenti di que- 
sta lotta, indicatore non della respon- 
sabilità ma del grado e della intensità 
con cui la moralità viene accettata dal 
soggetto, personificata, quasi, in esso. 
La direzione spirituale che, di fron- 
te alla pedagogia si distingue appun- 
to per la penetrazione nella psicologia 
del profondo, non può trascurare i so- 
gni, in quanto, attraverso i sogni, si 
può conoscere profondamente e il sog- 
getto e l’intimo contrasto col bene, 
Interpretazioni del sogno che danno 
seriamente da pensare che, per esse- 
re sinceri, ci lasciano molto perples- 
si, specialmente per le conclusioni e 
le applicazioni per ciò che riguarda 
una conoscenza più profonda del sog- 
getto e i rapporti di questo con la mo- 
rale e la vita e direzione spirituale, 
in quanto così, anche se non lo si di- 
ce, si è su di una piena via freudia- 
na; ma interpretazioni anche che de- 
stano il più grande interesse e spin- 
gono a studiare e approfondire questi 
problemi di ‘psicologia sperimentale. 


Alla CATTEDRA DI STUDI CA. 
TERINIANI, per iniziativa del Co- 
mitato Internazionale per il VI Cente- 
nario della nascita di S. Caterina da 
Siena, dal 9 al 30 Gennaio furono te- 
nute diverse conferenze dal tema ge- 
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nerale : Le relazioni di S. Caterina da 
Siena con gli Ordini Monastici. 
Le conferenze furono le seguenti : 


P. I. Taurisano O. P. — S. Cateri- . 


na e i Domenicani; Mons. C. De Ro- 
MANIS — S. Caterina e gli Eremitani 
di S. Agostino; D. E. LuccHESI — 
S. Caterina e i Monaci Vallombrosa- 
ni; P. C. Ramiro — S. Caterina e i 
Monaci di Monte Oliveto; Mons. I. 
Vannucci — La spiritualità Cateri- 
niana e la regola di S. Benedetto; 
P. I. Taurisano — S. Caterina e i 
Certosini; P. G. CantINI O. F. M. — 
S. Caterina e i Francescani. 


Eolico 


LE LEZIONI AL CIRCOLO TO- 
MISTICO DELL’ ANGELICUM DI 
ROMA — Come negli altri anni il 
P. E. Toccaronpi O. P. ha tenuto an- 
che quest’ anno a Roma, al Circolo 
Tomistico dell’ Istituto Angelicum, un 
ciclo di lezioni con libera discussione 
a un numeroso e specializzato udito- 
rio su diversi problemi filosofici. 
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IL CORSO DI_.CONFERENZE 
ALL’ ISTITUTO SUPERIORE DI 
RELIGIONE DELLA GREGORIA- 
NA — Un altro simile corso annuale 
di conferenze su I problemi dell’ uo- 
mo e questioni apologetiche ha tenuto 
alla Pontificia Università Gregoriana 
HP PT GAETANINSIO]: 


KK A 


CORSI VARI DI CONFERENZE 
— Molti altri corsi di conferenze, che 
in genere cercano di affrontare e ap- 


C) ALTRE 


ASSOCIAZIONE BIBLICA ITA- 
LIANA — In occasione della decima 
Settimana Biblica, tenutasi a Roma 
dal 27 Settembre al 1 Ottobre, è stata 
costituita 1’ « Associazione Biblica Ita- 
liana» allo scopo di promuovere la 
conoscenza e la diffusione della Divi- 
na Scrittura fra il clero e il laicato a 
norma dell’ Enciclica Divino afflante 
Spiritu. 

Tale associazione che ha sede nel 
Pontificio Istituto Biblico (piazza del. 
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profondire problemi filosofici e teolo- 
gici, sono stati tenuti in diverse città 
d’ Italia. Ricordiamo : 

Il ciclo di conferenze sul 1848 e lo 
annuale corso di conferenze dell’ Isti- 
tuto di Studi Romani tenuti all’Ora- 
torio di S. Filippo Neri a Roma da 
vari studiosi. 

Le conferenze per la celebrazione 
del 1848 all’ Università Cattolica di 
Milano. 

Le riunioni del sabato, durante qua- 
si tutto 1’ anno scolastico, del Circolo 
filosofico « Copernico » di Messina, 

Le conferenze di Palermo per il mo- 
vimento assunzionistico. 

Le lezioni del P. R. GaRRIGOU . La- 
GRANGE su Il movimento spirituale. 

Il corso di conferenze del R. P. G. 
BozzeTTI su La morale e i bisogni di 
oggi. 

XK XK 


CONFERENZE VARIE — Molte 
anche le conferenze fatte durante il 
1948 in Italia. 

Ricordiamo qualcuna di maggiore 
interesse: P. A. GEMELLI — Signifi- 
cato delle elettroencefalografia, sua in- 
terpretazione, suoi limiti - Quindici an- 
ni di ricerche sperimentali (Roma, 
Istituto Superiore di Sanità, 6 Feb- 
braio); F. CARNELUTTI — Moralità del- 
la scienza (Roma, Università, 14 Gen- 
naio); P. E. ToccaFonpi — Il metodo 
della critica della conoscenza e la filo- 
sofia tomistica (Roma, Angelicum, 11 
Marzo); P. BaraLe — Valore della sin- 
tesi tomistica per l’ affermazione del- 
la trascendenza (Torino, Pont. Aten. 
Salesiano, 14 Marzo); R, Masi — Lo 
ilemorfismo di fronte alla fisica di 
oggi (Roma, Aten. Lateranense, 4 No- 
vembre). 
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la Pilotta 35, Roma) comprende soci 
effettivi, soci aderenti ed amici della 
Bibbia. Possono essere soci effettivi 
gli insegnanti di S. Scrittura in Italia 
ed altri studiosi competenti, Soci ade- 
renti si chiamano gli iscritti, che si 
dedicano in qualunque forma all’ apo- 
stolato biblico fra i laici, mentre gli 
amici della Bibbia sono rappresentati 
da coloro che si impegnano di aiuta- 
re Associazione con preghiere ed 
offerte. 
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L’ABI si propone di coordinare le 
diverse iniziative bibliche già sorte in 
Italia e di patrocinarne delle altre, 
mentre spera di poter contribuire con 
le proprie quote sociali e con le offer- 
te degli amici a sussidiare i seminari 
e gli istituti meno dotati di collane e 
di riviste bibliche e di altro materiale 
didattico. Con un bollettino di infor- 
mazione biblica trimestrale e, possi- 
bilmente, con una rivista biblica cer- 
cherà di tenere a corrente i vari mem- 
bri circa gli studi della divina Scrit- 
tura. 

Presidente onorario dell’ ABI è Sua 
Em. il Card. Ernesto Ruffini, Arcive- 
scovo di Palermo. Il comitato diret- 
tivo è formato da Mons. Salvatore 
Garofalo, presidente effettivo, da Don 
Angelo Penna, Can. Reg. Lat., segre- 
tario, e da alcuni consiglieri (cfr, Oss. 
Rom. 4 ott. 1948; Biblica 1948, n. 4, 
pag. 442). 
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FONDAZIONE GIOVANNI GEN- 
TILE — Allo scopo di contribuire al- 
l'incremento degli studi filosofici in 
Italia si è costituita a Roma la Fon- 
dazione « Giovanni Gentile », 

Essa mette a disposizione degli stu- 
diosi la biblioteca del Gentile che rac- 
coglie più di 20.000 volumi e 10.000 
opuscoli. La Fondazione continuerà 
la pubblicazione delle Opere complete 
di G. Gentile, ha ripreso la pubblica- 
zione del Giornale critico della filoso- 
fia italiana, ed ha aperto due concor- 
si: uno con un premio di L. 200.000 
per una Monografia su G. Gentile, 
l’ altro con un premio di L. 50.000 
per un Saggio su G. Gentile, Per in- 
formazioni rivolgersi alla Direzione 
della Fondazione G. Gentile per gli 
studi di filosofia. Roma, Piazza D. 
Minzoni, 9. 


NECROLOGIO — Aporro LEVI, 
nato nel 1877, professore di filosofia 
all’ Università di Pavia, è deceduto 
nell’agosto del 1948, Sono da ricor- 
darsi fra i suoi scritti: Sceptica e La 
filosofia di G. Berkelery. 


Il 19 Settembre 1948 si è spento il 
noto filosofo PANTALEO (CARABELLESE. 
L’insigne discepolo di Varisco era na- 
to a Molfetta il 6 luglio 1878 ed è sta- 
to insegnante di filosofia teoretica per 
molti anni all’ Università di Roma. 
Dei suoi scritti ricordiamo : L’ essere 
e il problema religioso (1914); La co- 
scienza morale (1915); La teoria del- 
la percezione intellettiva di A. Rosmi. 
ni (1921); Critica del concreto (1921); 
La filosofia di Kant (1927); Il proble- 
ma della Filosofia da Kant a Fichte 
(1929); Dalla critica della scienza alla 
critica del concreto (1936); Il mîo on- 
tologismo (1936, Giorn, crit. di filoso- 
fia ital.); L’idealismo italiano (1938); 
Che cos’ è la filosofia? (1942); L’ es- 
sere e la sua manifestazione; La Dia- 
lettica (1944); Obbiezione al Cartesia- 
nismo (1945); Esistenzialismo o ontolo- 
gismo critico? (1946, Arch. di Filo- 
sofia). 


Il 29 Dicembre è morto all’ età di 
sessantuno anni (era infatti nato a 
Napoli il 23 Marzo 1888) Guipo DE 
RucceERO, storico geniale, chiaro e ap- 
prezzatissimo di tutta la Filosofia. Ha 
scritto egli infatti, tra gli italiani, la 
più voluminosa storia della filosofia. 
Delle sue opere ricordiamo: Storia 
della filosofia (divisa in 4 parti: I, La 
filosofia greca, 2 vol.; II. La filosofia 
del Cristianesimo, 3 vol.; III. Rina- 
scimento, Riforma e Controriforma, 2 
vol.; IV. La filosofia moderna, 5 vol.); 
La filosofia contemporanea, 2 vol. ; Fi- 
losofi del Novecento ; L’esistenzialismo ; 
La scienza come esperienza assoluta; 
Problemi della conoscenza e della mo- 
ralità; Il ritorno alla ragione. 
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SUMMARIUM. — Germanum existentiae Dei argumentum ontologicum A. ad- 
struere conatur. Exacte demonstrationis natura speciebusque definitis, necnon 
eiusdem conditionibus obiectivis ut demonstratio, cuiusvis speciei, valore transo- 
biectivo polleat; et nonnullis praenotaminibus positis tum ex parte realitatis 
obiectivae tum ex parte facultatis cognoscentis ut novum argumentum possi- 
bile evadat recteque intelligatur, illud A. sequenti syllogismo perstringit : « Ens 
seu esse existit; atqui ens èexistens non potest suae existentiae rationem ha- 
bere nisi in seipso, cum praeter ens ut sic nihil existat; ergo Dues, qui a nobis 
ut ens habens in seipso rationem suàe existentiae concipitur, realiter existit ». 
Postea solvuntur ab A. diffultates in contrarium et novi argumenti valor, fun- 
damenta, natura nomenque declarantur. 


Quella di scoprire, oltre alle già note, nuove «vie » di dimostrare 
l’ esistenza di Dio, è stata l’ intenzione e anche, forse, I’ ambizione di 
parecchi studiosi, preoccupati peraltro del gran danno rappresentato, 
sia per la vita pubblica che per la privata, dall’ateismo. Per debellare 
questo e per raffermare nelle menti e nelle coscienze l’ idea d’ un Es- 
sere supremo, fattore e governatore delle cose, castigatore del vizio 
e premiatore della virtù, gl’ intelletti più nobili e gli spiriti più eletti 
han trovato sempre piacevole e sempre degno d’ essere intrapreso 
ogni tentativo mirante a rinvenire argomenti nuovi da aggiungere ai 
vecchi o nuove formulazioni di questi. E quando pure i tentativi non 
hanno raggiunto lo scopo che ci s’ era prefisso, perchè gli argomenti 
addotti come nuovi o eran tracciati secondo schemi già ritenuti non 
validi dalla critica o eran modellati entro stampi vecchi scambiati per 
nuovi, da essi è risultato però sempre, di volta in volta, o un mag- 
giore approfondimento delle prove tradizionali o una più ampia esplo- 
razione del campo delle possibilità aperte alla ragione per muovere 
incontro a Dio. In ogni modo, il tentativo s’ è rivelato sempre pro- 
ficuo per l’ indagine scientifica. Per lo meno, lo stesso îteràrsi e mol- 
tiplicarsi del tentativo in tutte le epoche della cultura umana e presso 
i migliori rappresentanti di essa, non solo ha tenuto desto l’ interesse 
pel problema tra gli uomini, ma è venuto a costituire già di per sé, 
per la sua natura di fatto perpetuo e quasi universale, una specie di 
soluzione del problema: à costituire cioè una prova 4 parte dell’esi- 
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stenza di Dio, col mettere in luce la profonda esigenza che 1 uomo 
sente di Lui, sia nell’ ordine teoretico per inquadrare in sistema coe- 
rente e compatto, senza iati e senza contraddizioni, i valori del pen- 
siero; sia nell’ ordine pratico per dare senso e valore alla vita vissuta. 
E invero, poichè l’ essere non può che tendere all’ essere e non al 
nulla, il vario bisogno che ha sentito e sente la ragione umana di di- 
mostrare l’esistenza d’ un Essere supremo, non può spiegarsi altri- 
menti che col supporre la reale esistenza di esso: a meno che non 
si preferisca dar credito all'ipotesi cartesiana del génie 7alin che 
tenga la ragione in sua balia, costringendola a migrare dalla realtà 
sua patria, per andar vagolando perpetuamente tra larve da sogno 
o, ch'è lo stesso, nel nulla. Senonchè la ragione si ribella a una 
tanto pessimistica ipotesi. Essa è cosciente che, se cerca Dio, Lo cerca 
perchè Dio realmente esiste. E questa reale esistenza di Lui vogliamo 
anche noi dimostrare con un nuovo argomento, nella speranza ch’'esso 
non risulti, dinanzi alla critica altrui, un mero tentativo da aggiungere 
a tanti altri consimili, ma consegua effettivamente il suo intento. Del 
resto, ov’ esso per qualcuno non dovesse riuscir probativo, speriamo 
almeno che per tutti apparisca dotato di quei pregi e non spoglio di 
quelle utilità riconosciute sopra ai tentativi degli altri. E, per quelli e 
per queste, in fondo, sarebbe già giustificato. 


I: 


Non è possibile parlare d’una nuova dimostrazione dell’esistenza 
di Dio, senza accennare brevemente sia alla natura della dimostra- 
zione in sé, sia alle sue specie: perciò faremo tali accenni per quel 
tanto che sono indispensabili al nostro assunto. 

Platone, il cui linguaggio filosofico ha sentori d’ un matemati- 
cismo pitagorico anche quando esprime realtà puramente spirituali, 
chiamò l’ intelletto o l’ intuizione una « unità », la scienza o la dimo- 
strazione una «diade», perchè, come interpreta S. Tommaso nel 
Commento al Libro I del De Anima d’ Aristotele, Lez. IV, n. 51, 
« intellectus una apprehensione apprehendit unum »; «scien- 
tia est ab uno ad unum, scilicet ex principiis ad conclu- 
siones ». In realtà però, a voler ritenere un tal linguaggio matema- 
tico per quanto un po’ alieno, ma a volere nello stesso tempo espri- 
mere esattamente gli elementi logici di che si compongono 1’ oggetto 
dell’ intuizione da una parte e l’ oggetto della dimostrazione dall’altra, 
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dovremmo piuttosto chiamare l’ intuizione una « diade », la dimostra- 
zione una «triade ». Intuire, infatti, è un atto semplice dell’intelligen- 
za che coglie direttamente la verità d’un giudizio per l'evidenza imme- 
diata intrinseca al nesso dei due termini — soggetto e predicato — 
che lo compongono; mentre dimostrare è un atto complesso della 
ragione che giunge a percepire come evidente la verità d’ un giudizio 
per virtù d’ un terzo termine, chiamato il «termine medio », che co- 
stituisce del giudizio « la formale ragione di conoscere ». L’ oggetto 
dell’ intuizione è evidente di per sè; l’ oggetto invece della dimostra- 
zione è evidente « per aliud ». Ecco perchè 1’ intuizione, che ha sem- 
pre dinanzi a sè un oggetto formalmente omogeneo e materialmente 
soltanto diverso nell’ ordine conoscitivo, non ammette specie; mentre 
ammette specie la dimostrazione, ed esse dipendono dal diverso ter- 
mine medio, dal diverso « per aliud », che si adotta come «ragione 
di ‘conoscere ». Quando questo, nell’ ordine dell’ essere o delle cose, 
è un « prius» almeno di natura ed ha un rapporto di causalità qua- 
lunque col predicato del giudizio da ;dimostrare, la dimostrazione è e 
si chiama a priori. Quand’ esso invece, sempre nell’ ordine dell’ es. 
sere, è un « posterius » almeno di natura ed ha col predicato un rap- 
porto soltanto effettuale secondo una qualunque ragione di dipendenza 
da una causa, la dimostrazione è e si chiama a posteriori. Così 
chi, per esempio, ragionasse: « L’ anima è immortale, perchè è spiri- 
tuale », farebbe una dimostrazione a priori, perchè la spiritualità, 
funzionante da termine medio e da ragione di conoscere, è il fonda- 
mento e la causa propria dell’ immortalità; mentre, al contrario, chi 
ragionasse : «l’anima umana è spirituale, perchè è immortale », fa- 
rebbe una dimostrazione a posteriori, appunto perchè l immorta- 
lità è effetto e segno, non già causa della spiritualità, ed è, quindi, 
un «posterius» e non un « prius » nell’ordine delle cose. In breve: 
dimostrando, o si procede dalla causa all’ effetto, e si ha allora una 
dimostrazione a priori; o si procede dall’effetto alla causa, e si ha 
una dimostrazione a posteriori. Comunque, dimostrare si presenta 
sempre, almeno in questi casi, come un movimento, come un « pro- 
cessus », 0 discensivo o ascensivo: si va da A a C o da C ad A attra- 
verso B. 

Da ciò si comprende facilmente quali debban essere le proprietà 
essenziali della dimostrazione perchè essa sia valida, abbia cioè va- 
lore non solo come procedimento legittimo del pensiero, ma come pro- 
cedimento rispecchiante e includente l’ ordine della realtà in sé: per- 
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chè sia, in una parola, oggettiva. La prima di queste proprietà esige 
che ogni dimostrazione debba muovere da un punto reale, veramente 
esistente nelle cose, conosciuto e riconosciuto come tale, per poter 
concludere a un termine egualmente reale, a una verità cioè di va- 
lore oggettivo. Non è dato infatti, movendo da una causa fittizia © 
supposta soltanto col pensiero, pervenire a un effetto reale; come, 
viceversa, non è dato concludere a una causa reale, partendo da un 
effetto non reale. Si richiede, insomma, che il procedimento dimo- 
strativo, perchè abbia valore oggettivo, vada dalla realtà alla realtà 
o dall’ essere all’ essere. 

Con ciò non si vuole, tuttavia, affermare che I’ essenza della di- 
mostrazione in quanto tale esiga necessariamente ch’ essa muova sem- 
pre dalla realtà, perchè come legittimo procedimento logico essa può 
astrarre dalla reale esistenza del suo dimostrato e può soffermarsi a 
elaborarlo dialetticamente anche se lo ritiene esistente solo nel pen- 
siero e non in sè; ma in questo caso, com'è evidente, seppure può 
essere legittima come procedimento logico in quanto rispetta ie leggi 
della dialettica, non ha però nessun valore oggettivo e nessun valore 
assoluto, ma ha soltanto un valore soggettivo e ipotetico. Si avrebbe, 
allora, questo valore: «se la data causa esistesse, dovrebbe avere 
questo o quell’ altro effetto »; oppure: «se esistesse il tale eftetto, 
dovrebbe essere spiegato da tale causa». Perciò, con la prima pro- 
prietà, vogliamo soltanto affermare che in tanto la dimostrazione ha 
un valore oggettivo, valevole cioè per la cosa come realmente esiste 
in se stessa, in quanto il suo punto di partenza è veramente reale e 
non soltanto ideale, esiste e non è soltanto possibile. 

Questa prima proprietà della dimostrazione, perchè sia valida 
oggettivamente, va tenuta presente soprattutto nella dimostrazione 
a priori, giacchè alcuni, quando parlan di essa, sembran voler rite- 
nere che la dimostrazione a priori, per essere veramente tale, debba 
muovere da una causa non reale, ma pensata soltanto. Il che è asso- 
lutamente falso o, al più, potrebbe valere solo nel caso che la priori 
aristotelico-scolastico dovesse essere concepito alla stregua dell’ a 
priori kantiano. Per il padre del criticismo, infatti, a priori è un 
dato della facoltà conoscitiva, esistente in essa antecedentemente a 
ogni esperienza, e che condiziona l’ esperienza, rendendola non solo 
possibile, ma segnandone i limiti. Con un a priori concepito in co- 
desta maniera, è evidente che in tanto è permesso di parlare d’ una 


dimostrazione a priori, in quanto essa muove da un elemento ideale 
e non reale. 
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Ben altro, invece, è l’a priori aristotelico-scolastico. Esso è 
una conoscenza oggettiva del reale, acquisita come ogni conoscenza, 
ed ha ragione d’a priori solo paragonato a un dato effetto da esso 
dipendente realmente secondo 1 ordine delle cose o dell’ essere: esso 
è, a un tempo, un «prius» ontologico e un «prius» logico, causa 
quindi e dell’ essere e del conoscere, giacchè, nel processo dimostra- 
tivo a priori, le leggi dell'essere e del conoscere coincidono: esso, 
in breve, è una vera causa reale. Perciò dall’a priori aristotelico- 
scolastico si può dimostrare un effetto reale, esistente nelle cose; 
mentre non è possibile dall’ a priori kantiano, essendo esso soltanto 
un «prius» logico e non un « prius» ontologico. Del resto neanche 
il Kant si servì mai del suo a priori per dimostrare un effetto qua- 
lunque reale; anzi, e in ciò con perfetta logica, negò recisamente la 
legittimità d’ un tal uso. 

Chi avesse dunque una concezione della dimostrazione a pr'iori 
tale, da assegnare ad essa come punto di partenza sempre e solo una 
causa pensata e non realmente esistente nelle cose, stroncherebbe in 
radice ogni suo valore oggettivo, perchè si verificherebbe sempre in 
essa necessariamente il salto illegittimo dal pensiero all’ essere, il tra- 
sferimento nella realtà di quel che vale solo concettualmente; si veri- 
ficherebbe sempre un passaggio dall’ ipotetico all’ assoluto, senza al- 
cuna giustificazione. 

Non solo quindi la dimostrazione può essere veramente a priori 
senza dover prescindere dalla reale esistenza del suo terzo termine, 
della causa cioè che costituisce in essa la formale ragione di cono- 
scere; ma deve anzi realmente includerla, se vuole avere un qualsiasi 
valore oggettivo e non vuole costruire a vuoto. 

Non basta però che la dimostrazione parta da un dato reale e 
oggettivo; si richiede inoltre che il dato sia assunto nella sua propria 
ragione specifica, affinchè possa esplicare la sua funzione di vero inezzo 
conoscitivo: si richiede cioè che nella dimostrazione si verifichi an- 
che la seconda proprietà o condizione perchè essa sia valida: condi- 
zione che consiste nell’ assumere il dato reale, trattandosi d’ un pro- 
cedimento a priori, reale come causa e solo come causa; trattan- 
dosi d'un procedimento a posteriori, nell’assumerlo reale come, ef- 
fetto e solo come effetto. Ci spieghiamo con un esempio. Io ho di- 
nanzi a me questo tavolo: esso è, vale a dire, esiste; è di legno, 
possiede cioè una sua propria quiddità di materia per cui si distingue, 
per esempio, da un altro tavolo di ferro; è infine, un artefatto, una 
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opera cioè strutturata così e così. Ora, volendo noi dimostrare dal 
tavolo, e perciò a posteriori, l’esistenza dell’artigiano, quale di 
questi tre dati enumerati come presenti nel tavolo noi assumeremo? 
Possiamo forse concludere all’esistenza dell’artigiano dal fatto che 
il tavolo esiste o dal fatto che è di legno? No certamente, perchè 
esso, come ente, ha una sua esistenza e una sua essenza che pre- 
scindono dall’esistere o no dell’artigiano. Noi possiamo assumere 
solo il terzo dato, e dire: «il tavolo suppone l’esistenza dell’ arti- 
giano, perchè è un artefatto ». L'’artificiosità del tavolo soltanto, in 
fatti, è effetto dell’artigiano: il resto no. 

Altrettanto vale evidentemente se s’ inverte l’ esempio e si foggia 
una dimostrazione a priori. Non perchè un dato individuo esiste o 
è, per caso, padre di famiglia, esso è causa dell’artificiosità del tavolo; 
ma solo perchè è un artigiano. 

Questa seconda proprietà o condizione della dimostrazione va 
tenuta presente non meno della prima, perchè se da quella dipende 
il valore oggettivo del procedimento dimostrativo, da questa, oltre 
al valore oggettivo, dipende anche la sua specificazione; e chi la di- 
menticasse, non sarebbe mai in grado di distinguere tra dimostrazione 
e dimostrazione, e farebbe una gran confusione. 


ui 


Ma possiamo, adesso, domandarci: la divisione data della dimo- 
strazione in a priori e in a postejriori, è una divisione adeguata, 
in maniera che ogni dimostrazione possa e debba essere soltanto o 
secondo l’ una o secondo l’ altra specie? Più chiaramente: è possibile 
una dimostrazione che non sia formalmente nè a priori nè a po- 
Steriori? 

Stando a quanto espongono i trattatisti di Logica e a quanto la 
considerazione su le possibili specie di dimostrazione impone, a una 
tale domanda si deve rispondere affermativamente, perchè non repu- 
gna la concezione d’ una dimostrazione che non proceda nè da un 
«prius » a un « posterius », nè da un «posterius» a un «prius », ma 
si svolga e attui tra due termini concettuali le cui oggettive realtà 
per essi significate non esistano in natura secondo rapporti di priorità 
o di posteriorità dell’ una dall’ altra, ma coesistano invece simulta- 
neamente. È ciò si verifica nei due casi seguenti: o quando i con- 
cetti, pur essendo due, esprimono nondimeno un’ unica realtà ogget- 
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tiva, indistinta in' sè e distinta solo concettualmente per l’ attività del- 
la ragione che la elabora; o quando la realtà espressa da un concetto 
è, sì, distinta dalla realtà espressa dall’ altro, ma è talmente congiunta 
con essa nell’ ordine conoscitivo ch'è impossibile conoscerla senza 
conoscere simultaneamente anche la sua correlativa, come avviene ap- 
punto tra due realtà relative. E’ impossibile, per esempio, apprendere 
la nozione della paternità in quanto tale, senza apprendere simulta- 
neamente anche la nozione della filiazione, perchè nella nozione della 
paternità è inclusa la nozione della filiazione; e viceversa. Elaborando, 
quindi, una dimostrazione con concetti esprimenti tali o simili realtà, 
non si compie propriamente parlando un «processus », un passaggio 
da un termine all’ altro, ma nell’ apprensione tchiara d’ un termine si 
apprende simultaneamente l' altro; una dimostrazione perciò siffatta 
— seppure è possibile come dimostrazione diretta — non è nè a 
priori nè a posteriori, ma costituisce una specie a sè, specie che 
giustamente è stata chiamata a simultaneo. 

Così in teoria. In pratica, gli esempi d’ una tale forma di dimo- 
strazione sono molto rari. Tipico è rimasto il famoso argomento 
anselmiano chiamato anche da alcuni « quasi-apriori » e dal Kant, abu- 
sivamente, ontologico. E per quanto la critica all’ argomento ansel- 
miano sia stata fatta e rifatta cento volte, tuttavia, poiché esso inte- 
ressa la materia da noi trattata non solo per la sua struttura logica, 
ma anche e più ancora per il suo contenuto, anche noi ripeteremo la 
nostra, con venia del lettore. 

In proposito, ‘rileviamo che se all’ argomentazione anselmiana 
può, sotto l’ aspetto della legittimità dialettica e meramente struttu- 
rale, convenire la qualifica d’ argomento a simultaneo o quasi- 
apriori, in nessun modo ad esso può convenire la qualifica d’ argo- 
mento ontologico, perchè proprio dal lato ontologico e cioè dal lato 
esistenziale delle cose essa è una pseudoargomentazione, non avente 
alcun valore per la realtà oggettiva ed esistenziale. Sant’Anselmo, in- 
fatti, com'è noto, carcò provare l’esistenza di Dio non movendo 
da alcuna realtà esistenziale, ma dal conicetto che noi abbiamo di 
Dio come dell’ ente di cui non si può pensare il maggiore : questo ente 
— egli dice — deve necessariamente esistere, perchè altrimenti esso, 
se esistesse soltanto come pensato, non sarebbe più il maggiore, in 
quanto un’ esistenza reale, anche minima, è sempre un qualcosa di più 
d’ogni esistenza anche perfettissima, ma solo pensata. In altre pa- 
role: Dio esiste, perchè l’esistenza è intrinseca al concetto che noi 
abbiamo di Lui. 
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Ora, che la nozione dell’ essenza di Dio includa necessariamente 
anche l’esistenza; oppure, che il concetto d’un ente di cui non si 
possa pensare il maggiore, come da noi è concepito Dio, postuli che, 
qualora esso si dia realizzato, l’ esistenza gli convenga SA 
mente, nessuno può metterlo in dubbio e, sotto questo aspetto, Var 
gomento anselmiano è dialetticamente perfetto e va meritamente qua- 
lificato come argomento a simultaneo o quasi-apriori, in quanto 
l’esistenza è una proprietà 0, diciamo così, intuita simultaneamente 
nella nozione dell’ essenza 0, se così si preferisce dire, dedotta dal- 
l’ essenza presa come termine medio dimostrativo o come ragione for- 
male di conoscere e, quindi, assunta a funzionare da elemento a 
priori pur non essendo propriamente tale perchè non distinta real- 
mente dall’ esistenza. Ma da questo congludere alla reale esistenza di 
Dio, è compiere un salto illegittimo dall’ ideale al reale, dal pensiero 
all'essere, dall’ordine ipotetico all'ordine assoluto, senza alcuna ra- 
gione giustificativa: perchè, se una data essenza è ammessa come 
reale, reale è pure l’esistenza in essa intuita o da essa dedotta; se in- 
vece l'essenza è soltanto pensata, anche l’esistenza allora rimane sol- 
tanto pensata; a meno che, nel caso particolare di Anselmo, non si 
voglia supporre che l’essenza di Dio - da noi pensata col concetto d’un 
ente di cui non si possa pensare il maggiore - non è un puro concetto 
rappresentativo, ma è la stessa sua essenza presente alla mente per in- 
tuizione: nel qual caso però, com’è evidente, non solo non vi sarebbe 
più luogo a una dimostrazione dell’esistenza, ma si avrebbe una vera 
petitio principii, ammettendosi già in partenza quel che dovrebbe 
essere invece il risultato del procedimento dialettico. Quel che abbiamo 
detto più sopra del valore soltanto ipotetico e non assoluto, proprio di 
ogni dimostrazione che non muova da una realtà oggettiva conosciuta 
e riconosciuta come tale nelle cose, ma muova da una realtà solo idea- 
le, esistente quindi solo concettualmente nell’intelletto, vale in pieno 
per la critica dell'argomento anselmiano. Certo, se Dio esiste, esiste 
necessariamente. Ma come provare che esiste? ecco il problema da 
risolvere. Se Sant’ Anselmo avesse provato che realmente esiste un 
ente di cui non si può pensare il maggiore, allora sì che avrebbe potuto 
legittimamente concludere: «dunque Dio esiste, perchè noi pen- 
siamo Dio proprio come tale ente». Invece, non avendo provato il 
primo membro, ha concluso falsamente il secondo. E tanto gli accadde 
per essersi chiuso dentro i propri concetti e aver giocato soltanto con 
essi, senza mai scendere sul piano della realtà: e chi rifiuta di mettere 
il piede sul piano della realtà, non solo non sarà in grado di dimostrare 
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l’esistenza dell’ ente di cui non si possa pensare il maggiore, ma nep- 
pure l’esistenza d’ un ente di cui non si possa pensare il minore. 
Perchè - lo ripetiamo - ogni dimostrazione, per essere valida oggetti- 
vamente o per l’ ordine esistenziale delle cose, deve partire da pre- 
messe non solo pensate, ma reali: se è a priori, da una causa reale; 
se è a posteriori, da un effetto reale; se è a simultaneo, da quella 
qualunque realtà da cui prende le mosse; altrimenti il suo procedere, 
per quanto logico concettualmente, non avrà mai alcun valore assoluto 
e oggettivo. 

E’ chiaro quindi che se v’ è un argomento cui meno spetti la 
qualifica d’ argomento ontologico, è proprio quello di Sant’ Anselmo, 
perchè proprio esso non muove da alcuna realtà esistenziale, ma solo 
pensata : quindi, da un essere logico, non ontologico. Del resto il mi- 
nistro che così l’aveva battezzato, il Kant cioè, non era davvero un 
ortodosso nel campo dell’ Ontologia: e perciò non meraviglia la falsa 
imposizione del nome. 

Ma, riconosciute la non concludenza e la non validità della prova 
ontologica formulata da Sant’ Anselmo - lo stesso si dica delle for- 
mulazioni posteriori del Cartesio e del Leibniz - si deve perciò stesso 
rinunciare alla possibilità di trovare una vera prova ontologica che 
dimostri validamente l’ esistenza di Dio e non sia, propriamente par- 
lando, nè una prova a priori nè a posteriori? Sant Anselmo costruì 
il suo argomento andando dal pensiero all’essere, con la pretesa cioè 
di poter attingere l’ essere esistenziale di Dio movendo dal concetto 
che abbiamo in Lui: non si potrebbe invece costruire un argomento 
che andasse, secondo la proprietà fondamentale d’ ogni dimostrazione 
valida nel campo dell’ oggettività, dall’ essere all’ essere, dalla realtà 
cioè a Dio, senza tuttavia rientrare nè nella specie delle dimostrazioni 
a priori nè in quella delle dimostrazioni a post'eriori? Noi cre- 
diamo che si possa, e tutto il nostro studio non vuol essere altro che 
una giustificazione di questa opinione. 

Quanto ai caratteri negativi, quindi, che la nostra prova dovrebbe 
avere per distinguersi da ogni altra, essa dovrebbe: 


1) non essere una dimostrazione a simultaneo nella maniera 
dell’ argomento anselmiano: cioè non ripetere il salto illegittimo dal 
pensiero all’ essere, ma muovere dall’ essere all’ essere, come esige 
ogni dimostrazione per essere valida oggettivamente; 

2) non essere formalmente a priori, giacchè una dimostrazione 
tale dell’ esistenza di Dio ripugna, non avendo Dio, quale essere su- 
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premo e suprema causa, nè una causa fisica nè una causa metafisica 
della sua esistenza; 

3) non essere formalmente a posteriori, nella maniera delle 
prove di S. Tommaso che arrivano tutte a Dio come a Causa di quel 
qualunque effetto riscontrato nelle cose mondane, oggetto proprio 
dell’ intelletto umano. 


In breve: la nostra prova dovrebbe dimostrare l’esistenza di Dio 
non da una causa di tale esistenza, nè da un suo effetto, ma a simul- 
taneo, pur movendo dall’ essere esistenziale. 

A dissipare però possibili equivoci e a evitare possibili false cri- 
tiche, crediamo opportuno insistere sul terzo carattere negativo della 
nostra prova, sul fatto cioè che essa non vuol essere una prova 
a posteriori. Questa, per essere veramente tale, non solo parte 
da una realtà esistente — ciò deve esser comune ad ogni dimostra- 
zione — ma parte da codesta realtà conosciuta sia nella sua quid- 
dità specifica sia nel suo aspetto metafisico di effetto. Così S. Tom- 
maso. dimostra a posteriori l’esistenza di Dio, non dal fatto che 
le cose esistono o dal fatto che hanno una loro essenza specifica; ma 
dal fatto che esse, studiate metafisicamente secondo la loro esistenza, 
secondo la loro essenza e secondo il loro agire o patire, si rivelano 
come effetti dipendenti, per essere spiegati, da una causa a loro ester- 
na. S. Tommaso, in altre parole, ragiona così: «esistono tali effetti, 
quindi esiste pure la loro causa ». Chi invece, astraendo dalla cono- 
scenza sia specifica sia metafisica delle cose, si fermasse solo al fatto 
della loro esistenza e ragionasse così: «esistono le cose, quindi esiste 
Dio », non farebbe certamente una dimostrazione a posteriori, 
perchè non partirebbe da esse secondo la loro ragione di effetto. La 
diversità è evidente. E così vogliamo ragionare noi, adesso. Perciò si 
potrà discutere sul valore o meno di questo modo di ragionare; 
ma non si potrà ragionevolmente sostenere che questo modo di ra- 
gionare è a posteriori. 


ELE 


Fatti questi richiami e queste precisazioni intorno alla natura 
della dimostrazione in sè e alle sue specie, assolutamente indispen- 
sabili per rilevare i tratti caratteristici del ragionamento e per poterlo 
classificare, passiamo adesso alla formulazione della prova. Prima 
però è ancora necessario stabilirne i presupposti sia ontologici che 
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logici, le condizioni cioè oggettive e soggettive in base alle quali sol- 
tanto essa è possibile: dal momento che ogni dimostrazione, di qua- 
lunque genere sia, in tanto è possibile in quanto muove da premesse 
.d’ ordine reale e d’ ordine concettuale o intuite e, quindi, evidenti di 
per sè o dimostrate e, quindi, rese evidenti in altra sede. Per quel che 
concerne, dunque, tali presupposti — condizioni o premesse —, pos- 
siamo ridurli ai quattro seguenti : 


1) Noi presupponiamo, in primo luogo, non solo come fatto certo 
dell’esperienza immediata, ma come verità criticamente ammessa dalla 
ragione, l’esistenza delle cose, perlomeno l’ esistenza d’ una qualche 
cosa, trattisi pure della sola realtà dell’ idea come entità psicologica. 
Prescindiamo però — perchè non intrinsecamente necessaria al nostro 
argomento — sia dalla conoscenza quidditativa sia dalla conoscenza 
metafisica della realtà o delle cose ammesse come esistenti. Per es., 
non c’interessa formalmente sapere se tale realtà sia materiale o spiri- 
tuale, di tale o tal’altra natura ecc.; nè se sia contingente o neces- 
saria, finita o infinita ecc.. Astraiamo, per il momento, da ogni cono- 
scenza e ci fermiamo solo al fatto nudo dell’ esistenza delle cose o di 
una qualche cosa: dimodochè, in ultima analisi, possiamo affermar di 
supporre solo quanto è indispensabile perchè sia vero il contenuto di 
questa proposizione espressa in una delle formule seguenti: « esistono 
delle cose » o «v'è una realtà» o «l’ essere esiste». Di queste for- 
mule, che per noi sono tutte sostanzialmente equivalenti, noi assume- 
remo nel nostro argomento l’ ultima «1° essere esiste », come quella 
che, a motivo della sua semplicità e universalità, meglio risponde al 
nostro intento. Tuttavia, per non creare fraintendimenti, teniamo su- 
bito a dichiarare che con tale formula noi non vogliamo intendere né 
che l’ essere si dia come reale, formalmente, a guisa d’ universale lo- 
gico, nè che si dia come reale, formalmente, a guisa d’ universale me- 
tafisico, e cioè : nè secondo la sua pura predicabilità trascendentale — 
perchè sarebbe un dar consistenza e corpo a un mero concetto logico 
e, quindi, a un mero ente di ragione; nè secondo quei predicati, come 
quelli d’ unità, necessità ecc., che convengono all'essere in quanto esi- 
stente per astrazione nella mente -— perchè sarebbe un concepire l’es- 
sere per forza monisticamente. Ma, con la formula «| essere esiste », 
intendiamo soltanto dire che il contenuto metafisico della nozione del- 
l’essere è dato, è un fatto; non è una possibilità, ma una realtà. Se 
poi diciamo universalmente « |’ essere esiste » e non particolarmente 
«esiste questo essere », ciò è per due motivi: prima di tutto, perché 
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la formula particolare «esiste questo essere » implicherebbe necessa- 
riamente una conoscenza sia quidditativa sia metafisica di tale essere : 
per es., l’ essere della pietra o della pianta ecc.; 1’ essere contingente 
o necessario; l'essere causa o effetto ecc.: conoscenza da cui noi, 
come abbiamo detto, astraiamo per il momento; secondariamente, per- 
chè con tale formula non si abbraccerebbe tutta la realtà, ma solo una 
parte di essa, e non sarebbe più possibile, allora, elaborare un argo- 
mento assoluto fondato unicamente sul concetto di essere in quanto 
tale, Noi infatti intendiamo porci, per così dire, di fronte a tutta 
quanta la realtà come tale, e intendiamo porci di fronte ad essa secon- 
do il fatto della sua nuda esistenza. Ora, la formula «l’ essere esiste » 
esprime esattamente la realtà come tale nella sua totalità, perchè la 
nozione di essere include tutto cio ch’ è ammesso come esistente, in 
qualsiasi maniera esista, e al di fuori di essa resta solamente il nulla 
o l’ irreale. L’ essere è, il nulla non è: ecco, per essere Dbrevi e chiari, 
quel che noi intendiamo con tale formula. 

Qualcuno però potrebbe pensare che noi, con l’ assumere la for- 
mula generale « 1’ essere esiste » in luogo della particolare « esiste que- 
sto essere », facciamo un salto dal noto all’ ignoto: passiamo, cioè 
senza motivo sufficiente, dall’ ammissione dell’ esistenza di «questo 
essere » che è il solo conosciuto dal nostro intelletto, all’ ammissione 
dell’ esistenza dell’ « essere in quanto tale » che non è conosciuto dal 
nostro intelletto o, se conosciuto, conosciuto soltanto a posteriori, 
in forza cioè della conoscenza previa di « questo essere ». A chi così 
pensasse rispondiamo che non facciamo nessun salto, perchè è assur- 
do ammettere che «esiste questo essere» o anche il minimo essere, 
e voler negare poi l’ esistenza dell’ essere in quanto tale. Infatti tutto 
ciò che esiste, in tanto esiste in quanto è essere e solo in quanto è 
essere; e sebbene esso possa esistere sotto la forma di «questo esse- 
re », tuttavia è tale sempre perchè è essere. Quindi, anche nell’ ipotesi 
che si ammettesse come esistente solo il minimo di essere o il minimo 
di realtà, si dovrebbe concepirlo sempre come essere e soio come 
essere; epperò sarebbe sempre legittima l’ illazione che, se esiste 
questo — anche minimo — dato essere, esiste 1’ essere in quanto tale. 
Perciò, con la formula «l’ essere esiste » si vuol significare che il con- 
tenuto oggettivo espresso dalla nozione di essere, esiste, è dato, è 
reale, anche se è reale e dato, per ipotesi, solo in « questo essere »: a 
quel modo che la formula «l’ uomo o l’ umanità esiste » è vera quanto 
al suo contenuto quidditativo, anche se, nella natura, esistesse soltanto 
un individuo umano a rappresentare 1’ umanità. Anzi il paragone è solo 
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approssimativo, perchè è più vera la formula «l’ essere esiste » per il 
fatto che esiste « questo dato essere », della formula «1° uomo esiste » 
per il fatto che esiste il tale o tal altro individuo umano : giacchè men- 
tre l individuo umano, nell’ attuare in se stesso l’ essenza d’ umanità, 
vi apporta e commesce elementi estranei, quali i principi suoi propri 
individuanti; « questo dato essere », esistendo, non può ini alcun modo 
includere in sè elementi estranei all’ essenza dell’ essere. L’ obbiezio- 
ne, in fondo, trae origine o da una confusione dell’ « essere in quanto 
tale » con l’ «essere per sè » o da un atteggiamento gnoseologico con- 
cettualistico. Ma nè noi scambiamo e confondiamo «l’ essere in quanto 
tale» con «l’ essere per sè », nè d’ altro canto possiamo indulgere al 
concettualismo ». « L’ essere per sè » è un concetto categorico del- 
l’ essere che si contrappone all’ « essere per partecipazione », mentre 
«l’ essere in quanto tale » è l’ essere considerato in sè stesso assoluta- 
mente, secondo i suoi puri elementi entitativi di cui è costituito, consi- 
derato quindi antecedentemente a ogni sua differenziazione in « essere 
per sè » e in «essere per partecipazione», in « essere causa » e in «es- 
sere effetto » ecc. Ed è come tale che 1° essere diventa un predicato uni- 
versale, anzi trascendentale, atto cioè a venir predicato non solo di 
tutto ciò che esiste e in qualunque maniera esista, ma di tutto ciò ch’ è 
pensabile come capace di ricevere l’ esistenza. Nè, come tale, è un 
puro concetto, senz’alcun valore oggettivo, secondo che pretendereb- 
bero i concettualisti, perchè esso, anche così indifferenziato e come pre- 
dicato comune, non cessa d’ esprimere la realtà, anzi la più profonda 
realtà d’ ogni cosa. E in questo senso prendiamo noi 1’ essere nella 
formula «l'essere esiste » : vogliamo cioè intendere che la nozione del- 
l'essere è data realmente e non è un puro possibile; ma astraiamo dai 
modi in cui essa può essere data. Sarà compito della dimostrazione 
provare, come vedremo, che, se l’ essere esiste, esso deve, dapprima 
e fondamentalmente, esistere in questo modo, ad esempio, e non in 
quell’ altro. 


2) In secondo luogo, noi presupponiamo pieno il valore del prin- 
cipio di contraddizione, in maniera che la nozione dell’ essere, ad 
esempio, non sia ritenuta equivalente alla sua contradittoria del non- | 
essere o del nulla. Chi, seguace della dialettica hegeliana, ritenesse 
che le nozioni dell’ essere e del non-essere, considerate in sè e a parte, 
sono due pure astrazioni e due momenti — tesi e antitesi — risolven- 
tisi ed esistenti nell’ unica sintesi del concreto divenire, non ammet- 
terebbe certo il nostro ragionamento; ma costui, proprio perchè ne- 
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gante il principio di contraddizione, non isarebbe neppure in grado di 
negarci questo secondo presupposto, giacchè, per negarlo, dovrebbe 
poterlo distinguere dal suo contradittorio, e ciò non è possibile, com’ è 
evidente, se non ammettendo il valore del principio di contraddi- 
zione. 


3) In terzo luogo, presupponiamo nella mente l’ esistenza di con- 
cetti non solo distinti tra loro, ma anche opposti: come, per es., «il 
concetto d’ un essere che possegga in se stesso la ragione della pro- 
pria esistenza », e l’ opposto « concetto d’ un essere il quale, per esi- 
stere, abbia bisogno dell’esistenza e della causalità d’ un altro es- 
sere ». Questi concetti, invero, esistono nella mente, perchè sono acqui- 
sibili mediante l’esperienza comune delle cose. Per acquistarli, è suffi- 
ciente che la mente rifletta a tutte quelle forme di essere che vede 
realizzate in un soggetto come in sede propria, in un altro come in 
sede di partecipazione. Si considerino, ad esempio, i concetti di « ani- 
ma » e di «animato ». Quello esprime la realtà vivente in Bè e per sè, 
questo invece la realtà vivente per partecipazione. Ora, sebbene i 
concetti di « anima» e di «animato » siano concetti categorici, non 
esprimenti cioè l’ essere in quanto tale ma una speciale forma di es- 
sere, nondimeno anche da essi e per essi è possibile ricavare tanto il 
concetto di essere in sè e per sè, quanto il concetto di essere per par- 
tecipazione, perchè anche la vita è solo essere. Astraendo, quindi, 
dalla sua quiddità specifica e considerandola sotto 1 aspetto metasico 
di entità, noi possiamo legittimamente apprendere, dal concetto di 
vita in sè e per sè, il concetto di essere in sè e per sè; dal concetto 
di vita per partecipazione, il concetto di essere per partecipazione. E 
tale è, in fondo, la genesi di tutti i nostri concetti metafisici: son tutti 
fondati, cioè, su concetti fisici o categorici. 

Codesti concetti, poi, son tali da non ammettere un concetto 
medio che sia come il risultato ibrido d’ ambedue; ma stanno ciascuno 
a sé, inconfondibili; in modo che la mente, dinanzi a un oggetto qua- 
lunque percepito per l’esperienza, è costretta a interpretarlo e pen- 
sarlo o sotto l’ uno o sotto l’altro concetto, e mai è libera di inter- 
pretarlo e di pensarlo sotto tutti e due i concetti insieme. Così dinan- 
zi a un essere vivente, noi possiamo soltanto dire dilemmaticamente : 
o esso possiede la vita in sè e per sè, vive cioè originariamente in 
virtù della sua intrinseca natura; o esso possiede la vita soltanto per 
partecipazione, come ricevuta da altra realtà vivente distinta dalla sua 
natura. Similmente, dinanzi a un qualunque essere esistente, noi pos- 
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siamo ragionare soltanto così: o ha la ragione della propria esistenza 
in se stesso, oppure ripete la causa della propria esistenza sItronde, 
esiste cioè per partecipazione. Mai però la mente potrebbe far uso 
di tutti e due i concetti insieme, « per la contraddizion che nol con- 
sente ». La legge poi che regola 1’ uso dell’ uno o dell’ altro concetto 
non è imposta dalla natura della nostra ragione indipendentemente dal- 
l’ esperienza, come pretenderebbe il Kant, ma è stabilita dalla cono- 
scenza oggettiva e vera della cosa percepita come esistente: si appli- 
cherà l uno o l’ altro concetto secondo che la cosa, conosciuta nella 
sua intima essenza, postulerà l’ uno o l’altro. Tuttavia è da notare 
che il rapporto assoluto dei concetti in sè può essere studiato pur pre- 
scindendo ‘dalla conoscenza specifica dell’ oggetto d’ esperienza, una 
volta che sia ammessa come esistente la essenza generica espressa dai 
concetti. Così, per es., una volta ammesso che la « vita » esiste, è fa- 
cile determinare anche aprioristicamente che la vita deve esistere, 
dapprima e fondamentalmente, in sè e per sè, e soltanto secondaria- 
mente può venire pensata come esistente per partecipazione: giacchè 
se la vita per partecipazione può essere legittimamente spiegata dalla 
esistenza e dalla causalità della vita per sè, la vita come essenza ori- 
ginaria e presa assolutamente può venire spiegata solo da se stessa; 
altrimenti essa, non spiegando se stessa, dovrebbe ripetere la sua 
ragion d'essere e la sua spiegazione solo dalla non-vita. E ciò repugna. 

Ora, simile vuol essere il nostro atteggiamento mentale e critico 
di fronte all’ essere esistente, preso in quanto tale. Se è vero che 
l’ essere esiste, con quale concetto dovrà venire, dapprima e fondamen- 
talmente, pensato e interpretato? Col concetto d’un essere che, per 
esistere, abbia bisogno dell’esistenza e della causalità d’un altro es- 
sere, oppure col concetto d’un essere che possegga in se stesso la 
ragione della propria esistenza? E’ ovvio che col solo proporrsi la do- 
manda in questi termini, se ne intuisce la risposta; perchè è evidente 
che se l’ essere esiste, dovrà dapprima e fondamentalmente esistere 
come avente in se stesso la ragione della propria esistenza. Da chi o da 
che, altrimenti, I essere in quanto tale, o la realtà presa nella sua to- 
talità, riceverà la sua esistenza e, perciò, la sua giustificaziona? Forse 
dal nulla? 


4) In quarto ed ultimo luogo, noi presupponiamo che, parlando 
di Dio, s’ intenda concepirlo come un essere che, se esistessa, dovrebbe 
esistere in modo da possedere in se stesso la ragione della propria 
esistenza, proprio perchè, pensando all’ essenza ideale dell’ essere di- 
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vino, noi la pensiamo come quella dell’ Essere supremo, indipen- 
dente e autosufficiente. La dimostrazione dell’ esistenza di Dio, in- 
fatti, non ha per compito di creare e stabilire la nozione di Dio, ma 
ha per compito di provare che 1’ essenza concettuale, con cui noi pen- 
siamo Dio, non solo non ripugna ed è possibile, ma che realmente 
esiste. Quindi il concetto di Dio come dell’ essere che, se esiste, deve 
esistere possedendo in se stesso la ragione della propria esistenza, noi 
possiamo esigerlo anche nella mente dell’ ateo, almeno ove si voglia 
concedere all’ ateo l’ onore di sapere, quando nega l’esistenza di Dio, 
quel che nega! 


IV. 


Chiariti i precedenti presupposti, proponiamo la prova nella strin- 
gatezza della seguente formola sillogistica. 


L’ essere esiste; 

ma l'essere, esistendo, non può possedere altro che in se stesso la 
ragione della propria esistenza, perchè al di fuori di esso, in quanto tale, 
c’° è solo il nulla; 

quindi Dio, pensato da noi come V’ essere avente in se stesso la ragione 
della propria esistenza, realmente esiste. 


In questo argomento, com’ è evidente, ci sono due passaggi: uno 
che va dall’ esistenza dell’ essere in quanto tale, all’ esistenza deli’es- 
sere per sè; l’altro che va dall’ esistenza dell’ essere per sè, all’ esi- 
stenza di Dio. Ora, che sia giustificato e anche evidente il secondo 
passaggio, nessuno v'è, crediamo, che vorrà metterlo in dubbio, giac- 
chè, ammessa l’esistenza dell’ essere per sè, è legittimo concludere 
che, quindi, esiste Dio, pensato appunto da noi come tale essere. Per- 
ciò, se una difficoltà rimane, essa non può rimanere altro che sul 
primo passaggio, quello che va dall’ esistenza dell’ essere in quanto 
tale, all’ esistenza dell’ essere per sè: non rimane, in altre parole, che 
da provare la minore del sillogismo «ma l'essere, esistendo, non può 
possedere altro che in se stesso la ragione della propria esistenza, 
perchè al di fuori di esso, in quanto tale, c’è solo il nulla ». Senonchè 
codesta minore, così com’ è formulata, includente cioè già la causale 
giustificativa, ha proprio bisogno d’essere provata o non è, piuttosto, 
evidente di per sè? Ammessa l’esistenza dell’ essere in quanto tale, 
è mai possibile non concepirlo come esistente, dapprima e fondamen- 
talmente, quale essere per sè, quale essere cioè avente in se stesso la 
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ragione della propria esistenza? Pensarlo, dapprima e fondamental- 
mente, col concetto opposto e cioè ‘come ripetente la ragione della 
propria esistenza altronde, non sarebbe assurdo? Da chi o da che, 
infatti, potrebbe ricevere l’esistenza l’ essere in quanto tale? Dal 
non-essere, forse, o dal nulla? Basta proporsi esattamente il problema 
dell’ interpretazione dell’ essere esistenziale, con quale concetto cioè 
possa e debba venire pensato come esistente dapprima e fondamental- 
mente, se col concetto d'essere esistente per sè ovvero col concetto 
opposto d'essere esistente per causalità altrui, per vedere che non 
resta alla mente che una sola soluzione: quella di pensare 1’ essere 
come esistente avendo in se stesso la ragione della propria esistenza. 

La minore, quindi, dei sillogismo non ha bisogno propriamente di 
venire dimostrata; essa può venire soltanto illustrata, e illustrata 
così. /Supposto che l’ essere in quanto tale non avesse in se stesso la 
ragione della propria esistenza, esso non potrebbe averla altro che 
nel suo opposto; ma opposto dell’ essere in quanto tale è solo il suo 
contradittorio, cioè il non-essere o il nulla, non avendo l’ essere, per 
opposto, un altro essere o un contrario: quindi, dire che l’essere non 
ha la ragione della propria esistenza in se stesso, ma nel suo op- 
posto, equivarrebbe a dire che il non-essere o il nulla giustificano 
l’esistenza dell'essere e ne sono la causa. E ciò repugna. Non ri- 
mane, perciò, che l’essere, esistendo, possegga in se stesso la ra- 
gione della propria esistenza; esista come essere per sè. 

Volendo essere più analitici, l’ illustrazione della minore potrebbe 
essere fatta anche nella maniera seguente, non molto diversa, peral- 
tro, dalla precedente. L'essere, risolto nei suoi elementi entitativi, 
può prendersi in due accezioni: come nome o come essere-essenza, 
come participio o come essere-esistenza. L°essere-essenza ha come 
opposto il non-essere-essenza, e cioè 1 impossibile o il nulla; 1’ essere- 
esistenza ha come opposto il non-essere-esistenza, e cioè il possibile. 
Oîra, ammettendo che ! essere non ha in se stesso la ragione della 
propria esistenza, ma nel suo opposto, si sarebbe costretti ad ammet- 
tere che l’ impossibile giustifica e causa il possibile, e che il possi- 
bile, a sua volta, giustifica e causa l’esistente. Si sarebbe costretti, 
cioè, ad ammettere un cumulo di assurdità. Non rimane, perciò, che 
l’ essere, in sè considerato in quanto tale, esistendo, esista come avente 
in se stesso la ragione della propria esistenza: ch’ è quanto dire, 
per conseguenza, che l'essere avente in se stesso la ragione della 
propria esistenza, realmente esiste. Quindi, poichè noi Dio lo conce- 
piamo come tale essere, Dio realmente esiste. 
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Contro questo modo d’argomentare dall’ analisi dell’ essere esi- 
antecedentemente cioè ad ogni 


stenziale che, preso in quanto tale 
sua differenziazione — deve necessariamente venir pensato — e quindi, 
poichè esiste, deve necessariamente esistere — come avente in se 
stesso la ragione della propria esistenza, crediamo non si possano 
muovere serie difficoltà. Tuttavia, per quanto noi sopra abbiam cer- 
cato di precisare il senso che diamo alla formula «l’ essere esiste », 
può darsi che qualcuno non sia rimasto del tutto convinto e che, per- 
ciò, dinanzi al nostro argomento, gli si affacci questa obbiezicne: 
« Concediamo, sì, che se I’ essere esiste, deve possedere in se stesso 
la ragione della propria esistenza, ma lo concediamo solo a due con- 
dizioni: a condizione che l’assere si dia come reale in forma moni- 
stica, esista cioè come un solo essere — perchè allora è evidente che, 
se esiste, non potrebbe esistere altro che per sè; oppure a condizione 
che l’ essere si prenda già come l’ essere per sè esistente — nel qual 
caso, però, l’ argomento non proverebbe. Concependo, invece, i’ es- 
sere in forma pluralistica, non si vede perchè non possa ammettersi 
esistente un essere nè avente in se stesso la ragione della propria 
esistenza, nè nel nulla, sibbene in un altro essere: si può, infatti, 
concepire un essere come ricevente l’esistenza da un altro essere. 
Perciò l'argomento non è cogente, in quanto lascia aperto l’adito a 
una soluzione non prospettata in esso ». 


Questa possibile obbiezione — che è, del resto, I’ unica si possa 
fare — è più apparente che reale, e lo scioglierla equivale a portare 


una conferma, da un altro punto di vista, al nostro argomento. Essa 
ha due torti: primo, di non considerare «l’ essere in quanto tale », ma 
«questo dato essere »; secondo, di voler far credere che, nell’ argo- 
mento nostro, «l’essere in quanto tale » venga confuso e identificato 
senz'altro con «l’essere per sè ». Ora, quanto al primo punto, rispon- 
diamo che anche noi ammettiamo la possibilità «d’ un dato essere » 
nè avente la ragione della propria esistenza in se stesso, nè nel nulla, 
ma in un altro essere; la questione però è ben diversa: non è di 
vedere se «questo dato essere » possa concepirsi come avente l’ esi- 
stenza da un altro essere, ma di vedere se «l’ essere in quanto tale » 
possa concepirsi, dapprima e fondamentalmente, come non esistente 
per sè. Neghiamo la seconda possibilità, non la prima, perchè se è 
possibile a « questo dato essere » contrapporre un altro essere che lo 
giustifichi nella sua esistenza; all’ « essere in quanto tale » si può con- 
trapporre soltanto il non-essere o il nulla. Che cosa si può mai pen- 
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sare al di fuori dell’ « essere in quanto tale »? Nè, con l’ affermare 
questa impossibilità per « l’essere in quanto tale », noi confondiamo 
e scambiamo senz’ altro questo con «l’ essere per sè »; ma dall’ ana- 
lisi e dall’interpretazione dell’« essere in quanto tale » si inferisce che 
esso, se esiste, deve essere pensato come esistente, dapprima e fonda- 
mentalmente, per sè e non come ricevente l’esistenza altronde. Infatti, 
«Il essere in quanto tale » include soltanto la pura e assoluta nozione 
di «essere» secondo i suoi elementi metafisici costitutivi. Senonchè 
la nozione di «essere » così considerata, è una nozione analoga, non 
univoca: il che vuol dire ch’ essa ammette, ini sè, una gradualità di 
realizzazione. Così, mentre i concetti o le essenze univoche non pos- 
sono pensarsi realizzate che sempre sotto un medesimo grado — per 
es., l essenza di «umanità » si realizza in grado identico in tutti gli 
individui umani, in modo che non è lecito pensare un individuo più 
uomo d’ un altro individuo — i concetti o le essenze analoghe si rea- 
lizzano soltanto secondo proporzione, ammettono cioè un grado 
«maggiore » o «minore » di realizzazione. Altro è, per es., il grado 
di realizzazione che il concetto di essere ha nella sostanza, altro quello 
che ha nell’accidente: in questo è come «essere-in-altro », in quella 
come «essere-in-sè ». Parimenti, ben diverso è il grado di realizza- 
zione dell’ essere in « un essere avente in sè stesso la ragione della 
propria esistenza » e in «un essere, invece, ripetente questa esistenza 
dal di fuori di sè»: in quello la realizzazione è in grado primario e 
maggiore, in questo in un grado secondario e minore. Donde sorge 
la domanda: l’ essere considerato in sè in qual grado postulerà di 
venir concepito come realizzato dapprima e fondamentalmente: nel 
grado primario o nel grado secondario? in quello maggiore o in 
quello minore? La risposta non può essere che una: nel primario 
e nel maggiore: perchè se il grado minore può essere spiegato e giu- 
stificato dal maggiore, mai può verificarsi il contrario, che il grado 
maggiore, cioè, sia spiegato e giustificato dal minore, ma è necessa- 
rio che esso spieghi e giustifichi se stesso. Stando così le cose, è evi- 
dente che chi, per es., sa che I’ essere in quanto tale esiste — lo stesso 
si dica d’ogni altro concetto analogo — può subito inferire che, se 
esso esiste, deve necessariamente esistere, dapprima e fondamental- 
mente, nel suo grado primario e maggiore: deve necessariamente esi- 
stere, rimanendo al caso nostro, come avente in se stesso la ragione 
della propria esistenza, e non come ripetentela altronde. Perciò, col 
passare che noi abbiam fatto dall’esistenza dell’essere in quanto tale, 
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all’ esistenza dell’essere per sè, non si è operato nessun salto, nè si 
è fatta alcuna confusione tra i due concetti, scambiando l’ uno per 
l’altro: abbiamo, invece, inferito 1’ uno dall’ altro, l’ essere per sè 
dall’essere in quanto tale, e ragionevolmente, riducendo ad absurdum 
la posizione contraria. E con ciò cade una parte dell’obbiezione. Tutta- 
via, per sciogliere completamente questa, è necessario distinguere quel 
che essa concede e quel che non concede. Essa concede che, qualora 
l’essere fosse realizzato in forma monistica, l’essere, esistendo, do- 
vrebbe esistere come avente in se stesso la ragione del proprio esi- 
stere. E tale concessione non potrebbe non esser accordata, perchè 
ammessa l’esistenza d’un solo essere e al di fuori di esso rimanendo 
soltanto il nulla, è evidente che esso dovrebbe avere la ragione ‘del 
proprio esistere in sè e per sè, e non ripeterla altronde. Non concede, 
invece, l’obbiezione lo stesso, qualora 1’ essere fosse realizzato in 
forma pluralistica perchè, allora, un essere potrebbe concepirsi come 
ricevente l’ esistenza da un altro essere. Non resta, quindi, da risol- 
vere che questo secondo membro. E lo risolviamo brevemente così. 
Questi esseri, da cui risulterebbe costituita ia realtà, o sarebbero inidi- 
pendenti tra loro o dipendenti. Nel primo caso, esistendo ciascuno di 
essi indipendentemente dall’ altro, dovrebbe ciascuno possedere in se 
stesso la ragione della propria esistenza, perchè, allora, per ciascuno 
di essi dovrebbe valere la concessione fatta sopra per l’ essere realiz- 
zato in forma monistica: quindi, non solo non si verrebbe a negare 
l’esistenza dell’ essere per sè, ma si sarebbe costretti ad ammettere 
che I’ essere, per quanto realizzato in più esseri, esisterebbe soltanto 
come essere per sè. Oppure questi dati esseri, costituenti la realtà, 
sarebbero dipendenti tra loro, in modo che uno ripeterebbe la ragione 
della propria esistenza dall’ altro, e, anche in questa ipotesi, si potreb- 
bero distinguere due casi: o tutti quanti gli esseri sarebbero omogenei 
e cioè tutti quanti ripeterebbero la loro esistenza al di fuori di sè, 
oppure parte sì e parte no. Ma supporre che tutta la serie degli esseri 
ripete la propria esistenza al di fuori di sè, è affermare che tutto 1’ es- 
sere pluralistico, composto dalla somma degli esseri singoli, non ha 
alcuna ragione della propria esistenza: non in sè, perchè nessuno sin- 
golo essere è essere per sè, non dal di fuori, perchè al di fuori di 
tutta la serie c’è solo il nulla. Infatti, per sfuggire a questa conse- 
guenza, si potrebbe soltanto ricorrere all’ assurda ipotesi secondo cui 
come l’ essere A _ha l’esistenza dall’ essere 'B, così l’ essere B l’ha 
dall’ essere A; ma ciò sarebbe più assurdo che dire «l’ acqua riscal- 
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data è calda per virtù del fuoco caldo; il fuoco poi è caldo per virtù 
dell’ acqua riscaldata ». E, supponiamo, nessuno vorrà ragionare con 
tanta sapienza! Non resta, quindi, che l’altro caso: che parte degli 
esseri abbia la ragione della propria esistenza dall’ altra parte, e que- 
sta — sia costituita da più esseri o da un solo essere, non importa per 
il momento — l’ abbia in se stessa, esista cioè come essere per sè. Ma 
con questa soluzione — l’ unica ragionevolmente pos sibile — non solo 
non si viene a negare il valore del nostro argomento, ma si viene 
anzi a confermare per altra via; perchè essa dimostra che in tanto è 
possibile concepire un essere non avente in se stesso la ragione della 
propria esistenza, ma in un altro, in quanto si concepisce quest'altro 
essere come essere per sè, giustificante se stesso. Ora, da ciò che 
ne segue se non che l’ essere, preso in quanto tale, deve necessaria- 
mente esistere, dapprima e fondamentalmente, come essere per sè ? 
deve cioè pensarsi realizzato, in quanto concetto analogo, dapprima 
nel suo grado maggiore e primario, e poi soltanto nel grado suo 
secondario e minore? E questo noi abbiamo affermato nel nostro ra- 
gionamento. La differenza è solo nel punto di partenza. Chi, come 
si fa nell’ obbiezione, parte da questo dato essere e lo concepisce 
come essere causato nel suo esistere, deve necessariamente far capo 
a un essere per sè incausato e causa del primo; chi invece, come ab- 
biamo fatto noi, parte dall’ esistenza dell’ essere in quanto rale, può 
concludere, in seguito all’ analisi e all’ interpretazione di esso, subito 
all'esistenza dell’essere per sè, non potendosi sostenere la posizione 
contraria. Dunque, l’ obbiezione ben risolta conferma, non infirma 
il nostro ragionamento. 

Senonchè ci si potrebbe ulteriormente obbiettare: sia pure che 
col suo argomento si dimostri l’ esistenza d’ un essere per sè, non si 
dimostra però se esso sia immanente o trascendente alla realtà; anzi 
col suo argomento si dimostra più 1 immanenza che la trascendenza; 
quindi si concluderebbe al massimo al panteismo, non al teismo. 

Ed è vero: l’obbiezione è esatta. Però essa dimentica che una 
dimostrazione dell’ esistenza ha per compito specifico di provare che 
una data essenza concettuale, sotto cui noi pensiamo una cosa qua- 
lunque, realmente esiste; che non è una possibilità, ma una realtà; 
non ha il compito di provare, almeno in forza del medesimo argo- 
mento, anche il modo d'’ esistere, il come di tale essenza. Ciò sarà 
il compito di ulteriori ragionamenti. Così, per es., dimostrato che 
l'essenza concettuale di Dio come essere per sè veramente esiste, 
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sarà molto facile elaborare tutta una Teodicea con sviluppi analitici 
di questo concetto o con l'ausilio delle cognizioni comuni intorno alla 
realtà, oggetto immediato e proprio nel nostro intelletto. L’ impor- 
tante, prima di tutto, sta nel dimostrare c nel provare che l' essenza 
con cui non pensiamo Dio non solo non ripugna, ma che deve neces- 
sariamente esistere solo che si ammetta l’ esistenza d’ una qualche 
cosa. Finora si era detto: «esiste l’ essere contingente, quindi esiste 
l'essere necessario e, perciò, Dio »; noi invece abbiam voluto pro- 
vare che è impossibile ammettere l’ esistenza dell’ essere in quanto 
tale, senza non doverlo concepire per forza di logica sotto |’ essenza 
che noi attribuiamo a Dio. E ciò, ci sembra, è un affermare l’esistenza 
di Dio con molto più vigore, perchè si giunge quasi all’ intuizione. 
Infatti, come è d’ una evidenza intuitiva il passaggio «esiste l’es- 
sere in quanto tale, quindi esiste l’essere per sè »; così è di una evi 
denza parimenti intuitiva l’altro passaggio «esiste l’essere per sè, 
quindi esiste realmente Dio, pensato da noi come tale essere ». 


V. 


Ma è valido questo argomento ? e, se valido, quali ne sono i fon- 
damenti? e quale è, infine, la sua natura ? 

Ecco ancora tre quesiti a cui dobbiamo soddisfare, prima di chiu- 
dere l’ articolo. 

1) Validità dell’ argomento. — L’ argomento è valido perchè in 
esso vengono rispettate tutte le leggi e tutte le condizioni della vera 
dimostrazione. Le premesse su cui esso si fonda devono essere con- 
cesse da tutti, almeno da tutti quelli che rispettano le leggi fonda- 
mentali del pensiero e della logica comune. L'esistenza dell’ essere, 
il valore del principio di contraddizione, il concetto, nella mente, 
d’ un essere avente la ragione della propria esistenza in se stesso e 
quello opposto d’ un altro essere che, per esistere, suppone l’ esistenza 
e la causalità altrui; il concetto di Dio come quello appunto d’un 
essere che, se esiste, deve esistere come avente in se stesso la ragione 
della propria esistenza: sono tutti presupposti che non possono! essere 
negati da alcuno, in quanto fondati su le stesse leggi dell’ essere e 
del pensiero. 

La nostra dimostrazione, poi, non va da un pensato a un reale 
con salto illegittimo, come l’argomento anselmiano: ma parte dal- 
l'essere esistenziale veramente conosciuto e ammesso come tale nelle 
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cose; quindi può concludere a una verità di valore genuinamente on- 
tologico e obbiettivo. Per convincersene, basta porre attenzione a 
quale dovrebbe essere la sua formulazione perchè contenesse il salto 
illegittimo. Esso dovrebbe sonare press’ a poco così: « L'essere avente 
la ragione della propria esistenza in se stesso, deve esistere, percitè 
l’esistenza è intrinseca al suo concetto; ma noi pensiamo Dio come 
tale essere; quindi Dio realmente esiste ». Mentre noi abbiamo ragio- 
nato in quest’ altra e tutt’ opposta maniera: «L’essere che esiste 
deve, dapprima e fondamentalmente, esistere come avente in se stesso 
la ragione della propria esistenza; quindi ecc... ». La diversità è evi- 
dente: quello va da un concetto all'essere, dal pensato al reale, epperò 
contiene il salto; questo invece va dal reale al reale, epperò non con- 
tiene alcun salto. Quindi come procedimento dimostrativo esso è per- 
fettamente legittimo. La sua validità, però, è messa bene in risalto, 
anzi è comprovata dall’ esposizione dei suoi fondamenti. 

2) Fondamenti dell’ argomento. — Questi non possono essere 
illustrati che a posteriori, una volta cioè ammessa l’esistenza di 
Dio. Se è vero che Dio esiste ed è causa di quanto esiste al di fuori 
di Lui, è chiaro che l’essere, preso nella sua accezione vera e scru- 
tato profondamente, rivela prima e fondamentalmente il volto di Dio. 
Infatti, una tesi della Teodicea dimostra che l’ essere esistenziale o 
l’essere come participio conviene per sè a Dio, secondariamente o per 
partecipazione soltanto alla creatura. Ora, che significa ciò se non 
che l’ essere esistenziale o come participio esprime più, in sè consi- 
derato, l’ essere per sè e, perciò, Dio, che non l’ essere per partecipa- 
zione e, perciò, la creatura? Se è vero, infatti, che in ogni giudizio 
affermativo s’ esprime una identità tra predicato a soggetto, affer- 
mando noi con codesta tesi che 1’ essere esistenziale conviene più a 
Dio che alla creatura, affermiamo implicitamente che |’ essere esisten- 
ziale in quanto tale s’ identifica più con l’ essenza divina che con l’ es- 
senza della creatura; e perciò, che rivela più quella che questa. Av- 
viene così, del resto, d’ ogni quiddità che si realizzi in un soggetto 
come in sede propria, in un altro come in sede di partecipazione. Pren- 
diamo, per es., la luce: sappiamo che nel sole esiste per sè come nella 
sua sorgente e sede propria: nella luna come in sede non propria e 
per partecipazione. Quindi, la luce considerata in se stessa, di chi ci 
parlerà più e prima di tutto: del sole o della luna? Certamente del 
sole. E anche quando noi la consideriamo come ‘esistente nella luna, 
essa ci rivela più il volto del sole che della luna. La luna, infatti, 
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di sè è opaca, non luminosa: e quando essa diventa luminosa, la sua 
luminosità è più solarità che lunarità, se così è lecito esprimersi. E 
tanto avviene dell’ essere esistenziale. Esso è proprio di Dio, della 
creatura soltanto per partecipazione. Questa esiste solo perchè Dio 
le comunica, creandola, l’ essere; ma di sè è nulla. Quindi anche con- 
siderato nella creatura, 1’ essere esistenziale deve dapprima e fonda- 
mentalmente parlare di Dio, rivelare il suo volto. E poichè 1° intel- 
letto, che è facoltà essenzialmente spirituale e universale, può consi- 
derare l’essere esistenziale, anche quando lo ha astratto dalle crea- 
ture, in sè soltanto, secondo la sua nuda nozione metafisica, è evi 
dente che in esso l’ intelletto deve dapprima scoprire 1’ essenza di Dio 
— almeno sotto un qualche concetto proprio dell’ essere divino — 
che quella della creatura. 

Chiunque ammetta, perciò, la tesi di Teodicea riportata, non po- 
trà non riconoscere valore al nostro argomento. Quella, infatti, ne è 
una riprova a posteriori. 

A ben considerare, se Dio è veramente l’ essere per sè esistente 
e causa d’ ogni altro essere, nella nozione profonda e metafisica del- 
l essere noi dovremmo quasi intuitivamente vedere l’esistenza di 
Dio: perchè, quantunque non sia vero in senso ontologistico — e cioè 
in ordine alle genesi delle nostre idee —, che Dio com’ è il primo on- 
tologico è anche il primo logico; è vero tuttavia in ordine al conte- 
nuto e al valore dei nostri concetti. Supposto, perciò, che la nostra 
mente riesca a conoscere veramente l’ essere e 1’ ordine e la dipen- 
denza in cui gli esseri sono, è necessario che tale sia 1’ ordine dei con- 
cetti nella mente, quale è l’ordine dell’essere in sè: quindi, poichè 
Dio è l’ essere per sè e causa d’ogni essere per partecipazione, è 
ovvio che il concetto dell’ essere deve contenere principalmente, an- 
che quando fosse desunto per astrazione delle cose contingenti, il volto 
di Dio. 

E qui noi scorgiamo una corrispondenza meravigliosa tra quel 
che avviene nella realtà e quel che avviene nel pensiero. A quel 
modo che se in quella non esistesse Dio, nulla esisterebbe; così se 
in questo non si affermasse dapprima l’esistenza ‘di Dio sotto il con- 
cetto di essere avente in se stesso la ragione della propria esistenza, 
si cadrebbe pure nel nulla, nell’assurdo e nella contraddizione. Di- 
modochè sembra quasi che Dio abbia voluto, per così dire, vendi- 
carsi di chi avesse osato negare la sua esistenza, e vendicarsi in 
questa maniera: facendolo cadere in contraddizione con se stesso o 
costringendolo a negare tutto e ad ammettere solo il nulla. 

Dal che restano illuminati e spiegati due fatti, il primo dei quali 
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è: come l’idea di Dio possa essere apparsa, ad alcuni pensatori, in- 
nata. Essa è, invero, talmente necessaria alle leggi regolanti il pen- 
siero che questo, non potendone fare a meno, l’ accetta subito senza 
difficoltà, ove non subentrino fattori estranei, passionali o volitivi, a 
stornarlo da una quieta e profonda riflessione su se stesso. Conoscen- 
dosi nei suoi più intimi valori, il pensiero è costretto ad ammettere 
l’esistenza di Dio, sotto pena, ove si rifiuti, di cadere in contraddi- 
zione e di non essere più in grado di comprendere nulla. 

Illuminato e spiegato resta pure il secondo fatto, e cioè come ogni 
filosofia, ogni sistema genarale del sapere, non possa fare a imeno dei 
concetti coi quali noi pensiamo Dio. Ii materialismo potrà sostenere 
che tali concetti si realizzano nella materia; 1’ idealismo, di contro, 
nell’ Io o nell’Idea o nello Spirito trascendentale: ma che tali con- 
cetti o essenze non si realizzino perchè impossibili, nessuno lo so- 
stiene, nè può sostenerlo. L'errore, in queste filosofie, sta, com’ è 
manifesto, nel soggetto concreto in cui si realizzano i concetti; non 
risiede però nel concetto in sè o nell’ esigerne 1’ esistenza come neces- 
saria. E, dinanzi a tali errori, non si può non rilevare come non sia 
permesso di negare il vero Dio, senza essere costretti a dover erigere, 
in sua vece, un idolo concepito e plasmato a di Lui immagine e somi- 
glianza, anche se a immagine e somiglianza piuttosto caricaturale : per- 
chè l’idolatria non è solo del volgo, ma è anche dei filosofi! Però, 
sebben nolente e soltanto per contrapposto, anche 1’ idolatria rivela, 
a suo modo, il vero Dio. 

3) Natura e nome del nostro argomento. — Il nostro argo- 
mento non voleva essere nè a priori, nè a posteriori, ma a si- 
multaneo: c’è riuscito? In realtà, se non è falso il presupposto 
che una dimostrazione a priori è possibile soltanto col concetto di 
causa, e quella a posteriori solo col concetto d’ effetto, poichè il 
nostro argomento non muove nè da una causa nè da un effetto, esso 
non è classificabile nè nell’ una nè nell’ altra specie, ma appartiene agli 
argomenti a simultaneo. Deduce, infatti, 1’ esistenza i Dio dal- 
1’ essere esistenziale preso nudo in quanto tale, antecedentemente a 
ogni sua differenziazione in causa ed effetto; e la deduce in forza del 
l’analisi o dell’interpretazione di questo essere, poggiando sul prin- 
cipio d'identità e operando per reductionem ad absurdum 
della posizione contraria: giacchè una dimostrazione a simultaneo 
non può essere che indiretta. Che se, nello sciogliere 1’ obbiezione, 
esso deve per forza inclinare verso ragionamenti includenti il princi- 
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pio di causalità, questo gli proviene non dalla sua indole specifica, ma 
dal fatto estrinseco che l’obbiettante era partito proprio dal concetto 
di essere effettuale e, perciò, supponente una causa. Ma l’indole d’un 
argomento va giudicata dalla parte sue espositiva, non dalla sua parte 
confutativa. E quella è, nel nostro argomento, propriamente e sola- 
mente a simultaneo. 

Se, da ultimo, alle parole è da conservare il loro significato ge- 
nuino, è evidente che nessun argomento merita, quanto il nostro, la 
qualifica d’ argomento ontologico, perchè nulla vi può essere di più 
ontologico quanto l’essere esistenziale, su cui unicamente esso si 
fonda. 


P. SAMUELE GiuLIANI O. P. 
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SUMMARIUM. — Auctoris propositum est demonstrare valorem motivorum quae, 
juxta genuinam doctrinam et praxim Aristotelicam, intellectum adhuc impet- 
lunt ad opinionem quae inter Scientiam et Philosophiam unionem magis quam 
quae separationem propugnet, amplectendam. Facta debita distinctione in ipsa 
Philosophia inter Philosophiam Naturae et Metaphysicam, A. incipit in hoc 
articulo expositionem intenti demonstrando ex obiecto materiali seu ex quibusdam 
quaestionibus particularibus, utilitatem atque necessitàtem tum Scientiarum 
pro Philosophia, tum Philosophiae, praesertim Metaphysicae, pro Scientiis. 


«Ormai è tempo di tirare le vele e conchiudere con un giudizio 
nostro » scrivevamo alla fine di due nostri precedenti articoli, che ave- 
vano il solo scopo di dare un sintetico panorama delle varie opinioni 
di filosofi contemporanei sul problema dei rapporti tra scienza e fi- 
losofia (1). Una bella e grande pretesa ora la nostra! 

E’ evidente però che in un problema così complesso e discusso e 
tanto gravido di conseguenze, la nostra soluzione, qualunque essa 
sia, o, per essere più precisi, la scelta di corrente, anche supposta 
espressa e difesa con la maggiore possibile energia e chiarezza, non 
può avere altro valore che di semplice opinione. Un’opinione magari 
per noi più probabile, più ragionevole, ma sempre opinione. E ve- 
ramente opinione — insistiamo in questo — cioè facile mobilis, qua- 
lora ci si arrivi davvero a convincere del contrario. 

Intendiamo solo con le nostre ragioni e con le nostre prove non 
risolvere il problema, ma soltanto additare la via che ci sembra più 
consentanea ai sani principi e alla vera anima della filosofia aristote- 
lico-tomistica. Sulla quale filosofia di preferenza ci fermiamo, spe- 
cialmente perchè tra i neoscolastici, che unici riconoscono ancora 
un vero valore dimostrativo alla scienza e alla filosofia, è maggior- 
mente sentito e discusso il problema dei rapporti. Gli altri infatti, 
gli estremisti, inconsapevolmente o consapevolmente, fanno il nesci 
dinanzi a questo fondamentale problema, forse perchè è più sbriga- 
tivo e comodo vivere intellettualmente così. 


(1) Cfr. Sapienza a. 1948, n. 1, pag. 35-48 e n.' 2-3, pag. 167-185. 
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Molti punti avrebbero bisogno d’un maggiore approfondimento, 
non solo per una completa soluzione del problema in sè, ma anche 
nella soluzione da noi prospettata e nelle prove addotte, punti che 
resteranno specialmente per i profani di filosofia scolastica necessa- 
riamente oscuri. Non si può però pretendere in una questione così 
vasta una spiegazione esauriente di tutti i principi generali e pro- 
blemi particolari a cui ci si appella e di tutti i concetti che pur è 
necessario usare. 

Le nostre affermazioni sono risultati di una seria e lunga rifles- 
sione personale — e la responsabilità di esse quindi è strettamente 
personale; — e noi siamo disposti ove occorra a chiarire i punti 
dubbi od oscuri. 

Non nascondiamo la nostra perplessità nella scelta, sia per l’au- 
torità e il numero dei propugnatori della separazione tra scienza e 
filosofia che per i loro seri motivi; nè nascondiamo le difficoltà ri- 
maste in noi stessi dopo la scelta, per le conseguenze gravissime che 
ne risultano. Ma anche con sincerità diciamo che la nostra opzione 
in quest’ultimo senso è sentita, valutata nella sua portata e fatta con 
la nostra possibile piena coscienza. 

Abbiamo voluto mettere questo lungo preambolo perchè sappia- 
mo come sia difficile e pericoloso navigare contro corrente e quanta 
difficoltà possa trovare un’idea che non è dei più o viene a turbare 
il quieto e assueto vivere di molti. 

Ciò posto, diciamo subito che la nostra idea generale sul pro- 
blema dei rapporti tra scienza e filosofia è in genere piuttosto incline 
all’unione dhe alla separazione. 

Sviluppiamo quest’unica idea in distinte asserzioni per rendere 
quanto più ci è possibile chiaro il nostro pensiero, per evitare confu- 
sioni e malintesi e per rispondere un po’ a tutti quelli che abbiamo 
chiamato in causa. La relative prove di queste asserzioni serviranno, 
come sarà facile vedere, anche per dimostrare le esigenze della scienza 
di oggi e le esigenze della filosofia, e quindi i reciproci rapporti. 

E’ forse necessario ancor meglio precisare che la questione dei 
rapporti fra scienza e filosofia per noi è, sì, questione speculativa, 
questione cioè di distinzione o indistinzione nei suoi concetti più 
astratti, ed è questa fondamentale prima e sopra tutte le altre que- 
stiuncole; ma ad essa va aggiunta o inclusa altra in un significato 
più concreto, cioè di « dipendenza » o «indipendenza »: si tratta in- 
somma di sapere anche se una è necessaria o no alla vita dell’altra, 
se la loro unione o separazione apporta beneficio o danno all’una o 
all’ altra o a tutte due assieme; si tratta di conoscere se in pratica, 
per un loro sviluppo più libero e spontaneo e fruttuoso, è possibile 
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ed è più conveniente o meno la separazione della loro unione; si 
tratta di vedere questi rapporti anche su di un piano per così dire 
storico, nel senso del come hanno usato praticamente scienza e filo- 
sofia nel loro contenuto Aristotele e i suoi seguaci. 

Per ragioni di coerenza e sistemazione, partendo da ciò che è 
più concreto e più ovvio e più certo e applicato in modo più generico 
a tutta la filosofia (1* asserzione) o a tutta la scienza (2* abserzione) 
e procedendo indi a teorie d'ordine più generale e che presentano 
maggiori difticoltà e che sono applicate in modo più particolare a 
una parte (3* asserzione) o all’altra della filosofia (4* asserzione) e 
concludendo sul terreno pratico con un giudizio sulla loro dipen- 
denza reciproca (5* asserzione), dividiamo questa nel suo insieme 
unica generale conclusione o soluzione in cinque asserzioni particolari. 

Nella prima, fermandoci specialmente sul contenuto o sulle solu- 
zioni e conquiste delle scienze moderne, viene dimostrato il loro 
valore, la loro importanza, la loro utilità e necessità, la loro più 
che compatibilità nella filosofia di Aristotele. 

Del pari in una seconda asserzione, diretta contro gli autori 
dell’altra sentenza estremista, contro quelli cioè che negano ogni fi- 
losofia e metafisica, fermandoci specialmente anche qui, per coerenza 
opposta a quella della prima, sul contenuto della filosofia, in ragione 
e per esigenze delle stesse scienze particolari dobbiamo difendere 
necessariamente l’esistenza e la necessità della filosofia, specialmente 
della metafisica, che è maggiormente combattuta e negata. 

A queste due asserzioni che danno una prova, diremmo, piuttosto 
materiale dei rapporti fra scienza e filosofia, perchè difese più per il 
contenuto, con la parte materiale, che con una dottrina generale, 
sistematica e filosofica, seguono le altre due di carattere più formale, 
più teorico, e che trattano in sede distinta le relazioni della meta- 
fisica e della filosofia della natura. 

Perciò la terza asserzione con la teoria scolastica dell’astrazione 


‘cerca di determinare i rapporti fra la metafisica e le scienze odierne. 


Una quarta, con l’ esame delle varie opinioni dei neoscolastici e 
con una più accurata indagine sull’induzione e sul metodo induttivo, 
vorrebbe determinare i rapporti fra queste scienze naturali di oggi 
e la filosofia naturale. 

L’ultima sarà la conclusione concreta di tutto quello che avremo 
precedentemente esposto. 

Questo, in nuce, il piano della nostra trattazione. 
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1) Le scienze naturali di oggi sono utili e necessarie 
alla filosofia aristotelico-tomistica: esse entrano per 
fettamente nel suo spirito. 

Chi fra i neoscolastici tende a separare la filosofia dalla scienza 
insiste sull'esame di concetti metafisici, dei concetti cioè di ente, di 
sostanza, di causa in generale, di atto e potenza, riuscendo così più 
facilmente a dimostrare che la scienza non è filosofia. 

Per noi la filosofia non è soltanto metafisica o studio dell’essere 
in sè, ma è anche scienza della natura o studio dei corpi, dei viventi. 
Importa quindi lo studio delle questioni e dei concetti riguardanti 
questi. 

Nella teoria atomica come è oggi risolta dai fisici, dalla cinetica 
al sistema periodico degli elementi, alla teoria quantistica, alla ra- 
dioattività, alla teoria elettronica, alia fisica nucleare, si trovano ele- 
menti e conclusioni che toccano intimamente questioni che noi di- 
ciamo filosofiche. 

E’ proprio vero che quelle teorie scientifiche sono soltanto, come 
ora ordinariamente si crede e si dice da molti filosofi, semplici de- 
scrizioni, ricerche e applicazioni di misure e di numeri infinitesimi? 
Noi crediamo piuttosto di no, noi sentiamo che portano con loro, se 
non sempre complete soluzioni, almeno impostazioni di questioni di 
nature, di specificazioni, questioni con termine moderno qualitative, 
questioni differenziali, di principi costitutivi di elementi e di corpi, 
questioni che nel sistema aristotelico-tomistico venivano considerate 
in piena filosofia, anche nel senso com'è oggi ancora comunemente 
inteso e accettato dai neoscolastici. 

Quando con espulsione o immissione di elettroni si arriva ad 
ottenere dall’ oro il mercurio o dal litio 1’ elio, o dal sodio il magne- 
sio, o dall’ uranio il bario ecc., quando con la radioattività naturale 
si spiega il passaggio dall’ uranio al ionio, al radio, al polonio, al 
piombo, quella scoperta o quell’ esperimento non ci dà soltanto una 
spiegazione di carattere empirico, fenomenico, singolare, particolare, 
contingente, fuori della filosofia; ma può portarci e ci porta all’ idea 
e al tentativo d’ una spiegazione generale applicabile a tutti i corpi 
anorganici, e può a prima vista sembrare darci in un modo, direi, 
più chiaro, più tangibile, più concreto e più profondo il principio 
per determinare gli elementi costitutivi, la trasformazione e la diffe- 
renza di tutti i corpi. E’ questione insomma intimamente connessa con 
la specificazione o essenza dei corpi, com’ è intesa in filosofia naturale 
aristotelica, con la costituzione cioè o i primi principi dei corpi na- 
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turali in genere, è questione di cui il filosofo aristotelico non può non 
tenerne conto. 

Basta un’ induzione anche incompleta, purchè sufficiente, per ca- 
pire lo spirito e il valore d’ una legge e portarci ad un’ idea universale. 

L'ipotesi di Prout sull’ unità della materia, sull’ atomo fonda- 
mentale, per cui gli atomi d'ogni sostanza non sarebbero altro che 
aggregati di più atomi d'idrogeno, è simile all’ ipotesi sull’ unità 
della materia degli antichi ionici. Mendeleieff e Meyer con il loro 
sistema periodico degli elementi tendono a dare una spiegazione ge- 
nerale di tutte le proprietà fisiche e chimiche degli ele- 
menti. I moderni atomisti hanno un'idea sulla costituzione della 
materia simile a quella di Democrito e di Leucippo. 

1 sistemi di Talete e degli altri ionici, i sistemi di Democrito, di 
Leucippo, di Eraclito, di Anassagora, di Empedocle facevan parte 
della filosofia, e da filosofi che avevano un senso pieno e oggettivo 
della filosofia venivano giudicati in sede filosofica e non scartati come 
appartenenti a un ordine diverso o inferiore di conoscenza. 

La teoria dei quanti di Planck, che forza le sottostrutture filoso- 
fiche della fisica, «almeno nei suoi ultimi sviluppi, si presenta con 
imprescindibili esigenze filosofiche, che bisogna cercare di incanalare 
in un sistema capace di assorbirle, di assimilarle come proprio succo 
vitale » (2). 

Ricordo la posizione aristotelica per spiegare le mutazioni so- 
stanziali, il problema cioè della materia prima e della forma sostan- 
ziale, su cui i naturalisti scolastici contemporanei combattono ancora 
le loro battaglie. Ora la teoria atomica da parte della scienza, la 
permanenza attuale degli elettroni nell’ atomo, degli atomi nella mo- 
lecola, e quindi degli elementi chimici nel misto, e perciò la tenden- 
za, riuscita o non riuscita poco importa, di spiegare le proprietà del 
misto inorganico con le proprietà degli elementi chimici e questi dalle 
proprietà degli elementi elettronici da cui hanno origine, formano 
comunque una difficoltà importante e radicale, almeno per l’ appli- 
cazione della mutazione sostanziale com’ era pensata dagli antichi. 
Anche se la teoria ilemorfistica resta tuttora nella sua primitiva forza, 
la mutazione sostanziale dev’ essere intesa come la intende la scienza 
di oggi, se la filosofia non vuol di nuovo incorrere in un errore si- 
mile a quello commesso dagli antichi nel prendere come mutazione 


(2) BernarRpo VAN  Hacens: Sul impor Humanitas 1946, n. 8, pag. 771) 
tanza filosofica della teoria der quanti. (in 
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sostanziale quella accidentale del passaggio dallo stato solido allo 
stato liquido. 

La discontinuità dei corpi, specialmente quella ora ottenuta da 
esperienze di radioattività e dalla teoria elettronica, per cui l' atomo 
è costituito da corpuscoli separati gli uni dagli altri, riporta in di- 
scussione il problema del continuo, il problema dell’ estensione, il 
preblema dell’ individuo. Così gli argomenti principali, quello fon- 
dato sulla mutazione sostanziale e quello fondato sull’ estensione e 
sul continuo, che gli aristotelici sogliono tuttora portare per provare 
come i primi principi intrinseci di tutti i corpi siano la materia prima 
e la forma sostanziale, senza l’ aiuto della scienza, senza l’ esperienza 
scientifica di oggi che cerca e determina se e quando si hanno le vere 
mutazioni sostanziali e se e come si ha il continuo, non possono 
soddisfare alle esigenze del pensiero scientifico moderno. 

I sostenitori della separazione tra scienza e filosofia per difen- 
dere la loro tesi dicono che l’ilemorfismo è una teoria d’ ordine 
metafisico. Noi non neghiamo che possa darsi una spiegazione metafi- 
sica dei corpi come essenze composte di materia prima e di forma 
sostanziale, di potenza e di atto anche in linea essentiae, in opposi- 
zione alle essenze semplici. A questo però si arriva non attraverso la 
mutazione sostanziale, ma attraverso la semplice considerazione della 
moltiplicazione numerica degli esseri d’ una sola specie e attraverso 
l’analisi dei concetti di atto e di potenza, per cui la moltiplicazione 
numerica si ha nor in forza dell’atto, che per sè è illimitato e infinito 
e nico, ma in forza della materia o potenza recettiva, che per natura 
sua importa limite e quindi moltiplicazione. 

La mutazione sostanziale invece che è causa più diretta dell’ ile- 
morfismo è a posteriori, è d’ ordine fisico, e in quest’ ordine bisogna 
stare, quando è possibile, alla conoscenza scientifica più che a quella 
volgare (3). 


(3) La necessità della scienza odierna in 


larum proprietates, operationes et passio- 
questa fondamentale questione della filosofia 


nes; et haec nobis tantum innotescunt per 


naturale è cosa conosciuta, sentita e affer- 
mata spesso esplicitamente dai neoscolastici,. 
Così FERNAnpEZ-ALonso parlando della ma- 
teria e della forma, di questi primi princi. 
pi intrinseci del corpo naturale in quanto 
ente mobile, dice; « Naturalis, vera, certa 
et completa quaestionis solutio essentialiter 
ab experientia sensibili pendet, et non tan- 
tum ab experientia vulgari, sed etiam a 
scientifica, ut in scientiis experimentalibus 
adhibetur. Ad cognitionem enim corporum 
naturalium essentiarum ratio humana  per- 
venire non valet a priori, sed solum per il- 


sensibilem experientiam. Nunc autem cogni- 
tio, per solam vulgarem experientiam obten- 
ta, necessario est incerta et erroribus ple- 
na. Quare ex tali cognitione nihil certum 
circa naturam corporum concludere possu- 
mus ». Cfr. De primis intrinsecis corporum 
naturalium principiis (in Acta II Congr. 
Intern. Thomistici, Romae 1936, pag. 288). 

Anche il GeNy nell'art. Metafisica ed espe- 
rienza nella cosmologia {in Gregorianum, 
a. 1920, pag. 98), afferma che «ai peri- 
patetico che professa la dottrina della ma- 
teria e della forma nel senso di S. Tom- 
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; 
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Oggi, dopo tante ricerche e tanto sviluppo scientifico sulla strut- 
tura dei corpi non ci si può più accontentare della parte filosofica 
come è esposta dagli antichi, pur conservando il suo valore e la sua 
autorità, non si può più proporre la questione della costituzione della 
materia solo nei suoi tetmini più semplici e ovvii ed elementari; ma 
bisogna tener conto di quello che hanno detto gli altri uomini di 
studio, non meno faticoso e profondo, sullo stesso problema. E’ neces- 
sario avvicinarsi alla scienza e assimilarla, se il filosofo aristotelico 


"vuol essere fedele alla sua missione e tradizione. 


Prendiamo un altro esempio, quello del concetto e definizione 
di natura che tanta importanza ha nella filosofia aristotelica. 

Natura viene definita da Aristotele nel campo della filosofia natu- 
rale: « principium quoddam et causa cur moveatur et quiescat în quo 
mmest primum, per se, non ex accidenti» (4). 

Egli trae principalmente questa definizione dalla opinione scien- 
tifica comune dei suoi tempi dei quattro elementi che, secondo quella 


. concezione, naturalmente tendono o si muovono secondo il moto locale 


o verso l’alto, come il fuoco e l’aria, oppure verso il basso, come 
l acqua e la terra. Ma oggi l’opinione dei quattro elementi è ricono- 
sciuta evidentemente falsa, perchè quegli elementi non sono veri ele- 
menti, nè sono veri corpi naturali, nè si muovono naturalmente verso 
l’alto o verso il basso. Se non si vuol accettare ancora la fisica più 
recente, e si vuole restare alla dinamica galileiana, ci si imbatte in un 
altro ostacolo ancor più grave, nel principio d’ inerzia, per cui ogni 
corpo inanimato per sua natura è totalmente indifferente alla quiete 
e al moto. : 

Perciò anche la definizione di natura tratta dall’ opinione scien- 
tifica dei quattro elementi, se riportata così senza alcuna spiegazione 
e integrazione, non regge o almeno non soddisfa alle esigenze della 
scienza fisica moderna. i 

Così anche per i concetti e le definizioni del tempo e dello spazio 


maso, si oppongono oggi nel nome della 65-82); Rossi: La Cosmologia di S. Tom- 


scienza fatti abbastanza imbarazzanti » di maso in rapporto alle scienze (in S. Tom- 
cui non può non tenerne conto, e «esiste maso d'Aquino - Pubbl. comm. del VI Cen- 
un vero pericolo per il filosofo nell’ignora- tenario della canonizzazione - Milano 1923); 


re le scienze positive e le obiezioni che es- 
se muovono contro le tesi tradizionali, co- 
me anche le correzioni o i complementi che 
possono portare a queste tesi sopra punti 
particolari » (pag. 116). 

Si possono vedere anche: Genvy: Utrum 
et quatenus doctrina hylemorphica cum re- 
centiorum physicorum placitis componi pos- 
sit (in Divus Thomas, Plac., a. 1925, pag. 


La costituzione dei corpi secondo il Tomi- 
smo e secondo la scienza moderna (in Riv. 
di Fil. Neoscolastica, a. 1936, pag. 525-530) 
HoENEN: Inquisitiones criticae in theoriam 
atomicam physico-chimicam eiusque valorem 
pro philosophia naturali (in Gregorianum, a. 
1927, pag. 229-242; a. 1928, pag. 417-442). 


(4) Arist.: 1. II Phys., c. I. - Edit. Didot. 
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e del luogo, che supporrebbero un punto assoluto di riferimento, e di 
tanti altri avuti per induzione o mediante conoscenza sperimentale 
scientifica nella filosofia naturale aristotelico-tomistica, in cui c’ è sem- 
pre molto da ammirare per la mancanza di apriorismo e per l’attac- 
camento all’ esperienza sensibile e ai dati della scienza, ma c’è anche 
da osservare che quando c’è una conoscenza più certa e più scien- 
tifica bisogna stare piuttosto a questa. 

Non altra potrà essere la conclusione considerando le questioni 
delle scienze biologiche e psicologiche. Il vero filosofo aristotelico 
oggi non può fare a meno della considerazione delle questioni gene- 
rali di queste scienze e dei contributi e delle soluzioni che esse appor- 
tano. Se vuol infatti parlare con più precisione e con più pienezza 
‘della vita, della natura e formazione dei viventi, dei rapporti fra psiche 
e soma e dell’ influsso che questi rapporti hanno in quella parte spe- 
ciale della Psicologia che è 1’ Etica, delle operazioni e potenze orga- 
niche e anorganiche, delle sensazioni e loro principi con gli annessi 
‘problemi riguardanti la composizione e localizzazione e funzione de- 
gli organi e loro oggetti, delle qualità primarie e secondarie, que- 
stioni queste di capitale importanza per una sana e certa teoria della 
conoscenza sensibile e intelligibile, se il filosofo aristotelico vuol 
‘trattare con una più seria competenza i suoi filosofici problemi na- 
‘turali, credo di non errare o almeno di non essere, molto lontano 
dallo spirito della filosofia di Aristotele e di S. Tommaso nell’affer- 
‘mare che egli ha bisogno di queste scienze, che ha bisogno delle 
‘moderne conquiste scientifiche, che tanto vivamente toccano nei loro 
fondamenti le questioni della Psicologia scolastica. 

‘E’ per noi evidente che le scienze naturali, anche come sono 
‘oggi intese e sviluppate, entrino nello spirito della filosofia aristo- 
telico-tomistica. 

E° falso pensare Aristotele e i suoi seguaci come uomini di cul- 
tura volgare e aprioristica. Nelle questioni di filosofia naturale più 
speculative gli aristotelici non partivano sempre e soltanto dalla co- 
noscenza volgare e ovvia appunto perchè volgare e ovvia; ma in 
mancanza della scientifica, come è possibile ora, partivano da quella 
che la scienza dava allora per più sicura, e, in mancanza della scien- 
tifica, da quella comune e ordinaria del buon senso. La scienza non 
«ra per principio esclusa dalla filosofia. Tutt'altro! Ogni teoria na- 
turale aristotelica, che noi ora chiamiamo filosofica, era fondata sul- 
l’esperienza più sicura, cioè scientifica, e in caso di conflitto tra ipo- 
tesi o teoria filosofica ed esperienza, bisognava stane a questa. 
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In un punto del De animalium generatione, a proposito della 
generazione delle api, Aristotele afferma espressamente proprio que- 
sto: « Tale appare essere la verità sulla generazione delle api, a giu- 
dicare dalla teoria e da quelle osservazioni che si possono ritenere 
attendibili. Ma di queste cose non abbiamo ancora una conoscenza 
sufficiente; e quando sarà stata raggiunta, sarà bene fidarsi più del- 
l'osservazione che della teoria; e della teoria solo in quanto si ac- 
corda coi dati osservati ». (5). 

Dai libri che lo Stagirita ha scritto e dalle opere e commenti 
dei veri aristotelici chiaramente appare in qual conto bisogna avere 
le scienze oggi dette positive. 

Senza entrare in particolari, basta dare uno sguardo ai suoi li- 
bri: Physica auscultatio, De Coelo, De generatione et corruptione, 
De Anima, Metereologia, Parva naturalia e libri sugli animali, 
per convincersene. Distinguerli in libri filosofici e libri scientifici o 
distinguere in una stessa opera le questioni scientifiche dalle filo- 
sofiche, è arbitrario. 

Perciò l'ammirazione degli uomini di scienza per Aristotele, no- 
nostante gli eventuali errori del tempo in materia scientifica, non è 
un’esagerazione, ma una giusta riconoscenza per quello che egli ha 
fatto nel valorizzare la scienza. (6) 

Per comprendere ancora meglio il valore dell’opera di Aristo- 
tele si pensi anche all’ ambiente filosofico in cui lo Stagirita ha vis- 
suto, ambiente in cui i filosofi (Platonici, Pitagorici ed Eleati) mes- 
sisi sulla via della pura speculazione trascurarono e sdegnarono ogni 
sapere empirico, ogni scienza di osservazione. 

Platone riteneva come vera scienza speculativa la Matematica, 
che studia le proprietà invariabili dei numeri e delle figure, e la Me- 
tafisica che intuisce le idee eterne e immutabili. La Fisica per lui non 
poteva essere scienza, perchè la scienza ha per oggetto la realtà che 
è necessariamente immutabile. Quindi tutto ciò che è soggetto a cor- 


(5) AristoTELES: De animalium genera- 
tione, lib. III, c. X, Edit. Didot. 

F. NuyEns nel suo nuovo saggio « L’évo- 
lution de la psycologie d’Aristote» (Insti- 
tut Superieur de Philosophie, Louvain, 1948), 
con un esame accurato dei testi dimostra 
come nello sviluppo delle principali idee 
psicologiche Aristotele abbia subìto l’influsso 
delle scienze biologiche e come la questio- 
ne della materia e della forma sia stata 


prima agitata e applicata nei corpi anorga- 
nici e poi estesa ai viventi. 

(6) Cfr. P. BarBAapo: Introduzione alla 
Psicologia sperimentale, Cap. VI, pag. 74- 
80, dove vengono riportate le testimonianze 
di molti fisiologi e psicologi moderni; BRu- 
NET-MiIeLI: Histoire des sciences: Antiqui- 
té, Paris 1935; pag. 245; EnRIQUES ET Dx 
SantTILLANA: Storia del pensiero scientifico, 
Vol. I: Il mondo antico, Bologna 1932, 


pag. 457. 
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ruzione e generazione, tutte le cose che hanno nascita, sviluppo, 
trasmutazione e morte non potranno mai essere oggetto di scienza. 

Aristotele avrà l’audacia di combattere questa platonica opinione 
e di assegnare alla fisica o filosofia naturale un oggetto, l’ens mobile, 
che la fa distinguere dalla Matematica e dalla Metafisica e le dà vero 
valore di scienza. L'oggetto della fisica come scienza non è l’acci- 
dente in quanto singolare e continuamente mutevole e sottoposto alla 
sola percezione sensibile (come erroneamente credeva Platone, e per 
cui giustamente le negava il valore di scienza, giacchè anche per 
Aristotele non vi è scienza, strettamente parlando, del singolare e 
mutevole), ma un oggetto per la fisica si può e si deve trovare: i 
corpi in quanto sostanzialmente si mutano, le leggi degli stessi fe- 
nomeni dei corpi, considerati non come singolari, ma come univer- 
sali, formeranno per Aristotele l’oggetto della scienza fisica o filo- 
sofia naturale. 

Ora forse sembra cosa facile per alcuni l’affermazione della fisica 
come scienza; ma credo che allora doveva sembrare cosa non meno 
audace e strana di quella che possa essere, per esempio, oggi la 
teoria bergsoniana per cui la conoscenza più vera e più alta della 
realtà si avrebbe nell’intuizione del cambiamento, del flusso conti- 
nuo o slancio vitale. 

Il carattere dunque scientifico e il fondamento sperimentale della 
filosofia di Aristotele costituiscono la sua più grande gloria. 

Pur non negando che nelle opere di Aristotele ci siano parecchi 
errori scientifici, perchè egli raccolse allora come meglio potè il 
patrimonio sparso di conoscenze empiriche, credo però che l’aver ri- 
conosciute e valutate le scienze della natura sia uno dei più grandi 
meriti di Aristotele, a cui debbono essere debitori gli uomini di 
scienza, e di cui non dovrebbero dimenticarsi i filosofi che vogliono 
essere veri aristotelici, come non l’hanno dimenticato S. Alberto Ma- 
gno e S. Tommaso d'Aquino, che hanno cercato di rendersi conto 
dello stato della scienza del loro tempo. 


Le scienze naturali dunque, anche come oggi sono intese, sono 


utili e necessarie alla vera perenne filosofia ed entrano nel suo spirito. 

E° un punto di capitale importanza questo: comprendere o in- 
tuire l’anima scientifica, positiva della vera filosofia, che vuol cono- 
scere le cause ultime di tutto il reale e che non si vuol restringere 
a sola metafisica, come sono logicamente e necessariamente costretti 
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a fare i filosofi che non vogliono aprire una porta alla scienza, (7) 
o che non si vuol chiudere, cosa ancor peggiore e come fanno del 
resto i più recenti, a un'intuizione del soggeto e ad un unico pro- 
blema critico in continua mutazione sulla possibilità o meno di cono- 
scersi e di trascendersi, senza così volere o potere più abbordare un 
problema particolare della realtà. 

Chi ha avuto la possibilità di seguire le scienze fisiche e biolo- 
giche negli ultimi sviluppi, è rimasto sorpreso e preso dalla ricchezza 
e profondità e università delle nuove teoriche conquiste scientifiche. 
E’ così facilmente spiegabile come dinanzi alla filosofia specialmente 
moderna, idealistica e intuitiva, o a volte anche estremamente meta- 
fisica e deduttiva di alcuni che pur si professano realisti, l’uomo di 
scienza resta scettico e sconcertato e si urta perchè sente di essere 
giudicato e condannato dal filosofo con grande facilità, senza che 
questi abbia studiato e capito nulla di quello che la scienza vuol dire (8). 


2) Le+#sticnaecsnaturali,. ‘anche séecpiesertuttelvissione, 
non sono sufficienti a una spiegazione dell’ universo ade- 
guata all’intelligenza dell’ uomo, nè bastano alla spiega- 


(7) Ultimamente la VANNI-RAVIGLI nel suo 
articolo « Fisica, Filosofia della natura, Me- 
tafisica » (in Rivista di Fil. Neoscolastica, 
a. 1949, N. I, pag. 77-90) ha dovuto, per 
salvare la distinzione generica tra scienza 
e filosofia, ammettere l’ insufficienza della 
spiegazione dei tre gradi d’astrazione e trin- 
cerarsi in IMetafisica, dicendo che la Cosmo- 
logia e la Psicologia fanno parte di essa. 

(8) Comprendo così lo stato d’animo e la 
forza spontanea, naturale con cui E. Troi- 
lo giustamente in nome della scienza e del 
realismo insorgeva contro la filosofia do- 
minante, l’idealismo, all’VIII Congresso na- 
zionale di filosofia in Italia nel 1933: «... la 
trionfante reazione idealistica passò oltre, 
proclamando non esservi altra filosofia se 
non l’idealismo assoluto, antirealistico, an- 
tiscientifico; svalutando in pieno Ja scien- 
za, col ridurla all’ordine inferiore degli pseu- 
do-concetti, o del realismo detto volgare, e 
allo stato servile e materialistico della pra- 
tica. Ciò avveniva fra due momenti capi- 
tali dello spirito e della storia del nostro 
tempo, fra la seconda metà del secolo XIX 
e il presente: il momento di profonda po- 
tenza rinnovatrice delle scienze biologiche e 
sociologiche che lavoravano sul principio e 
sull’intuizione dell’intrinseca storicità del 
Reale, illuminandone sopra tutto 1’ aspetto 
del divenire; e quello, dei giorni nostri, in 
cui le scienze fisico-matematiche, per via 
sperimentale e speculativa insieme, salgono 


a muova prospettazione e interpretazione, 
essenzialmente ontologica, dell'Essere. Ciò 
avveniva, ed avviene, quando tutta la vita 
e civiltà moderna progrediva, e progredisce, 
in maniera formidabile, per opera delle co- 
noscenze, delle applicazioni, delle creazioni 
delle scienze. C’è bisogno di fare ulteriori 
considerazioni su questo contrasto, che far- 
la da sè? 

D'altronde, l’idealismo immantenistico che 
nega ogni base e valore al realismo, nella 
sua tanto orgogliosa quanto assurda prete- 
sa di elidere senza resto ogni trascendenza, 
appare ormai aver compiuto il suo ciclo; e, 
giunto al fondo della via senza uscita, esso 
stesso, in un modo o in un altro, si ri- 
volge e cerca di riattaccarsi ad un che di 
trascendente, che è quanto dire di realisti- 
co, o magari dentro, o a dirittura oltre di 
sè ». E infine aggiunge che « nel rinnova- 
mento profondo dello spirito odierno, biso- 
gna sradicare dall'anima delle nuove gene- 
razioni la facile e antifilosofica suggestione 
che l’occuparsi dei problemi della realtà e 
della scienza, nel senso del realismo e dei 
rapporti tra scienza e filosofia, sia di mi- 
nore pregio che la speculazione idealistica ». 
TroiLo E.: IT problema della Realtà e dei 
rapporti fra la Scienza e la Filosofia nel 
pensiero contemporaneo (in Atti dell'VIII 
Congresso Nazionale di Filosofia - Roma 


1933, Pag. 39-41). 
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zione e difesa completa del proprio oggetto, ma hanno 
bisogno di una filosofia, sptcialmente di una metafisica, 
chie le integri, le sostenti e dia loro valore. 


Se è difficile indurre alcuni filosofi ad accettare la scienza, non 
è men facile indurre alcuni scienziati ad accettare la filosofia. Eppure 
non dovrebbe esser così: anche questa difficoltà non avrebbe ragion 
d’essere. 

Arturo Eddington, nel suo libro «La filosofia della scienza fi- 
sica », ci dà un chiaro esempio della posizione della scienza di- 
nanzi alla filosofia e alla metafisica. 

« Supponiamo — egli dice — che un ittiologo esplori la vita del- 
l'oceano. Egli getta una rete nell’acqua e porta su un assortimento 
di pesci. Esaminando il suo bottino, procede nel modo abituale ad 
uno scienziato, di sistematizzare ciò che esso rivela. Egli arriva a due 
generalizzazioni: 1) Nessuna creatura marina è meno lunga di sei 
centimetri. 2) Tutte le creature marine hanno le branchie. 

Queste generalizzazioni sono ambedue vere nel suo bottino ed 
egli presume, dal suo tentativo, che resteranno complete ogni qual- 
volta egli ripeta ciò. 

Applicando questa analogia, il bottino sta per il corpo di cono- 
scenza che costituisca la scienza fisica e la rete per l’equipaggiamento 
sensorio ed intellettuale che usiamo per ottenerlo. Il gettare la rete 
corrisponde all’ osservazione: perchè la conoscenza che non è stata, 
o non potrebbe essere ottenuta, con l'osservazione, non è ammessa 
nella scienza fisica. 

Uno spettatore potrebbe obbiettare che la prima generalizzazione 
è errata. «C'è una gran quantità di creature marinei di lunghezza in- 
feriore ai sei centimetri; soltanto, la nostra rete non è adatta a 
prenderle ». 

L'ittiologo ripudia questa obbiezione sdegnatamente. « Qualun- 
que cosa, che non sia afferrabile dalla mia rete è ipso facto fuori 
dello scopo della conoscenza ittiologica, e non fa parte del reame 
dei pesci, che è stato definito come tema della conoscenza ittiologica. 
In breve, ciò che la mia rete non può acchiappare, non è pesce ». (0) 

Fermiamoci qui. (10) 

Analoga verrebbe ad essere la posizione della filosofia a riguardo 


(9) A. EDDINGTON ; La filosofia della scien- fia della scienza fisica specialmente il pro- 
za fisica - Trad. di C. Stranco - Bari 1941, blema dell’epistemologia scientifica, cioè del- 
pag. 23-24. la natura della conoscenza della scienza fi- 


{1o) L’ Eddington trattando ne La filoso- sica, propone l’obbiezione di un ‘secondo 
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delle scienze naturali. Per il fatto che la rete di quell’ittiologo non è 
capace di prendere pesci più piccoli, non ne segue che nel mare vi 
siano soltanto pesci di sei centimetri. 

Per il fatto che Carnap e compagni viennesi e scienziati o filosofi 
empiristi d’ ogni tempo non abbiamo rete sensoria e intellettuale per 
prendere oggetti più piccoli o più universali dei loro atomi ed elet- 
troni, non abbiano cioè un’ intelligenza abituata a pensare e proporsi 
questioni più sottili e più vaste di quelle delle scienze particolari (non 
abbiano, si direbbe oggi, mentalità filosofica o senso metafisico), non 
ne segue l’annullamento della filosofia e della metafisica. 

L’ esistenza e la necessità e il grande valore della filosofia e in 
special modo della metafisica (su cui, appunto perchè più combattuta 
e negata, fermiamo maggiormente la nostra attenzione) è cosa, credo, 
con un po’ di buona volontà e seria riflessione, evidente e fuori 
d’ ogni dubbio, se si vuol conservare all’ uomo la definizione di ami- 
mal rationale. i 

Abbiamo dimostrato altrove (11) come proprio in forza delle stesse 
scienze particolari al sapere umano è necessario, per la sua completezza, 
una metafisica. 

Una metafisica è richiesta dalle scienze sia per una spiegazione 
scientifica delle nozioni comuni e dei principi universali che le scienze, 
come tutto l’umano linguaggio, continuamente usano, sia per la di- 
fesa dei principi propri delle stesse scienze particolari, sia per il fine 
comune, la perfezione dell’ uomo, a cui esse tendono, sia per risol- 
vere il problema critico, per scrutare il valore trascendente o meno 
del conoscere umano, sia perchè le scienze particolari, anche prese 
nel loro insieme, non esauriscono i problemi dell’ uomo. 

L’ intelligenza umana ha altri gravi essenziali problemi, cui non 
può facilmente rinunziare. 

Chi vive le questioni metafisiche sente che c’è tutto un altro va- 
sto mondo di problemi, di concetti e di realtà, che non può essere 
dall’ uomo messo da parte o trascurato. 


spettatore epistemologo che può vedere il zione, esaminando la rete ed il modo di 
problema sotto un altro aspetto e raggiun- usarla» pag. 25. 
gere una soluzione con l’esame dell’equi- (11) B. D'Amore O. P.: La struttura del- 


paggiamento sensorio e intellettuale usato la metafisica classica (in Sapienza, a. 1948, 
nell’osservazione. Continuando infatti sullo n. 4, pag. 340-353 e in Ricostruzione meta: 
esempio della generalizzazione dei pesci, di- fisica, Atti del IV Convegno di Studi Filoso- 
ce: « Posso dimostrarvi che avrèste potuto fici Cristiani, pag. 98-112). 

arrivare più presto alla stessa generalizza- 
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Per dirne qualcuna, si ricordi per esempio il problema della na- 
tura dell’essere, della predicazione e analogia di questo supremo 
concetto in cui si risolvono tutti gli altri, anche le stesse differenze 
per cui tuttavia gli inferiori dell’ essere differiscono tra loro. Quale 
profonda e completa dottrina, in cui con una rigorosità estrema ven- 
gono trovate le leggi logiche e ontologiche dell’ analogia, le leggi 
della realtà in sè e in quanto conosciuta dal nostro intelletto! 

Si ricordino le questioni dei trascendentali: il problema dell’ ente 
e del non ente, la cui non retta intellezione o interpretazione causa in- 
quietudine e raufragio alle filosofie del nostro tempo; il problema 
dell’ uno e dei molti, che tanto ha agitato la mente dei filosofi di ca- 
rattere scientifico e matematico, da Pitagora a Leibnitz e ai moderni 
matematici; il problema del bene e del male: natura e divisione del 
bene, esistenza e natura e causa del male; il problema del vero e del 
falso con tutta la criteriologia annessa. 

Si pensi alla questione dell’atto e della potenza, che con l’atto 
puro ci porta a una conoscenza naturale di Dio, al trattato delle cause, 
alle questioni dell’ essenza degli esseri creati, dei possibili per fugare 
il determinismo, della sussistenza e persona, della natura della so- 
stanza, della quantità, della qualità, della relazione, e delle altre ca- 
tegorie. 

Si guardi in Teodicea al problema dell’ esistenza di Dio, della 
sua natura e dei suoi attributi, della creazione, del concorso divino 
simultaneo e previo in tutte le operazioni degli esseri creati, anche di 
quelli dotati di intelligenza e libertà. 

Chi ha conosciuto e vissuto questo gigantesco sistema, alla cui 
armonia e completezza hanno collaborato le più sane e acute intel- 
ligenze umane, sente che tutta questa alta, armonica e profonda vi- 
sione filosofica o metafisica di noi, del mondo, del pensiero, di Dio, 
non avrà da temere dallo sviluppo delle scienze come dalle forme di 
pensiero filosofico moderno. E’ questo sistema un complesso di dot- 
trine di così vasta portata e di così connessa struttura e di così alta 
e penetrante visione dei problemi più gravi dell’ uomo e dell’ uni- 
verso, a cui il sapere umane non potrà mai rinunziare. La scienza 
di oggi non potrà mai di diritto condannare totalmente la filosofia 
e la metafisica classica, fondate sulla ragione naturale. 

Senza filosofia e senza metafisica non solo molti problemi, che 
pur: scaturiscono necessariamente dall’ intelligenza umana, restereb- 
bero senza spiegazione alcuna, anzi senza possibilità di essere abbor- 
dati, ma anche la stessa scienza non si spiegherebbe, non avendo più 
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il necessario fondamento ontologico su cui essa viene costruita. E’ 
una grande illusione quella di poter costruire della scienza facendo 
totalmente a meno della filosofia. 

M. A. Denti nel suo libro «Scienza e filosofia in Meyerson », 
parlando della posizione presa del Meyerson di fronte al positivismo, 
afferma che «la scienza è essenzialmente ontologica ed esplicativa; 
essa postula una realtà in sè, indipendente dal soggetto, in più, tende 
alla spiegazione dei fenomeni, a definirne l’ essenza nella ricerca cau- 
sale. Arrestarsi alla formulazione della legge non può che costituire 
una rinuncia per la scienza, un rinnegamento ‘dell’ esigenza stessa 
che la informa: la necessità di comprendere. Assurda pretesa impor: 
re alla ricerca scientifica l'astensione da ogni metafisica!..: In ogni 
atto del pensiero, incosciente o cosciente, è implicita un’affermazio- 
ne ontologica. L’ uomo fa della metafisica come respira, perchè essa, 
è intimamente legata al funzionamento della ragione stessa, ne è la 
conseguenza necessaria (12). 

Un argomento negativo infine, che la filosofia in propria difesa 
potrebbe fare in opposizione diretta agli argomenti di quelli che in 
nome della scienza condannano o disprezzano la filosofia, potrebbe es- 
sere quello dell’ attuale crisi delle scienze. 

Per avere almeno un’ idea si possono leggere con profitto alcuni 
lavori su questo stato di salute malferma delle scienze per essersi com- 
pletamente allontanate dalla filosofia (13). 

Antinomie, almeno apparenti, non poche nè lievi, non mancano; 
frasi inconclusive di eminenti uomini di scienza se ne trovano un po” 
ovunque. Esse forse scompariranno se all’ indagine particolare verrà 
una comprensione più universale, alla ricerca scientifica una sana 
filosofia. 

E’ certo che disorientamenti nelle scienze ce ne sono, nelle scienze 
fisiche e nelle scienze biologiche. 

Il puro uomo di scienza si sente sempre più piccolo dinanzi all’infi- 
nità meravigliosa dell’universo e, nonostante le grandi conquiste della 


(12) M. A. DENTI: Scienza e filosofia in 
Meyerson. Firenze 1940, pag. 16. 

(13) Il Nigris nell’ultimo capitolo del suo 
libro Crisi della scienza enumera parecchie 
antinomie intrinseche che portano le muove 
teorie scientifiche, come la teoria della re- 
latività einsteiniana, la discontinuità della 
energia, la convertibilità della materia e del- 
l’energia, la teoria ondulatoria e la teoria 
quantistica della luce, ‘il principio d’indeter- 
minazione di Heinsenberg, lo spazio euclideo 
e non-euclideo, l’entropia dell’universo, l’esi- 


stenza e non esistenza dell’ etere, e altre an- 
cora. E conclude che le antinomie non ‘pos- 
sono essere nella natura delle cose, ma solo 
nell’ignoranza dell’uomo. Si veda anche: 
OrestAaNO: Crisi della scienza (in Verità di- 
mostrate, Napoli 1934, pag. 131-152); Hoe- 
NEN: In quibus deficiant scientistarum me- 
thodus et doctrina (in Gregorianum a. 1928, 
pag. 443 e seg.); M. CRENNA: La teoria della 
relatività e la filosofia tradizionale (in Anto- 
nianum a - 1948, fasc. 2-3, pag: 295 - 346). 
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scienza, sente il disagio di questo stato e la necessità d' una filosofia 
che integri la sua scienza. La scienza non gli basta, non gli può 
bastare, anche se a volte lo entusiasma e lo soddisfa sotto un certo 
aspetto: l’uomo è qualcosa di molto più complesso, non può deter- 
minarsi e chiudersi in uno o alcuni problemi delle scienze particolari, 
ma quei problemi o quelle scienze particolari lo porteranno inevita- 
bilmente a chiedersi una ragione più universale. 

Si spiega così come uomini di pura scienza, se hanno la fortuna 
d’imbattersi in una sana filosofia, l’accettano con entusiasmo e senza 
trovare grande difficoltà od opposizione. (14) 

La nostra asserzione della utilità e necessità della filosofia per la 
scienza è parallela a quella precedente della utilità e necessità della 
scienza per la filosofia. E lo spirito che l’anima è lo stesso : la scienza 
dovrebbe comprendere o intuire l’importanza grande che ha la filo- 
sofia e specialmente la metafisica nella sua costruzione e nella sua 
vita, e non credersi totalmente libera o autonoma o in sola dipen- 
denza della matematica. E’ un punto di capitale importanza anche 
questo: se non si sente o non si intuisce un pochino questo, sarà 
forse inutile portare i motivi teorici delle seguenti asserzioni. 

Le conclusioni ricavate dalla considerazione del contenuto della 
scienza e della filosofia sono, devo riconoscerlo, vaghe, incomplete, 
imprecise, e che possono prestarsi a vari appunti, come tutte le con- 
clusioni che possono aversi dalla considerazione dell'oggetto mate- 
riale d’una conoscenza; ma sono, oltre che dati di fatto di cui per 
la loro importanza e vastità bisogna tener conto, anche le conclu- 
sioni che più comunemente possono essere sentite o intuite e che 
formano il primo e più sicuro passo per portarci a una teoria più 
filosofica e universalizzatrice delle relazioni che intercorrono tra que- 
ste due forme di‘sapere dimostrativo in cui si suol dividere il pen- 
siero umano. 

Da questo rapido esame del contenuto o dei problemi che trat- 
tano scienza e filosofia, dalla reciproca esigenza e dalla eccedenza 
della filosofia sulla scienza appare come possano esserci tra loro rap- 
porti di unione e anche di distinzione. » 
(continua) 
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(14) L. FantaPPIÈ: Principi di una teoria le raccolte delle conferenze dello Studium 
unitaria del mondo fisico e biologico, Roma Christi: Il Cristianesimo e le scienze, Roma 
1944; N. PENDE: Filosofia e Medicina (in 1947; Scienza e mistero, Roma 1948. 
Archivio di Filosofia, a. 1936, pag. 343-345); 
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SUMMARIUM. — A. de existentialismi christiani possibilitate inquirit. Quaestio 
igitur ita ponitur : daturne ex existentialismi placitis ad christianam vitae con- 
ceptionem devenire, ut quis insimul existentialista et christianus esse queat? 
Existentialismi ideam fundamentalem breviter expositàm, ut invenitur prae- 
sertim apud Kirkegaard, Heiddeger et Jaspers, A. ut quid toto coelo a Chri- 
stianismo absonum repudiat; indeque in systhematis moderati G. Marcel expo- 
sitione et examine immoratur. Examini subiciuntur tres supremae realitates 
seu tria elementa quae a nobis, secundum Marcel, immediate sine ratione 
discursiva haberentur, i. e. : existentia personalis, corporeitas atque mu'ndus, 
Deus. Deus esset igitur tantum fidei et amoris obiectum, proindeque intuitio- 
nis, non vero cognitionis rationalis obiectum. Examinantur quoque aliae exi- 
stentialismi notiones generales, ut sunt: « problema », « metaproblema », « my- 
sterium », « esse », « habere ». Tandem A. criticam instituit et negative pro- 
positam quaestionem solvit: contradictionem et vacuitatem se invenire etiam 
in isto moderato existentialismo, cum absque rationis auxilio via ad veram 
philosophiam, quae sit scientia universalis, praecludatur. 


Impossibile, nel breve spazio di un articolo, trattare a fondo il 
problema dei rapporti tra esistenzialismo e Cristianesimo. Mi limiterò, 
quindi, ad alcune osservazioni fondamentali, che potranno valere a 
chiarificazione dell'argomento — se cioè possa esservi un esistenzia- 
lismo cristiano, ossia un esistenzialismo capace di servire come pre- 
ambolo alla fede — e poichè l’esistenzialismo ha assunto forme sva- 
riatissime, cercherò di cogliere quello che può ritenersi il motivo fon- 
damentale, o il minimo denominatore comune ai vari filosofi di que- 
sta corrente di pensiero. 

Inutile insistere dal punto di vista metafisico sulla posizione del- 
l’ esistenzialismo di fronte all’ idealismo, se sia cioè in contrasto con 
esso, come' generalmente si dice, oppure una continuazione e sviluppo, 
come pretendono alcuni; quello che qui a noi interessa è la sua posi- 
zione nel momento storico attuale, dove si vede che 1’ esistenzialismo 
ha fatto contro l’ idealismo quello che 1’ idealismo aveva fatto contro 
il positivismo e il naturalismo. | 

Di fronte a tutti i sistemi filosofici di marca hegeliana, che attra- 
verso la mediazione e la sintesi degli opposti si mettevano fuori e con- 
tro l’ esperienza, e concludevano per una visione unitaria, logica, ar- 
monica ed ottimistica della realtà, dove non vi era più posto per il 
male e per il peccato — male e peccato fanno tutt’ uno con quella 
individualità che gli hegeliani disconoscevano in pieno — l’ esistenzia- 
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lismo rifiuta il panlogismo aprioristico, e, fondandosi sulla nostra in- 
terna esperienza personale, rivendica continuamente e recisamente l’ir- 
razionale e l'immediato, come esistenza, come intuizione, come vita 
vissuta, come personalità e come individuo, come fede. Tutti questi 
dati di fatto vengono contrapposti sia allo schematismo della scienza, 
che vuol costringere nelle sue leggi universali e immutabili il parti- 
colare e il contingente, che invece presentano sempre qualche cosa di 
nuovo e di imprevedibile; sia all’ impersonalismo delle varie metafi- 
siche d’ ispirazione hegeliana, che vogliono assorbire l’ io empirico nel- 
l Io trascendentale o Spirito universale, che è di tutti e di nessuno, 
e proclamano la perfetta razionalità del reale e della storia. Si tratta 
insomma di una protesta contro i così detti valori universali ed asso- 
luti della ragione, che colla pretesa di valere, sempre ed ovunque, per 
tutti, annullano quello che vi è di particolare e di proprio ad ognuno 
di noi: una protesta contro lo spirito di sistema in nome della con- 
tingenza, del fatto e del dato hic et nunc, dell’ individuo. 

L’ esperienza ci dà il contrasto tra il finito e 1’ Infinito, il male e 
il bene, il peccato e la salvezza, la morte e la vita: sono questi i 
valori antitetici, i due poli, tra cui oscilla la nostra vita di ogni giorno, 
e che costituiscono la nostra vera realtà nella sua finitezza, perchè non 
si esiste che come individui finiti e limitati, mai come esseri universali, 
impersonali, che sono frutti dell’ astrazione intellettuale. 

Questo contrasto, che in Kirkegaard ci si presenta con uno 
sfondo religioso, è filosoficamente delineato in Heidegger con la di- 
stinzione tra l’esserci e l’ esigtenza. L’esserci è l'essere qui e 
ora, è il Dasein in una situazione particolare e determinata dell’ esi- 
stenza, circoscritta e individuata nel tempo e nello spazio. L'’esi- 
senza, invece, è il trascendimento della situazione, è la libertà come 
impulso a sorpassare il dato di fatto e ad inserirlo nel mondo, cioè nel 
Dasein nella sua totalità. Antinomia di opposti dunque, adombrata 
poi da Jaspers in due opposte leggi: la legge del giorno, che 
esige chiarezza, coerenza, razionalità, fedeltà, e che ci porta a trascen- 
dere continuamente il dato per cercare un compimento al nostro Da- 
sein; e la legge della notte, che rompe ogni ordine, e ci ammonisce 
che questo compimento è un rincorrersi senza raggiungersi mai, uno 
spostarsi continuo, come l’acqua dalle labbra dell’ assetato Tantalo, 
anzi un divenire, in cui tutto ciò che diviene finisce nella distruzione 
e nella morte. 

Fondandosi su questa constatazione e sull' impossibilità di supe- 
rare il contrasto, gli esistenzialisti concludono all’ angoscia (Kirke- 
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gaard) al senso totale del nulla (Heiddeger), al naufragio 
(Jaspers), per cui « naufraga nella rivelazione dell’ esistenza: l’ essere 
in sè dell’esistenza, naufraga nella trascendenza il pensiero, nau- 
fraga nella necessità la libertà ». E tutto questo non diminuisce l’ uomo, 
perchè a differenza degli altri esseri inferiori, I’ uomo, assumendo con 
libertà e con amore il suo destino, accettando la prospettiva della 
morte come l’ adempimento del suo essere, trova in questa libertà 
per la morte quella compiutezza, che invano inseguiva nel miraggio 
del tempo, e celebra così il suo ultimo eterno trionfo. 

Fin qui il distacco dell’ esistenzialismo dal Cristianesimo è evi- 
dente. Anche se è comune l’affermazione che la vera realtà spetta 
all’individuo, anche se entrambi partono dalla constatazione e dal 
dato con i relativi contrasti, il superamento del dato nel Cristianesimo 
è evidentemente diverso da quello dell’ esistenzialismo, e non vi è bi- 
sogno d'’ insistere. i 

Il problema che sorge è questo: si può, partendo dai presup- 
posti dell’ esistenzialismo, arrivare ad una concezione cristiana della 
vita, ed essere quindi esistenzialisti e cristiani ad un tempo? 

Quando gli esistenzialisti affermano che l’esistenza nel tempo, 
cioè il dato come ci si presenta nella molteplicità degli esseri contin- 
genti, è un qualche cosa che non si può spiegare con la ragione, se così 
dicendo si riferiscono alla sua origine, vanno d’ accordo con i presup- 
posti filosofici del Cristianesimo, secondo i quali la creazione non si 
spiega fondandosi sulla pura ragione. Infatti, nessuna necessità logica 
o razionale può indurre Dio a creare, essendo Dio l’essere in sè perfet- 
tissimo, che non ha certo bisogno del mondo per rendere completa la 
sua essenza; se la creazione fosse logicamente necessaria, il panteismo 
o una emanazione panteistica sarebbe inevitabile. Per spiegare l’ori-’ 
gine del creato bisogna ricorrere all’amore, ossia ad un motivo extra- 
logico ed extrarazionale, e concepire Dio come bene. Infatti, essendo 
il bene, per natura sua, diffusivo, Dio ama l’ essere in tutti i modi nei 
quali può essere amato; e quindi non solo come essere assoluto e infi- 
nito, ma anche come essere relativo e finito. In altri termini, Dio si 
porta sull’amabilità dell'essere, tanto col suo potere necessario, quanto 
col suo potere libero. Col potere necessario Dio nella sua for- 
ma subiettiva, ossia come soggetto conoscente (Dio, Padre), ama infi- 
nitamente se stesso nella sua forma oggettiva, ossia come oggetto 
conosciuto (Dio, Verbo), dando luogo alla processione dello Spirito 
(Dio, Spirito Santo): atti interni, ad intra, necessari, con i quali si costi- 
tuisce la Trinità delle Persone nell’ unica essenza divina. Col potere 
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libero Dio non si porta più suil’ Essere Assoluto, ma si porta in tutte 
quelle limitazioni o partecipazioni dell’ Essere che Egli vuol creare, 
guidato dall’ amabilità dell’ essere limitato. L’ istinto dell’ amore nel 
maire luminoso dell’ Essere Assoluto trova che tutto 1’ essere è amabile, 
anche se finito e limitato, e a questo si porta la Volontà divina ope- 
rante libera, e crea il mondo degli esseri contingenti: atto ad extra, 
libero, con il quale l’ universo viene ad esistere. Dante ha espresso 
questa dottrina cristiana della creazione nei seguenti versi del Para- 
diso (XXIX, 13-18), dove la bellezza artistica è pari alla precisione 
teologica del concetto: 


Non per avere a sè di bene acquisto, 
ch’ esser non può, ma perchè suo splendore 
potesse, risplendendo, dir subsisto, 

in sua eternità, di tempo fore, 
fuor d’ ogni altro comprender, come i piacque, 
s’ aperse in nuovi amor l’ Eterno Amore. 


Se è vero dunque, come dicono gli esistenzialisti, che il dato offerto 
dall’ esperienza è quello che è, non è poi vero che non si possa rom- 
pere il mistero della sua origine, portandolo sul piano del bene, e della 
libera volontà divina, che questo bene attua anche in modo finito. 

Sul piano ontologico poi, il dato non è in se stesso così irrazionale 
come pretendono gli esistenzialisti, perchè si può col principio di ragione 
sufficiente darne una spiegazione causale. Questa spiegazione è richie- 
sta dal concetto stesso di esistenza, che è il fondamento della filosofia 
esistenzialista. Infatti, se esistere, come dice l’ etimologia ex-esistere, 
è un emergere, uno star fuori, un quid che prima non era e poi è, 
occorre un’ attività, una causa che faccia venir fuori, occorre cioè un 
atto primo, Dio, dal quale possa derivare l’esistenza del mondo. A 
questo proposito le famose cinque vie, con cui S. Tommaso arrivava a 
Dio, conservano ancora tutto il loro valore, premessa, naturalmente, 
una discussione gnoseologica sulla validità oggettiva del principio di 
causa, pa 

Gli esistenzialisti, invece, hanno preso l’esistenza in sè e per sè, 
fermandosi al puro divenire empirico, come se fosse autosufficiente; e 
questo divenire, senza alcun principio che lo spieghi, è un divenire 
che non si sa donde venga e non si sa dove vada, è un divenire tra due 
niente, una vana corsa alla morte, perchè si rifiuta la metafisica tradizio- 
nale, che dell’ esperienza dava il significato e la spiegazione trascen- 
dendola. Questo rifiuto si fonda sulla critica della ragione pura fatta 
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da Kant, che gli esistenzialisti accettano in pieno, come se fosse una 
conquista definitiva della filosofia. 

Se non che, senza trascendenza non c’ è Cristianesimo; e allora per 
orientare l’ esistenzialismo verso una trascendenza cristiana si è ricorsi 
ad un’altra metafisica, quella cioè della immediatezza, dell’ apprendi- 
mento intuitivo, in una specie di contatto mistico, includente in sè tutti 
i valori trascendenti dell’ esperienza religiosa. 

Il Marcel, che è il più rappresentativo esponente dell’esistenziali- 
smo cristiano, e che appunto per tale ragione prendiamo in maggiore 
considerazione, scrive: « Il sogno del metafisico è di riconquistare il 
Paradiso, che era stato perduto con la riflessione, per aver mangiato 
il frutto dell’ albero del vero e del falso ». 

Siamo così fuori dall’ intellettualismo tomistico, e agli antipodi 
del classico razionalismo rappresentato, secondo gli esistenzialisti, da 
tutta la corrente cartesiana, che tanta influenza ha esercitato nel movi- 
mento illuministico dei secoli successivi. Per Cartesio le tappe della sua 
metafisica, costruita more geometrico, erano queste: «Io esisto, per- 
chè penso; Dio esiste, perchè ne ho 1’ idea; il mondo esiste, perchè Dio 
è verace »; ossia Cartesio, partendo dal dato immediato del pensiero 
pensante, riusciva a trascenderlo e a stabilire la realtà dell’ io, di Dio 
e del mondo. Per il Marcel, invece, non si tratta più di trascendere 
l’ immediato colla ragione discorsiva, ma di trovare al di là della ra- 
gione discorsiva un nuovo immediato, un nuovo albero, che porti sol- 
tanto ili frutto della verità e non anche quello della falsità. La priorità 
metafisica spetta all’ esistenza, ron al pensiero, perchè l’ esistenza è un 
dato immediato, a cui, se non fosse d'ato, non si potrebbe giun- 
gere in alcun modo, non potendo il pensiero trascendere se stesso. Il 
dato esistenziale è quindi presenza assoluta; ma si noti che qui 
non si tratta di esistenza in generale o di essere indeterminato; non è 
cioè un concetto o una idea, ma una realtà posta, che non è dimostrata, 
ma mostrata. E di questo genere sono le tre supreme realtà, che 
costituiscono l’ oggetto della metafisica tradizionale — io, mondo, Dio 
— e che qui si assumono come tre immediati, che sono a noi presenti, 
senza che intervenga Ja ragione discorsiva. 

1) PRIMO IMMEDIATO: la mia esistenza. Alla formula cartesiana 
«io pensio, quindi sono», si sostituisce l’inversa «io sono, 
quindi penso», perchè il pensiero non include in sè stesso l’ esi- 
stenza, ma è esso stesso incluso in essa, essendo una certa modalità 
dell’ esistenza. In altri termini l’ essere è logicamente anteriore al pen- 
siero, e non può quindi derivare da esso 
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2) SECONDO IMMEDIATO: il mio corpo, cioè io esisto come corpo- 
reità. Ecco la mia fondamentale situazione. ‘Anche questo è un dato 
di fatto, evidente per sè, così che vi sono tre cose intimamente unite 
e indissociabili: la mia esistenza, la coscienza di me come esistente, 
e la coscienza di me come legato a un corpo. L'essere nel corpo 
è ciò che Marcel chiama incarnazione; io sono quindi una per- 
sonalità incarnata. Attraverso il mio corpo poi, il mondo è a me 
immediatamente presente. Infatti, io conosco il mondo per mezzo del- 
la sensazione; e la sensazione non è una pura passività o recettività, 
non è una semplice informazione o indicazione della cosa, 
che stimola i miei organi di senso; ma un’ attività, una presa di pos- 
sesso, una partecipazione immediata da parte del soggetto di quel 
l'essere del mondo, che gli si dà in essa. Se la sensazione è possibile 
solo in quanto io sento il mio corpo, se quindi tutti gli altri esseri esi- 
stono in quanto io sono incarnato, è ovvio che essi costituiscono come 
un prolungamento dell’ esistenza del mio corpo, e quindi della mia in- 
carnazione. Tutta 1’ esistenza allora non è che incarnazione e parte- 
cipazione, è la trascendenza assunta nell’ immanenza, la misteriosa in- 
serzione dell’ essere nell’esserci, la graduale partecipazione a tutto 
l’ universo, che rompe l’ isolamento, in cui ciascuna individualità è 
chiusa. 

L’esistenzialismo in genere si è fermato all’ incarnazione: di qui 
l’ inquietudine e il tormento, di cui tanto parla, e che in fondo non si- 
gnificano se non la percezione dell’insufficienza, che sente l’essere finito 
di fronte alla forma universale dell’ essere, alla totalità del Dasein, 
di cui pure partecipa. Ma l’ esistenzialismo cristiano fa un passo oltre 
per rompere il circolo chiuso della trascendenza nell’ immanenza e per 
aprirsi l’accesso all’ Essere; arriva così ad un terzo immediato. 

3) Terzo iMmmeDIATO: Dio. Come vi si giunge? Non certo colle 
tradizionali prove di quella metafisica intellettualistica, che Kant ha 
dimostrato impossibile, ma nel raccoglimento; qui si trova 1’ aper- 
tura certa e completa verso la trascendenza. Infatti, chiudendomi nel- 
l'intimo del mio io, serutando silenziosamente nelle recondite pro- 
fondità del mio essere, mi accorgo che l’esistenza in cui sono, € 
che è nel tempo e nello spazio, delude la mia attesa; mi avvedo che il 
mio esistere non è di esistere per me, che sarebbe un disperato morire, 
ma di esistere in Altro e per Altro, che è fuori di me e sopra di me; 
sento che l’ incarnazione e la partecipazione, che caratterizzano la mia 
esistenza, si trasformano a grado a grado in una invocazione e in 
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un appello ad aprirmi, a donarmi, a partecipare, ad affermare ! Es- 
sere che mi fa essere; vedo insomma che esisto in quell’Altro, che è 
l'Assoluto extraspaziale ed extratemporale. Dio mi è allora presente, 
ed io rispondo all’ appello, mi impegno, accetto l’ anelito e 1’ invito 
coll’atto della fede. La libertà dell’uomo è in questa possibilità di 
rispondere all’ Essere con la fede. Dio è oggetto di fede, non di co- 
noscenza razionale: è presenza assoluta, non dimostrazione. 

La presenza di Dio, sperimentata nel raccoglimento, oltre che 
fede è anche speranza e amore: la preghiera ne è la manifestazione. 
La speranza è certezza, perchè l’ essere che crede è fedele; 1’ amore è 
disponibilità, perchè chi ama si dona, si offre, si rende disponibile 
ad altro. L'amore è quindi il mezzo con cui si attua l’ apertura mas- 
sima e totale verso l’ Essere. Il mistero di Dio, che si è incarnato, è il 
mistero dell'amore dell’ Essere, che si dona e si rende disponibile; 
ad esso deve rispondere la dedizione dell’ uomo, che si dona e si rende 
disponibile verso Dio. La carità, quindi, è il supremo atto di vita, 
in cui l’esistenza trova il suo pieno compimento. 

Concludendo, la constatazione della situazione tragica e ango- 
sciosa, in cui si svolge la nostra vita nel mondo spaziale e temporale, 
può condurre o alla disperazione assoluta (esistenzialismo in genere) 
o alla speranza assoluta (esistenzialismo cristiano) ossia speranza che 
non può andare delusa, e che è fiducia assoluta in un Essere, che è 
potenza ed amore, in cui si attua la perfetta reintegrazione della realtà 
spirituale ed empirica, che continuamente ci delude. Di qui un esisten- 
zialismo positivo, gioioso : l’ essere dell’ esserci non è un essere per la 
morte, ma un essere per la vita: possesso amoroso e luminoso del- 
l Essere Assoluto, vero godimento dell’ anima contro l’ inquietu- 
dine, l’ angoscia, il naufragio, il torbido ed oscuro senso del nulla. 


Se l’ esistenzialismo è una reazione contro l’ idealismo, che vor- 
rebbe assorbire e annullare !’ individuo nella forza anonima e imper- 
sonale di una Ragione, che — come dicevamo — è di tutti, ma che 
non appartiene a nessuno, l’esistenzialismo cristiano a sua volta è 
una reazione contro lo stesso esistenzialismo, che col suo tono nega- 
tivo e nichilistico svuota di ogni valore tutte le categorie del mondo 
e della vita affermate dalla filosofia tradizionale, e proclama la vanità 
e il nulla dell’esistenza nell’ atto stesso in cui vuol riscattarla. Sotto 
questo punto di vista esso ispira subito simpatia, e non si può fare 
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a meno di essere presi dalle appassionate e calde parole, con cui il 
Marcel afferma una possibilità di scampo e di salvezza con la libera 
decisione verso la Realtà assoluta e verso l’ amore. 

| Ma questo esistenzialismo, che vuol far sua l’ esperienza religiosa 
cristiana, può veramente essere una filosofia cristiana e offrire una 
solida base al credo cattolico? Alcune osservazioni ci apriranno la 
via per rispondere a questa domanda, che è appunto il tema da noi 
proposto. A 

1) Gli storici dell’ esistenzialismo hanno sempre posto in rilievo 
che, a parte il suo valore intrinseco, esso ha esercitato una benefica 
funzione di reagente al panlogismo hegeliano, portando così un vivo 
e salutare fermento nel pensiero filosofico. Ciò è vero; ma bisogna ri- 
conoscere che se è solo questo il lato positivo dell’ esistenzialismo, la 
reazione non è affatto nuova, nè originale, ma rientra nel piano co- 
mune dello svolgimento della storia della filosofia, dove è facile ri- 
scontrare che, sempre e ovunque, fin dai primordi, ogniqualvolta in 
nome della pura ragione si vuol far prevalere 1’ elemento astratto, 
universalistico, assoluto, sorge tosto una reazione in nome dell’ espe- 
rienza per rivendicare il concreto, il particolare, il relativo: il dissi- 
dio tra Aristotele e Platone è sempre vivo nella storia della filosofia, 
sia pure in forme e aspetti diversi. 

Se non che, nell’ esistenzialismo questo carattere di reazione fini- 
sce con l’ essere puramente negativo, e addirittura catastrofico, in 
quanto si passa all’ estremo opposto della tesi, che si vuol combat- 
tere. Infatti, all’ affermazione che «tutta la realtà è razionale » 1’ esi- 
stenzialismo contrappone 1’ altra antitetica che «tutta la realtà è irra- 
zionale », e riduce così l’ opera della ragione a dire che è ragionevole 
che tutto sia irrazionale. Con questi presupposti non si costruisce cer- 
tamente una filosofia, se alla filosofia si vuol conservare il suo carat- 
tere di scienza, che è appunto quello di rendersi conto con la ragione 
del mondo e della vita. Ma come si fa a rendersi conto con la ragione 
di ciò che si proclama essere ad essa contrario? In altri termini, la 
filosofia si riduce nell’ esistenzialismo all’ affermazione, più dogma- 
tica che critica, della sua impossibilità. Forse per questo si è detto 
da alcuni che l’esistenzialismo nel suo sfondo non è che uno stato 
d’ animo; ma se gli stati d'animo o i sentimenti possono creare una 
opera d’ arte, non sono sufficienti per dar luogo ad una filosofia, anzi 
da soli, senza la luce della ragione, sono la negazione della filosofia. 

L’esistenzialismo cristiano ha cercato un riparo ed ha sostituito 
all’ irrazionalità il mistero, dando a questa parola non il significato 
religioso di una verità che ci sorpassa o che ci supera, ma quello 
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gnoseologico di una verità che ci comprende, e che non può essere 
raggiunta per mezzo del ragionamento discorsivo, ma solo per via 
d’ intuizione immediata. Di qui la distinzione che esso fa tra pro- 
blema e metaproblema o mistero. 

Il problema è una domanda, alla quale si può rispondere, per- 
chè colui che vuol rispondere non è egli stesso implicato nella que- 
stione, e quindi può metterla di fronte a sè, ossia oggettivarla e farne 
materia di riflessione intellettuale. 

Il metaproblema o mistero, invece, è una questione, in cui 
il soggetto, che vorrebbe risolverla, è implicato in essa, e non può 
quindi districarsene e oggettivarla; ossia il mistero — come lo defi- 
nisce, il Marcel — è «un problema che invade e soverchia i propri 
dati, e, come tale, non è risolubile razionalmente ». 

Ora, nessuna realtà dell’ ontologia esistenzialista cristiana è, a 
detta del Marcel, dimostrabile con la ragione: nè l'io, nè il mio 
corpo, nè il mondo, nè Dio. Infatti, io che indago l’ essere, sono impe- 
gnato nell’ essere, perchè sono, e non posso distaccarlo da me per 
oggettivarlo e contemplario; quindi, pur sentendo che esisto, io non 
sono trasparente a me stesso. Il fatto poi che il mio corpo è parte 
essenziale e integrante di me, mi rende impossibile la sua oggettiva- 
zione. E non solo l’ io e il mio corpo, ma tutto 1’ essere è mistero, per- 
chè il corpo è immediatamente presente all’ anima, 1’ anima è immedia- 
tamente nel corpo, e il mondo è immediatamente presente a me per 
mezzo del mio corpo; noi viviamo, dunque, nell’ essere e nel mistero. 
Lo stesso, come abbiamo visto, si deve dire di Dio, di fronte al quale 
la ragione discorsiva è del tutto impotente. 

Correlativa alla distinzione tra il mistero e il problema è la di- 
stinzione tra V «essere » e I « avere ». 

L'essere è ciò che ci appartiene in proprio, che non è dissocia- 
bile da noi, che noi abbiamo per immediata presenza; esso è, quindi, 
disponibilità assoluta di se stesso. L'avere implica un possesso, e 
perciò un certo rapporto tra il soggetto, che possiede, e 1’ oggetto 
posseduto, che lo trascende. 

L’essere è interiorità, l'avere invece è esteriorità; l’ essere 
è un mistero, l’ avere invece è un problema, perchè ciò che ho lo co- 
nosco, lo possiedo, posso oggettivarlo e rivelarlo ad altri. 

L’essere è libertà da ogni ingombro, quindi gioia; l’ avere 
invece è aggravato da un peso e da un impedimento, perchè chi pos- 
siede è in certo qual modo legato al posseduto, così che ne nasce una 
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specie di tensione o di sofferenza, in quanto ciò che si ha, non essendo 
per noi essenziale, si può perderlo. 

Dio è tutto essere e niente avere, perchè è Colui che è. L’ uo- 
mo è invece anche avere, e perciò sofferenza, che è tanto maggiore 
quanto più egli si lascia trasportare dall’avere: è suo compito, quindi, 
passare dall’ ordine dell’ avere all’ ordine dell’ essere per mezzo del- 
l’amore, che supera il dualismo tra l'io e l’altro dall’ io. Questo 
ricorso all’ amore ci ricorda di nuovo che 1’ ordine dell’ essere è quello 
del mistero, del metaproblema, e che l'ordine dell’avere, in cui trionfa 
il dualismo dell’ oggetto di fronte al soggetto, e che aggioga l’ uomo 
al suo strumento, è quello della conoscenza discorsiva, del problema. 
L’amore è «il dato ontologico essenziale », che ci permette di esi- 
stere scevri da ingombri e dall’ egoismo dell’ avere, in dedizione al, 
I’ Essere assoluto. 

Se l’ esistenzialismo in genere è la filosofia dell’ irrazionale, 1’ esi- 
stenzialismo cristiano è la filosofia del mistero, o meglio — per non 
generare equivoci, dato che mistero per esso significa, come abbiamo 
visto, intuizione — è la filosofia dell’ intuizione. Alla tesi estrema di 
chi afferma che tutto è problema, qui si contrappone l’ altra, pure 
estrema, che tutto è mistero, ossia intuizione o presenza immediata : 
l'io, il mondo, Dio. Di queste realtà la ragione e il sapere discorsivo 
nulla possono dirci, e quiridi esse non hanno altra garanzia che quella 
di essere oggetto dell’ intuizione; un fatto, come si vede, di natura 
psicologica, che rientra nella sfera della soggettività, che non si può 
intendere se non lo si prova, ma che ogni uomo dovrebbe provare. 
Così la psicologia diventa sufficiente a risolvere da sola il problema 
filosofico della religione. 

Ma allora, come tutte le forme di psicologismo religioso, anche 
l’ esistenzialismo cristiano è al di fuori di ogni critica, perchè si rifugia 
in quelle zone di penombre, incontrollate e incontroliabili, delle pre- 
senze misteriose e dei contatti immediati, che richiedono il così detto 
sesto senso o senso del divino, colto nelle profondità oscure del- 
l’anima o nel raccoglimento, e portato alla luce della coscienza, non 
attraverso un esame delle ragioni obbiettive del credere, ma con «la 
volontà di credere ». Come poi la volontà possa volere, senza che l’ in- 
telligenza illumini con la luce della razionalità ciò che vuole, questo 
gli intuizionisti non ce lo dicono; bisogna perciòi ammettere che sia 
un dono di natura: chi lo ha, bene; chi non lo ha, peggio per lui, 
ossia peggio per l’ intellettualista impenitente ! 
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2) Il ridurre tutto il conoscere a intuizione porta inevitabilmente 
al pericolo di confondere filosofia e religione, e quindi il naturale col 
soprannaturale, perchè dicendo che la realtà di Dio è a noi immedia- 
tamente presente, si inserisce nella vita terrena quello che è una pro- 
messa della rivelazione per la vita futura. Si obbietterà che anche i 
mistici cristiani parlano di un loro possesso di Dio, di visioni, di estasi; 
ma è facile rispondere che in essi, rigorosamente parlando, non vi è 
un possesso immediato, intuivo di Dio, alla stregua dei filosofi intui- 
zionisti, e che comunque tale possesso non avviene in essi per natura, 
ma per grazia. Tutte le critiche, che da questo punto di vista sono 
state sempre mosse alle filosofie intuizionistiche, si possono quindi 
rivolgere anche all’ esistenzialismo cristiano. 


3) Dio non è un concetto, ossia un quid che si pensa in quanto 
si trova con la ragione, ma presenza immediata che si gode, per mezzo 
dell’ amore, come oggetto di fade. Pragmatismo dunque, perchè ciò 
che è precluso al pensiero, è aperto all’ affettività, agli slanci del cuore 
e al sentimento. Ma come può esservi 1 amore senza conoscere ra- 
zionalmente l’ essere che si ama? Come si fa a costruire una teologia 
col puro amore? 

Non si capisce poi quale possa essere in questo caso il criterio di 
verità, una volta messa da parte la ragione. Sarà - come dicono tutti 
i pragmatisti - la necessità che ad ogni esigenza dell’ essere corrisponda 
una verità di fatto, ossia che ogni bisogno dello spirito porti senz’ altro 
e necessariamente all’ affermazione della realtà capace di soddisfarlo. E 
infatti, sembra questo il pensiero degli esistenzialisti cristiani, quando 
dicono che l’essere contingente esige di essere salvato, dunque c’ è 
l’Assoluto che lo salva; l'essere contingente è fedele, dunque non può 
andar delusa la sua aspettativa: l'essere contingente ha la speranza, 
dunque essa diventa certezza, e così via. Ma è ovvio che le esigenze 
dell’essere contingente non si possono mettere tutte sullo stesso pia- 
no; bisognerà cioè valutarle, dire quali sono quelle degne di essere 
soddisfatte e quali no, dato che l’ uomo è un essere finito, imperfetto, 
e le sue aspirazioni possono essere più o meno’nobili, più o meno 
legittime. E se non si ricorre ad un elemento razionale, che trascenda 
le stesse esigenze, dove si troverà il criterio per questa discriminazione 
e valutazione ? 

Se l’ uomo non è solo intelletto, non è nemmeno solo sentimento 
o sola volontà, ma tutte queste funzioni insieme costituiscono lo spirito 
umano nella sua concretezza vivente: sopravalutarne una a scapito 
delle altre è un ritornare a quelle astrazioni, contro cui l’esistenzialismo 
voleva costruire la sua filosofia del concreto. 
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Una metafisica senza ragionamenti discorsivi per esaminare l’ esi- 
stenza e l’essere, ossia una metafisica senza problemi, sarà una bril 
lante fenomenologia, una bella e interessante descrizione di fatti e di 
stati psichici, ma nulla più, come si vede chiaramente in Marcel, 1° ar- 
tista filosofo. Analizzatore acuto e profondo dei più reposti segreti 
dell'anima, egli ha tolto ai simboli esistenzialisti — l’incarnazione, la 
preoccupazione, l’ angoscia, il salto, il riscatto, l’ offerta, il naufra- 
gio — quel senso di paurosa tragedia, che tocca il suo culmine nel 
teatro di Sartre, e ha dato loro un significato più umano e più rispon- 
dente alla realtà dello spirito. Bella 1’ analisi da lui fatta delle tre virtù 
teologali, sottilmente interpretate in tutta la grandezza del loro con- 
tenuto morale; bellissimo il suo itinerario in perfetta umiltà del darsi 
per essere; magnifico infine il suo approdo al porto della carità e 
dell’ amore. Ma tutto questo moto espansivo della personalità, tutta 
questa catarsi interiore, priva di ogni senso della meta per la nega- 
zione della razionalità e dei valori, finisce con l’ essere una concentrta- 
zione nel vuoto, e quindi un edificio minacciato continuamente di ro- 
vina, se la luce dell’ intelligenza e della verità, illuminando la meta, 
non ne rende più solida la fragile base del sentimento. E che sia una 
costruzione senza consistenza lo dimostrano i drammi di Marcel, 
dove i protagonisti piuttosto che uomini sono larve umane, anime 
che nelle loro allucinazioni non riescono ad intendersi, e che il più 
delle volte, non si sa per quale misterioso influsso, vanno a finire i 
loro giorni nei conventi. 


4) L’ esistenzialismo cristiano non tien conto delle gravi conse- 
guenze che il suo atteggiamento antintellettualistico porta nel campo 
morale. Infatti, in che modo possiamo conoscere i nostri doveri, se 
non li conosciamo con la ragione? L’ amore, a cui si fa appello e che 
tanto si decanta con accenti di alta umanità, non è sufficiente, per sè 
solo, a fondare un’ etica. Gli atti dell’ uomo non sono buoni perchè 
l’amore li muove, ma sopra tutto perchè tali li giudica, con più o 
meno chiara coscienza, la ragione. Anche ammesso che per compiere 
il bene e il dovere si debbano seguire gli impulsi del cuore, bisognerà 
scegliere tra impulsi e impulsi, perchè non tutti hanno la stessa dire- 
zione. A quale dare la preferenza? AI più nobile, si dirà; ma chi de- 
cide di questa nobiltà se non un giudizio, il cui criterio è estraneo al 
sentimento stesso dell’ amore, ossia un giudizio, che sarà buono o 
cattivo a seconda che si conforma o no a una certa regola, a un certo 
ideale della ragione? poichè nessuno vorrà dire che l'inclinazione più 
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forte è sempre la migliore. In altri termini, l’ amore va sottoposto 
alla legge morale, e non può quindi esserne il fondamento. 


5) Se la fede — e questo è il punto più grave — non è sorretta 
da alcun motivo razionale di credibilità, ossia non è più la fides quae- 
rens intellectum, in che modo e con che mezzo arriva alla rivelazione 
e al Dio cristiano? Non sembra che sia in grado di arrivarvi. Infatti, 
se l’ Essere è un mistero, ossia un’ intuizione, e l’ intuizione è un fatto 
individuale, soggettivo; se manca qualsiasi criterio sperimentale e 
razionale per un giudizio valutativo dell’ Essere, che si coglie coll’ in- 
tuizione; se non si può fare appello alla storia, ai miracoli, alle argo- 
mentazioni logiche, sarà impossibile non solo dimostrare, ma anche 
mostrare che l’ Essere, misteriosamente intuito, sia il Dio dei cri- 
stiani piuttosto che quello dei maomettani o degli indiani, o di qual- 
siasi altra religione. E se l’ esistenzialista arriva al Dio del Cristiane- 
simo, non è perchè a questo e non ad un altro lo abbia condotto il 
suo esistenzialismo, ma perchè era già cristiano prima di essere esi- 
stenzialista. Si è giustamente notato che gli scritti di Marcel, redatti 
sotto la forma di confessioni intime proprie di chi cerca, danno l’ im- 
pressione che il loro autore sappia già fin da principio dove vuole 
arrivare, ed abbia l’ aria di cercare, avendo già trovato. 


6) Da ultimo, la religione cristiana dice di essere la vera, anzi la 
sola vera; ma se la fede è al di là del vero e del falso, in un Paradiso 
dove non alligna l’ albero dal malefico frutto, come si può parlare di 
una religione vera? Si ritornerebbe sul piano razionale, da cui l’ esi- 
stenzialismo aborrisce; ma allora sul piano esclusivo della fede non 
ci può essere che la fede, al di là di ogni pluralità e di ogni reli- 
gione positiva. In tal modo non avrebbe torto lo Schleiermacher, 
quando diceva che in sostanza tutte le religioni sono eguali, e che 
non si può parlare di religioni vere e di religioni false. Infatti, se la 
verità religiosa è data dai senso dell’ Infinito e nulla più, le va- 
rie religioni non possono essere altro che le diverse interpretazioni 
o i diversi modi, con cui la fantasia si raffigura questo sentimento 
originario: rappresentazioni, che sono qualche cosa di estraneo e di 
indifferente alla religiosità vera e propria, che sono quindi mitologia. 
Ma alle conseguenze di Schleiermacher non vorrà certo arrivare chi 
si professa cristiano, anzi cattolico. 

E allora, concludendo le osservazioni fatte, che cosa rimane di 
questo esistenzialismo dal punto di vita teoretico, e quale contributo 
ha esso portato alla filosofia del Cristianesimo ? Nonostante il rispetto 
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che merita la personalità del Marcel, la risposta non può essere che 
decisamente negativa. E’ in veste nuova, adattata alla moda dei 
tempi, una delle tante forme di antintellettualismo e di soggettivismo 
religioso, che al pari di quelle non può dare l’ ubi consistam della reli- 
gione cristiana; è una filosofia, che sembra bene appropriata ad una 
età, che, pur sentendo l’ esigenza del Cristo, continua a fare un vano 
dispendio di tanto prezioso tesoro. 


Guinpa Rossi 
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SUMMARIUM. — Postquam _A., in priori disquisitione (Cfr. « Sapienza » I, 1948, 
49-61) naturam et valorem signorum seu symbolorum in cognitione divinorum 
declaravit, in praesenti prosequitur ac perficit tale studium, determinando, ad 
mentem Angelici Praeceptoris, quinam sint speciatim valores sive utilitates, 
quae secum fert usus symbolorum in Sacra IDoctrina seu Theologia. Transcen- 
dentia veritatum fidei prius in tutto posita, A., ostendit quomodo usus symbo- 
lorum maxime congruit praeconiis divinae revelationis, quaecumque sit metho- 
dus, pro variis circumstantiis, ab ipsis adhibenda, narrativa scilicet, vel praece- 
ptiva vel comminatoria vel expositiva vel apologetica. Denique A., valores tum 
gnoseologicos tum morales ac religiosos, tum apologeticos ac doctrinales Artis 
christianae asserit, opportunis auctoritatibus D. Thomae eiusque commentato- 
rum expositionem materiae fulciendo. 


dA 


AFFERMAZIONE DEI VALORI DELL’ ARTE NEI RIGUARDI DEL DOGMA CATTOLICO. 


La prima domanda che ci possiamo fare, confrontando 1’ Arte e 
il Dogma cristiano, è questa: com’ è possibile che 1’ Arte, il cui og- 
getto specifico, il bello sensibile, è cosa sì varia, sì tenue, sì evane- 
scente — « ombra .d’ un fiore è la beltà, su cui bianca farfalla poesia 
volteggia » (Carducci) —, venga assunta a significare una realtà sì 
semplice e sostanziale qual’ è la verità divina? 

La risposta dell’ Aquinate è quanto mai chiara e convincente. 
Riassumiamola. 

È bensì vero che la divina verità è in sé semplicissima e super-lu- 
minosa ma, appunto perchè tale, non può essere percepita dall’ intel- 
letto umano e non può discendere dalle altezze misteriose, folgoreg- 
gianti del Sinai fino alle più umili menti del popolo credente, se non 
attraverso un complesso organico di comunicazioni e di recezioni. Il 
semplice fedele teme il tolloquio diretto con Dio. « Atterriti e pieni 
di spavento (gli Israeliti), stettero lontani, dicendo a Mosè: Parlaci 
tu, e ti ascolteremo; non ci parli il Signore, che non abbiamo a mo- 
rirne » (1). Ma nemmeno il profeta, l ambasciatore dei divini mes- 
saggi, può ambire a un'intervista diretta col suo Signore: « Disse 


(1) Esod., 20, 18-19. 
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Mosè: Mostrami la tua gloria... Rispose (Dio): Non potrai vedere 
il mio volto; perchè nessun uomo mi vedrà e poi rimarrà vivo » (2). È 
dunque necessario un adattamento dell’ azione comunicativa di Dio 
alle esigenze proprie della capacità recettiva dell’ uomo. Il noto ada- 
gio filosofico « Quidquid recipitur ad modum recipientis recipitur » 
dovrà avere, soprattutto nel caso nostro, la sua inderogabile appli- 
cazione, perchè, secondo il principio formulato dallo Pseudo-Dionigi 
e tante volte ricordato dall’ Angelico, « Providentiae divinae non est 
naturas destruere, sed salvare »: «alla Provvidenza divina non si ad- 
dice di sopprimere, ma di conservare l'indole propria delle cose 
create ». 

Le verità di fede, formanti il nucleo del dogma cattolico e i prin- 
cipi basilari della scienza teologica, non giungono all’ uomo per in- 
tuizione, ma per rivelazione. È questo un controsenso? No. Rivela- 
zione non è, nel linguaggio ormai tradizionale della Chiesa e della 
Teologia, sinonimo di visione diretta, chiara, senza veli, quale si ha 
soltanto con l’ intuizione. Rivelazione è l’ equivalente di iconoscenza 
certa dell’ esistenza di verità inaccessibili all’ intuito della ragione; co- 
noscenza mediata, per sentito dire da Colui che solo ne possiede, in 
proprio, l’ intuizione. E costui è Dio: il Dio di Abramo, di Isacco e 
di Giacobbe per l'Antico Testamento; il Verbo di Dio, Gesù Cristo, 
il Rivelatore per eccellenza nel Nuovo Testamento. «In verità, in 
verità ti dico: Noi parliamo di quel che sappiamo e attestiamo quei 
che abbiamo visto; e voi non accettate la nostra testimonianza... Se 
non credete quando vi parlo delle cose terrene, come potete credere 
quando verrò a parlarvi delle celesti? » (3). 

La Rivelazione è dunque, per noi viatori, testimonianza: ecco il 
perchè dell’equivalenza tra Rivelazione e Testamento. Non è però 
una testimonianza di realtà e verità talmente trascendenti l’ intuizione 
umana, da riuscire del tutto inintelligibili e apparire evidentemente 
assurde. Tuttavia è sempre un’ attestazione di cose sublimi, aventi 
una lontanissima somiglianza con la infime cose del nostro mondo 
umano, sì da sembrare a taluni sconcertanti, come a Nicodemo, ad 
altri ripugnanti, come ai cafarnaiti e agli ateniesi dell’ Areopago, ad 
altri infine meravigliose, piene di verità e di vita, come ai discepoli 


di Cristo e a Dionigi l’ Areopagita. E si noti bene che Gesù Cristo 


parlava a Nicodemo di cose celesti: della necessità d’ una rigenera- 
zione interiore. E perchè allora Egli dice di parlare di cose terrene > 


(2) Esod., 33, 17-20. (3) Joan., 3, 11-12. 
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Sì, il contenuto del discorso di Cristo era celeste, ma la veste era ter- 
rena: le immagini della rinascita, dell’acqua, del vento. Ciò nono- 
stante Nicodemo non comprende. Eppure egli è maestro in Israele! 
Che cosa mancava al timido interlocutore di Cristo ? La luce interiore. 

La Rivelazione richiede perciò, principalmente, un’ illuminazione 
interiore nell’ intelligenza del profeta o dell’ apostolo. Illuminazione 
soprannaturale che faccia intravedere, attraverso il velo delle specie 
intelligibili e sensibili, la divina realtà, onde far maturare nella mente 
il giudizio di credibilità, di credentità, e quindi l’ assenso : l’ atto for- 
male di fede. Ma, insieme con la luce intellettuale, Dio dovrà infon- 
dere nell’ intelligenza del profeta specie intelligibili e, nella sua fan- 
tasia, immagini sensibili, ricorrendo anzi talvolta a delle impressioni 
sui sensi esterni, o direttamente, o mediante apparizioni di oggetti 
prodigiosamente formati. In tal modo Dio si adatta alla capacità del- 
l’uomo e la verità celeste diventa in qualche maniera terrena, a lui 
connaturale, non nella sostanza, ma nel modo della sua comunicazione 
e percezione. Ecco il significato di quelle parole da Dio rivolte a 
Mosè, che a noi possono sembrare strane e sibilline: « Quando pas- 
serà la mia gloria, ti metterò in una spaccatura della roccia, e ti pro- 
teggerò con la mia destra sinchè non sarò passato; poi leverò la mia 
mano, e tu mi vedrai per di dietro; ma la faccia mia non potrai ve- 
derla » (4). 

Ciò che più conta nel colloquio tra Dio e l’uomo è sempre il lume 
interiore. Questa è la ragione per cui S. Tommaso osserva che nel- 
1 uomo da Dio prescelto a tramite delle sue comunicazioni deve cor- 
rispondere la preghiera umile e riconoscente, affinchè esso possa sem- 
pre meglio disporsi a ricevere in maggior copia il raggio della sa- 
pienza celeste. Tutti i discorsi di Cristo, anche i più ricchi di imma- 
gini, a nulla valsero per le menti superbe dei farisei, chiuse alla luce 
della grazia interiore. Essi erano «ciechi che guidano dei ciechi » (5). 

Una volta avvenuta la rivelazione, incombe al profeta e all’ apo- 
stolo il dovere di trasmetterla. Ma come? A Dio spetta, per diritto 
inalienabile, il compito d’ infondere nella mente degli uomini la luce 
da cui germoglia la fede (6). Anche 1’ intelligenza del genio è di per 
sè negativa. Forse alcuni filosofi potranno trovare le verità enunziate 
dal messo di Dio interessanti, verisimili, sublimi, degne di. conside- 
razione, meritevoli anzi di far parte di tutto il patrimonio spirituale 
che il pensiero umano è venuto elaborando nel corso dei secoli. Vi 


(4) Esod., 33, 22-23. (6) Cf. Conc. di Orange, contro i Semipe- 
(5) Mat., 15, 14. lagiani (an. 529, can. 5, Denzinger, n. 178). 
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sarà persino chi le giudicherà talmente connesse con le verità della 
« pura ragione », da ritenere la dottrina teosofica non soltanto incom- 
pleta, ma rigurgitante anche da ogni parte di assurdità e avviata al 
l’annichilamento, qualora non si accolgano i misteri divini (7). Eb- 
bene, in tanta profusione di elogi verso il dogma cristiano, non si 
ha ancora l’ atto di fede, ma sovente un autentico razionalismo o un 
pseudo-supernaturalismo. 

Il predicatore della divina verità, più che fare appello a « persua- 
sivi discorsi di umana sapienza », deve far ricorso a « dimostrazione 
di spirito e di virtù, affinchè la fede non si fondi sulla umana sapienza, 
ma sulla virtù di Dio»(8). La predicazione evangelica deve dunque 
render testimonianza con i miracoli operati personalmente da Cristo 
o dai suoi apostoli. La narrazione dei medesimi, fatta dai predicatori 
ai quali non è concesso d’ essere operatori diretti di meraviglie di- 
vine, costituisce il primo metodo o modo della Rivelazione fatta al 
popolo : il metodo narrativo. Ma non basta. La verità enunziata s’im- 
pone perchè confermata da portenti, fatti o narrati. Il popolo rimane 
convinto che Dio ha parlato, dà il suo ragionevole assenso sotto l’ in- 
flusso della grazia interiore assecondato dal giudizio razionale sul 
valore del prodigio divino, ma l’ intelletto del credente non è ancora 
abbastanza illuminato. La verità divina, rifrangendosi sullo specchio 
affascinante del miracolo, abbaglia, più che non illumini, lo spirito 
umano. Cos'è allora che deve intervenire perchè questo creda e in- 
tenda: « credo ut intelligam»? E’ lo Pseudo-Dionigi che suggerisce a 
S. Tommaso la risposta: « E’ impossibile che il raggio del Sole di- 
vino risplenda al nostro sguardo, se non adombrato alquanto dalla 
varietà dei sacri veli » (De cael. hier., c. 1; Sum. Theol., I, q. 1, a. 9). 
Quali sono questi sacri veli? Le similitudini sensibili. Ed ecco allora 
il secondo metodo conveniente alia dottrina teologica: il metodo sim- 
bolico, ossia allegorico e parabolico. 

All’ apologetica, che intende principalmente difendere i principi 
della fede: contro gli errori si addice un metodo tutto suo proprio: 
il dialettico, il quale fa in pari tempo ricorso ad argomenti di auto- 
rità, non esclusi i miracoli, e di ragione, non disdegnando gli esempi 
tratti dalle esperienze naturali. S. Paolo è il modello per eccellenza 
dell’ apologeta: in lui apparisce chiaro come la « Scrittura divina- 
mente ispirata è utile a insegnare, a redarguire, a correggere, a edu- 


(7) Prop. di Rosminî (cf. Denz., 1915). bro di G. Moranpo, Esame critico delle XL 
Quanto alla genuina interpretazione del pen- Proposizioni Rosminiane, Milano 1935. 
siero del Rosmini, rinviamo il Lettore al li- (S}RMCor a Anti 
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care alla giustizia (9). Nelle sue Lettere scarseggiano le narrazioni di 
miracoli, benchè egli sia stato un taumaturgo eccezionale, come pure 
sono quasi del tutto assenti le parabole. Solo le allegorie e le meta- 
fore appaiono frequenti e sublimi, ma non già a scopo apologetico e 
dimostrativo, bensì didattico e parenetico. 

Al moralista convengono vari metodi: il precettivo, quale si ri- 
scontra soprattutto in Mosè, il legislatore del popolo eletto; il com- 
ininatorio e promissorio, di cui abbiamo esempi luminosi e continui 
nei profeti; il narrativo, che troviamo nei libri storici o aventi l’aspetto 
storico, quali i libri dei Re, di Giuditta, di Tobia, ecc. 

All’ esegeta, il cui scopo è d’ indagare e contemplare la verità di 
vina nella sua sorgente, la Sacra Scrittura, s'addice il metodo espo- 
sitvo, imperniato sull’analisi e il raffronto dei testi biblici. Di esso 
ci han lasciato illustri esempi i Santi Padri e i grandi maestri della Sco- 
lastica. Ma tale metodo non è unico nel suo genere; se ne danno in- 
vece quattro specie differenti, a seconda che il testo sacro viene espo- 
sto e interpretato o in senso puramente storico, considerando cioè i 
fatti, e le verità con essi connesse, in se stessi; o in senso morale, 
in quanto si traggono dai fatti e dalle verità teoriche le norme a 
ben vivere; o in senso allegorico, allorchè ci si indugia a meditare 
quelle verità che più da vicino interessano gli uomini viatori; o in 
senso anagogico, quando ci si eleva alla contemplazione dei misteri 
divini che formano l’ oggetto della nostra speranza e un giorno quello 
della beata vita nella visione del cielo. 

Da quanto siamo venuti illustrando sulle tracce dell’ Aquinate, 
risulta chiaro che il simbolismo, proprio di tutte le arti figurative, è 
altresì indispensabile a un’ esposizione integrale delle verità rivelate. 
Arte e Dogma non si escludono, ma si associano « amico foedere » : 
l’una comunicando i suoi mezzi espressivi, tanto connaturali allo 
spirito umano che dai fantasmi attinge ciò che di intelletto e di fede 
è degno; l’ altro comunicando all’ arte la sostanza di cui impreziosire, 
avvivare ed eternare, divinizzandole, le sue eteree immagini. La va- 
rietà dei simboli, la loro terrena levità e trasparenza non tradiscono, 
ma ben traducono e rivelano l’ unità soprasostanziale e abissale del 
vero divino, perchè l’ oggetto significato, ch’ è il termine su cui prin- 
cipalmente s’ affissa 1’ occhio del credente, rimane intatto nella sua 
impareggiabile integrità (10). 


(LT, 3, 165 (10) Cf, Sum. Theol., II-II, q. 1, a. 2, in 
omenadit2-1;vgo Ias iosa 12 
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Aguzza qui, lettor, ben gli occhi al vero; 
ché il velo è ora ben tanto sottile, 
certo, che ’l1 trapassar dentro è leggiero. 


(Purg., VIII, 19-21). 


«La poesia (ossia l’arte in genere) ha per oggetto quelle cose 


che sfuggono alla presa della ragione perchè il loro essere è ben 


scarso di verità; occorre quindi che la mente venga come sedotta’ dal 
fascino di immagini splendenti onde prestare anche al loro esile con- 
tenuto la dovuta attenzione. La Teologia invece ha per oggetto le 
verità che trascendono l’ umana ragione; ad entrambe perciò, e alla 
poesia e alla teologia, è comune il metodo simbolico, affine di ren- 
dere il proprio contenuto meglio proporzionato alla mente del- 
l uomo » (II). 

Rivendicati in tal modo all’ Arte il diritto e l’ onore di prendere 
posto tra i vari metodi di cui s’ integra l’ organismo unico, e put 
complesso, del sacro magistero (12), S. Tommaso ne mette in piena 
evidenza i diversi valori. Ormai non resta che cedere la parola ‘al 
S. Dottore e ai suoi più illustri commentatori. 


VALORI GNOSEOLOGICI DELL’ ARTE CRISTIANA. 


« È convenientissimo che le cose divine siano a noi manifestate 
per mezzo di figure sensibili, e ciò per quattro ragioni, di cui la 
prima e principale è l’ elevatezza della materia, la quale trascende la 
capacità del nostro intelletto. Non potendo infatti ‘capire la verità 
divina secondo il modo che le è connaturale nell’ essere e nella mente 
di Dio, è opportuno ch’ essa ci venga proposta a modo nostro. Or- 
bene, a noi è connaturale il giungere alla conoscenza delle realtà 
intelligibili per la via delle sensibili, e dalle cose che sono più in basso 
ascendere a quelle che gerarchicamente otcupano un posto eminente 
nel mondo dell’ essere e della verità. Ecco perchè ci vengono rivelate 
le verità intellettuali sotto la figura delle cose sensibili; in tal guisa 
il nostro animo si eleva dal noto a ciò che prima gli era ignoto » (13). 

La medesima ragione qui menzionata dall’ Aquinate, si riaffaccia 
spontanea per prima e principale nelle altre sue opere: la Somma con- 


(11) Prol. in I Sent., a. 5, ad 3; cf. I, qg. vis ista scientia una sit, tamen de multis 
Inca: t0, eda ye l-LI rato na Meade est et ad multa valet secundum quae oportet 
(12) « Modus -huius scientiae maxime arti- modos eius multiplicari » ib., ad 2. 
ficialis est, quia maxime conveniens mate- (9) nea Sent Dr 


riae » Prol. in I Sent., a. 5, ad 1} « quam- 
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tro, i Gentili e la Somma Teologica (14). Costituisce essa un semplice 
motivo di convenienza, ovvero ha la forza d’ un argomento di asso- 
luta necessità ? Il Card. Gaetano e Giovanni di S. Tommaso non vi 
riconoscono che un valore gnoseologico di semplice convenienza e 
utilità, pur ammettendo che tutti, persino i dotti e i teologi, hanno 
assoluto bisogno di fantasmi, almeno dei fantasmi rappresentati dalle 
parole, per la conoscenza delle realtà spirituali(15). Ma a me sembra 
che il S. Dottore, oltre alla somma convenienza, convenientissimum, 
voglia altresì asserire una vera e propria necessità, non già univer- 
sale, ma almeno relativa al teto più umile dei credenti. Ecco perchè 
egli aggiunge nella Somma Teologica una seconda ragione che non 
riscontriamo nelle altre opere. « È conveniente anche alla Scrittura. 
la quale ordinariamente viene a tutti esposta, secondo il detto del- 
l' Apostolo « Sapientibus et insipientibus debitor sum (Rom., 1, 14)», 
ch’ essa venga divulgata mediante similitudini sensibili, affinchè le 
menti dei più incolti, incapaci di afferrare le realtà intelligibili in modo 
spirituale, le possano almeno percepire in maniera sensibile (16). Il 
valore dunque gnoseologico del simbolismo varia a seconda. delle 
persone alle quali esso è destinato: a tutti la raffigurazione artistica 
è conveniente perchè «è connaturale all’ uomo l’ attingere dai sensi 
la conoscenza » (17); per la maggioranza dei fedeli essa riesce per lo 
meno convenientissima, poichè «è difficilissimo trascendere le cose 
sensibili » (18); ad alcuni poi, non troppo rari, è indispensabile per 
rendersi in qualche modo conto della propria fede, come 1’ Angelico 
ci ha detto nel testo: or ora riferito. Non fu quindi esagerato, special- 
mente in tempi di prevalente analfabetismo, il considerare le pitture 
sacre come la vera Bibbia del popolo. 


VALORI MORALI E RELIGIOSI DELL’ ARTE CRISTIANA. 


Nel testo del Commento alle Sentenze di Pietro Lombardo, sopra 
riferito, proseguendo 1’ enumerazione dei miotivi che giustificano il 
simbolismo dogmatico, S. Tommaso scrive: « La seconda ragione è 
questa: Poichè noi siamo dotati di una duplice parte conoscitiva: la 
intellettiva e la sensitiva, la sapienza divina ha provveduto affinchè 
luna e l’altra, per quanto è possibile, sia elevata verso la sfera del 


(14) Contr. Gentes, lib. HI, c. 119; Sum. (Oraria M=Ilsigo10r, alzi adr. 
Iheol ld gelimhazto: (17) III C. G., 119; cf. Comm. di SiLve- 
(15) Cf. Cajet., Comm. in I p. Summae stro di Ferrara. 
S. Thomae, q. 1, a. 9; Ioan. a S. Th., ibi- (18) Contr. Gentes, l. c. 


dem, q. 1, disp. 2, art. 12, ed Solesm. n. 12. 
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divino. Perciò essa si è servita di figure sensibili, percepibili dalla 
parte sensitiva, essendo questa incapace di innalzarsi alle pure realtà 
divine, del tutto spirituali ». 

L’ uso dei simboli ha dunque un valore insieme pedagogico, mo- 
rale e religioso. L’ Angelico lo rivendica fortemente contro il puri- 
tanesimo dei neo-manichei dei suoi tempi: Albigesi e Catarini, i quali 
disprezzavano ogni sorta di sacrificio e di segno sensibile nel culto 
di Dio. « Non è da meravigliare, egli osserva, se gli eretici asserenti 
non essere Dio l’ autore del nostro corpo, proscrivono i sacrifici visi- 
bili da culto divino. In ciò apparisce chiaro ch’essi non si ricordano 
nemmeno di essere uomini dal momento che stimano non necessaria 
per sè la rappresentazione sensibile di cui valersi per ascendere a co- 
noscenze e affetti interiori. Ora, è dato di comune esperienza che 
l’anima si eccita alla conoscenza e all’ amore delle cose spirituali 
mediante atti corporei. È dunque evidente la convenienza di far ri- 
corso a dei mezzi sensibili onde meglio elevare a Dio la nostra 
mente » (19). 

Ma è lecito da ciò conchiudere che 1’ arte, messa al servizio del 
culto divino, ne diventa altresì un elemento intrinseco ? S. Tommaso 
non esita a considerarla come tale. « Noi diciamo che il culto di Dio 
consiste anche nell’ offrire a Dio 1 omaggio delle cose sensibili... E 
poichè è mediante atti interni che noi tendiamo direttamente a Dio, 
è chiaro che è per essi che noi onoriamo più propriamente Dio; tut- 
tavia anche gli atti esterni appartengono al culto divino, in quanto da 
essi prende le mosse la nostra mente per elevarsi all’Altissimo » (20). 


VALORI APOLOGETICI DELL’ ARTE CRISTIANA. 


A primo aspetto sembra che S. Tommaso abbia negato al simbo- 
lismo del linguaggio o dell’arte figurativa la capacità, e quindi il 
diritto, di prender parte, alla difesa del dogma cattolico. Scrive egli 
infatti: « Per distruggere gli errori non bisogna servirsi che del senso 
letterale, perchè gli altri sensi sono fondati su delle similitudini: ora 
è certo che dal linguaggio figurato non si può dedurre un argomento 
valido; ed è perciò che Dionigi asserisce (Lett. a Tito, col. 1103, t. I) 
che la teologia simbolica non è dimostrativa » (21). 

Per cogliere il vero pensiero dell’ Angelico, osserviamo anzitutto 
che nel testo in questione egli oppone il senso letterale o storico agli 


(19) II :C- GG i19: CMGLO TAMA 0A 
(20) III C. G., 119; cf. Sum Theol., I-II, (21) Prol. in Sent., a. GE 
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altri sensi: morale, allegorico e anagogico. Tutti questi sono veri 
sensi della S. Scrittura; di essi perciò si servono a buon diritto il Ma- 
gistero della Chiesa, i SS. Padri e i teologi per dimostrare e illu- 
strare le verità rivelate: Tuttavia, soprattutto allorchè si tratta di con- 
futare gli eretici avvezzi a travisare anche il linguaggio scritturistico 
più chiaro e convincente, non è opportuno ricorrere ad armi meno 
affilate e sicure, quali sono le affermazioni metaforiche, tanto più 
che le cose proposte in alcuni luoghi della Scrittura col rivestimento 
delle metafore, in altri luoghi sono presentate in termini più espli- 
citi(22). Ciò premesso, non si può contestare che il simbolismo abbia, 
anche per riguardo al dogma cristiano, un grandissimo valore apolo- 
getico. E in verità, il pericolo più grave per noi, e sorgente fatale di 
errori assai perniciosi nel campo religioso, è il concepire le cose di- 
vine in modo umano, ond’è che le anime semplici sono facilmente 
indotte a immaginare i misteri della fede del tutto simili alle realtà 
umane e sensibili, e gli increduli traggono da ciò argomento per deri- 
derne il contenuto, ch’ essi credono indegno dell’ altissimo concetto 
che convien farsi di Dio. Orbene, i simboli, scelti di preferenza dalle 
cose più umili e quasi volgari, mentre occultano agli occhi dei miscre- 
denti le verità sacrosante, in ottemperanza al precetto di Cristo : « Non 
vogliate dare le cose sante ai cani e non gettate le vostre perle ai 
porci » (Mat., 7, 6), preservano i semplici dal pericolo di arrestarsi al 
simbolo e avvilire così il divino. Soltanto una proterva malizia o 
un’ ingenuità grossolana potrebbe dai simboli cristiani trarre mo- 
tivo per la derisione o l’inganno. Ascoltiamo la parola del nostro 
S. Dottore: «La manifestazione della verità è da farsi a seconda 
della capacità di coloro ai quali è proposta; e poichè la dichiarazione 
aperta della verità tornerebbe a taluni di nocumento, anzichè di van- 
taggio, in quanto o la loro empietà trarrebbe da ciò ansa a oppugnarla, 
o la loro semplicità li indurrebbe a venir meno all’ alto concetto di 
Dio, è conveniente che la verità divina sia occultata, secondo che sta 
scritto: « Non vogliate dare le cose sante ai cani » (23). 

Sempre di valore didattico e apologetico, e simile alla precedente, 
è l’altra ragione che S. Tommaso assegna per giustificare il simbo- 
lismo teologico. « La terza ragione si deduce dal fatto che noi cono- 
sciamo di Dio piuttosto ciò che non è, che ciò che veramente è, per 
cui Dionigi (Cael. hier., t. I, $ 33) asserisce che parlando delle verità 


(22) I, Sum. Theol., q. 1, a. 9. cf. In Boetium, De Trinitate, q. 2, a. 4; 
(23) In I-Sent.} D. 34,9 3,0ami, ad 3; Rara sto ra de ieteaIcIT ig 101, a. I. 
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divine le nostre affermazioni sono imprecise, e le negazioni vere. 
Pertanto, poichè per tutte le cose che diciamo di Dio si deve tener 
ben presente ch’ esse non convengono a lui allo stesso modo che alle 
creature, ma a queste si addicono solo per imitazione e somiglianza, 
risalterà più evidente la trascendenza di Dio allorchè vengono da lui 
rimosse tutte le qualità a noi più appariscenti. Ora, queste qualità 
sono principalmente la proprietà dei corpi. Fu perciò conveniente il 
significare le verità divine mediante simboli corporei, acciocchè, as- 
suefacendosi ad essi lo spirito umano imparasse a non attribuire a se 
stesso nulla di quanto afferma di Dio, se non nei limiti d’ una certa 
somiglianza, secondo che la creatura imita il Creatore » (24). Strano 
linguaggio tomistico, quasi paradossale! Eppure, dopo quanto si è 
detto, profondo e perfettamente logico. Il simbolismo, rettamente 
compreso, ci offre il doppio vantaggio: e di attribuire a Dio in 
senso proprio e in grado eminente le perfezioni da esso significate, e 
di rimuovere da Lui l’ imperfezione ch’è inerente al modo creato. 
È quindi in pari tempo affermazione e negazione, traduzione logica 
di quel chiaroscuro che circonda il mistero di Dio fino a tanto che 
avanzeremo verso la piena visione, attraverso il velame della fede. 


VALORI DOTTRINALI DELL’ ARTE CRISTIANA. 


L’indagine speculativa che caratterizza il teologo nella sua spe- 
cifica prerogativa di scienziato dalla Divina Rivelazione, non sembra 
debba trarre un gran vantaggio dall’impiego dei simboli, ma piut- 
tosto trovare in esso un inciampo o una facile deviazione verso un 
inconcludente misticismo. Vanto precipuo dell’ Aquinate è precisa- 
mente l’ avere, e di proposito e secondo l’ indole naturale del suo in- 
gegno, preferito il ferreo sillogismo aristotelico al poetico dialogar 
di Platone nel suo linguaggio di Dio. Tuttavia, benchè meno fiorita 
e affettiva della teologia d’ un S. Bernardo o d’ un S. Bonaventura, 
la teologia di S. Tommaso non è scevra del tutto da metafore ed 
esempi tratti dal regno della natura; vi ricorrono anzi frequenti, scelti 
con gusto sapiente e delicato. Come giustifica il S. Dottore tale tso, 
che potrebbe sembrare accondiscenza meno degna del suo angelico 
ingegno? Ecco: come risponde alla difficoltà che fa a se stesso in pro- 
posito: « Anche l’ occultamento che proviene dalle figure è utile ad 
esercitare l’ ingegno degli studiosi » (25). Banez così commenta: «Le 


(24) In I Sent., D. 34, q. 3, a. 1; cf. I. et Apologélique, 


q. 1, a. 9, ad 3; A. D. SERTILLANGRS, Art (25) Sum. Theol., 1, q. 1, a. 9, ad 2. 
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verità divine proposte a noi attraverso i simboli ci appariscono più 
preziose, poichè le cose che non risvegliano la curiosità le disprez- 
ziamo facilmente, convinti del noto effato: Le cose belle sono dif- 
ficili. Ne segue perciò che l’uomo è indotto a indagare con maggiore 
avidità i misteri divini, trovandoli attraenti per il velo dell’ arcano 
onde appaiono rivestiti » (26). 

Quanta dovizia di pensiero nei commenti dei SS. Padri, dei grandi 
teologi scolastici e dei mistici alle parabole e allegorie del Vangelo 
o dell’ Antico Testamento! Le interpretazioni non rispondono sem- 
pre, è vero, al senso letterale o non si arrestano ad esso, spesso anzi 
vagano in una molteplicità di significati che esulano forse dal pen- 
siero dell’ autore ispirato. Hanno forse essi peccato d’ ingenuità o di 
presunzione, attribuendo al testo sacro ciò ch’ era piuttosto un poe- 
tico parto della propria mente devota? Io credo che la maggior parte 
di loro fosse ben certa dell’ unico senso letterale o mistico inteso dal- 
l’ autore ispirato, e di esso hanno cercato anzitutto di rendersi conto 
e di valersene nelle omelie al popolo o nelle apologie dei dogmi della 
fede. Ma, ben sapendo inoltre che Dio è l’autore principale della 
S. Scrittura, e che il pensiero divino tradotto in linguaggio umano 
tende di suo a straripare dalle rive anguste del povero nostro vocabo- 
lario per fecondare l’ intelligenza e il cuore d’ una molteplicità quasi 
infinita di pensieri e di affetti, gli interpreti dei Libri sacri, anelanti 
come il cervo ai rivi d’acqua (Ps. 41, 2), hanno anelato anch’ essi 
a dissetarsi di tutti i possibili significati nascosti nel verbo divino. Del 


resto, essendo certo che anche il linguaggio figurativo della S. Scrit- 


tura racchiude un vero significato inteso dall’ autore ispirato, ed es- 
sendo parimenti a tutti noto come tale linguaggio, più ancora del 
linguaggio proprio, si presta, per la sua stessa indole poetica, a spie- 
gazioni più ampie, i commentatori della Bibbia non a torto hanno 
esercitato il proprio ingegno nell’indagare i reconditi sensi delle varie 
allegorie e metafore scritturistiche (27). 

Concludendo la nostra indagine intorno al pensiero dell’ Aquina- 
te sul valore del simbolismo nei riguardi del dogma cristiano, non 
crediamo di tradire le intenzioni del Maestro se annoveriamo l’Arte, 
consacrate al servizio della fede, tra le parti integrali della Sacra Teo- 
logia, presa questa nel suo significato più esteso, quale appunto la 


(26) Scholastica Commentaria in I p. Sum. ctu comprehendit: non est inconveniens, ut 
Theol., q. 1, a. 9. dicit Augustinus (XII Confess., c. 31) sì, 
(27) « Quia sensus litteralis est quem au- etiam secundum litteralem sensum, in una 
ctor intendit; auctor autem Sacrae Scriptu- littera S. Scripturae, plures sint sensus» I, 


rae Deus est, qui omnia simul suo intelle UMbani ATO cone ad 73. 
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considera l’Angelico nella prima questione della sua Somma. Nè 
dovrà sembrare un abuso o un parlare improprio se all’ artista cristia- 
no, purchè fedele testimone e interprete figurativo delle verità da 
Dio rilevate, riconosciamo, benchè parzialmente, il titolo di teo- 
logo. Ma se la nostra discutibile autorità non trovasse credito, valga 
a persuaderci quella sovrana del Romano Pontefice nella persona di 
Benedetto XV; il quale, nell’Enciclica diretta a tutti i cultori delle 
lettere e delle belle arti per il VI° centenario di Dante Alighieri, 
esalta nel massimo vate d’ Italia il poeta cristiano, il cantore più 
alto del dogma cattolico, additando in pari tempi nelle Lettere e nelle 
Belle Arti le ausiliari potenti della scienza di Dio. 

« Dante, in mezzo alle varie correnti del pensiero, che pure allora 
erano diffuse tra i dotti, si fece discepolo di quel Principe della scuola, 
sì chiaro per l’angelica tempra dell’intelletto, S. Tommaso d’Aquino; 
e da lui attinse quasi tutte le sue cognizioni filosofiche e beveva lar- 
gamente alle fonti della S. Scrittura e dei Padri... Se si deve ammi- 
rare la prodigiosa vastità ed acutezza del suo ingegno, si ha insieme 
da riconoscere che ben poderoso impeto d’ispirazione egli trasse dalla 
fede divina, e che quindi potè abbellire il suo immortale poema del 
multiforme fulgore delle verità di Dio rivelate non meno che di tutti 
gli splendori dell’ arte. Infatti tutta la sua Commedia, che meritamente 
ebbe il titolo di divina, pur nelle varie finzioni simboliche e nei ricordi 
dei mortali sulla terra, ad altro fine non mira se non a glorificare la 
giustizia e la provvidenza di Dio che governa il mondo nel tempo e 
nell’eternità, e punisce e premia le azioni degli individui e della so- 
cietà umana. Quindi, conformemente alla rivelazione divina, risplende 
in questo poema la maestà di Dio Uno e Trino, la Redenzione del 
genere umano operata per il Verbo fatto uomo, la somma benignità 
e liberalità di Maria Vergine Madre... E desta veramente meraviglia 
come sappia, in tutte e tre le cantiche, intrecciare questi e gli altri 
dogmi con sapientissimo disegno... Questo è il precipuo suo vanto, 
di essere poeta cristiano, di avere cioè cantato con divini accenti quei 
cristiani ideali che ‘appassionatamente ammirava in tutto il fulgore 
della loro bellezza, sentendoli profondissimamente e di essi vivendo... 
Questo eccelso Poeta, Noi non esitiamo di chiamare il cantore più 
eloquente del pensiero cristiano »(28). 


P. Luici Crappi O. P. 


(28) Acta Apost. Sedis, an. 1921, vol, XIII, PP. 209-217. 
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II) I PRIMI ANNI DELLO STUDIO DOMENICANO 


ORIGINE DELLO STUDIO DOMENICANO 


Accanto allo Studio cittadino ben presto sorse e si sviluppò a 
Bologna lo Studio domenicano. La sua origine è legata a quella del- 
lo stesso convento. Sappiamo che la fondazione di una nuova comu- 
nità nell’ ordine importava contemporaneamente anche la fondazione 
di una scuola; la necessità del Maestro nella comunità domenicana 
è equiparata a quella del Superiore, di modo che, come non può sor- 
gere un nuovo convento senza il suo priore, così non può sorgere 
senza il suo dottore: « conventus sine... priore et doctore non mit- 
tatur» (64). Quindi ogni convento domenicano ha sempre una sua 
scuola, anzi è principalmente una scuola, tanto che la stessa ufficia- 
tura corale viene adattata alle esigenze degli studi(65). Lo Studio 
sorto presso il convento di Bologna molto presto acquistò una 
notevole importanza parallelamente allo sviluppo e al fiorimento del- 
lo stesso convento. 


(64) Liber consuetudinum, Anal. O. P. clesia breviter et succincte taliter dicantur ne 
4 (1896) 642. fratres devotionem amittant et eorum stu- 
(65) Ibid. p. 624: « Hore omnes în ec- dium minime impediatur ». 
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Ma quali sono i primi espliciti documenti che ci parlano dell’ esi- 
stenza di una scuola nel convento domenicano di Bologna? Già nel 
1248 quella scuola riceveya il riconoscimento ufficiale di Studio Ge- 
nerale. Quindi allora doveva già avere un nome tale da muovere le 
alte autorità dell’ ordine a sceglierlo come uno dei primi quattro 
studi generali costituiti in tutto 1’ ordine e il primo del genere in 
Italia. 

Il documento più antico, che ci parla espressamente di una scuola 
esistente nel convento di S. Niccolò, è del 17 febbraio 1223. Si tratta 
dell’ atto di donazione di una casa da parte di un certo Rinaldo, già 
bidello dello Studio (nuntius scholarium), a favore del convento do- 
menicano, rappresentato nella persona del suo economo, fra Rodolfo 
da Faenza. Nell’ escatollo della pergamena si legge: « Actum apud 
sanctum Nicolaum in una domo ubi legunt» (66). Si potrebbe pen- 
sare che con quella espressione così generica si voglia indicare una 
scuola dello Studio cittadino. Ma contro tale supposizione sta. il 
fatto che si dice espressamente che 1’ atto è rogato presso S. Nic- 
colò, «con la quale ubicazione si intende, come in tutti i documenti 
contemporanei, il convento dei predicatori. Perciò specificandosi poi 
il locale, si dice semplicemente « là dove insegnano ». Chi è che in- 
segna? E’ evidente: i frati predicatori, indicati già con l’ espressione 
più generale «apud Sanctum Nicolaum». Il fatto poi che i testimoni 
presenti alla stipulazione dell’ atto sono quasi tutti (5 su 6) dome- 
nicani viene a confermargi che essi si trovavano in casa propria. 

Dunque all’inizio del 1223 c’era già una scuola nel convento dei 
predicatori di Bologna. Ma esiste anche un documento dell’ anno 
precedente, il quale — nel darci un quadro sintetico della vita dei 
religiosi di S. Niccolò — ci parla pure della loro scuola. Si tratta 
del cap. XXVII della Mistoria Occidentalis del canonico regolare 
Giacomo di Vitry, creato nel 1228 cardinale e vescovo di Frascati 
e morto a Roma nel 1240. Egli passò da Bologna di ritorno dalla 
Palestina verso l’ autunno del 1222. Ecco in breve le sue impressioni : 
«C’ è una nuova congregazione di canonici regolari fuori della città 
di Bologna ma non lontana da essa. Essi sono votati alla più per- 
fetta povertà, recitano le ore canoniche secondo la regola di san- 
t'Agostino; «Ipsi autem ex numero scholarium Bononiae causa 
studii commorantium in unum Domino inspirante congregati, divi- 
narum scripturarum lectiones, uno eorum docente, singulis diebus 


(66) Bologna, Arch. di Stato, Fondo.S.::Do- . menico 128/7462 ad datam. 
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audiunt. Quae autem diligenter audierint, summi pontificis authori- 
tate et sanctae Romanae Ecclesiae institutione, Christifidelibus, die- 
bus festis, in praedicatione refundunt.... Praedicatorum ordinem Ca- 
nonicorum ordini coniungentes. Haec igitur dulcis mixtura bono- 
rum multos ad imitandum allicit et provocat et accendit, at diebus 
singulis sancta et honesta Christi scholarium congregatio et numero 
ampliatur et caritate dilatatur» (67). Appare chiarissimo che lo sto- 
rico qui, pur non nominandoli espressamente, allude ai religiosi di- 
S. Niccolò; il convento dei domenicani infatti nel 1222 era stato fon- 
dato da poco a Bologna (nova religio), si trovava fuori le mura. ma 
molto vicino alla città; i frati predicatori, contrariamente alle altre co- 
mun'tà del tempo, non avevano possessioni, ma vivevano di elemo- 
sine, recitavano le ore canoniche e predicavano al popolo, conserva- 
vano cioè le caratteristiche degli ordini canonicali aggiungendovi il 
distintivo della predicazione. In particolare si dice che quella comu- 
nità era formata da elementi venuti dallo Studio, come precisamente 
era costituita la comunità di S. Niccolò. E’ dunque tuori di dubbio 
che Giacomo di Vitry in quella descrizione si riferiva ai domenicani 
di Bologna. Del resto, perchè doveva egli parlare tanto diffusamente 
e con tanto entusiasmo di una comunità, che sarebbe altrimenti sco- 
nosciuta e non doveva invece fare neppure un cenno dei frati predi- 
catori che allora riempivano di sè tutta la città? (68). Quei canonici 
dunque che predicavano e vivevano nella più assoluta povertà erano 
i frati predicatori. La stessa testimonianza afferma che ogni giorno 
uno di loro insegnava la sacra Scrittura, « divinarum scripturarum 
lectiones». Quindi già nel 1222 esisteva una scuola presso il convento 
dei domenicani a Bologna. 

Ma ci sono testimonianze di un insegnamento impartito a S. Ni- 
colò prima del 1222? Secondo il Prelormo già quel fra Riccardo che 
fu il primo priore di S. Niccolò, sarebbe stato pure il primo dottore: 
frater Richardus primus prior et doctor (69). Non sappiamo per altro 
se questa affermazione abbia un fondamento storico o sia una sem- 
plice induzione e se l’ accostamento delle due cariche sia stato sug- 
gerito al Prelormo dalla prescrizione dell’ antica legge dell’ ordine 
che nessun convento poteva fondarsi senza il priore e il dottore. 


(67) Iacosi pe Virriaco, Liber alter qui que de Vitry, in S. Dominique, L' idée, 
Occidentalis Historiae momine inscribitur, l’homme et l’oeuvre, I, Paris 1937, PP- 
Duaci 1571, p. 349. > 231-247. h 

(68) Cfr. P. ManponnET O. P., Les Cha- (69) L. pa PreLorMo, Cronica, Bologna, 


noines-Précheurs de Bologne d’ après Jac- Archivio conv. S, Domenico 861, f, 106. 
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C’ è invece un documento del 13 gennaio 1221 in cui si dice che il 
priore di S. Niccolò era un certo Paolo « rettore del collegio e del- 
l’ università». Si tratta dell’ atto con cui Pietro Lovelli dichiara di 
aver ricevuto dal priore il saldo per la vendita dei suoi terreni: « Do- 
minus Petrus Lovelli solemniter fuit confessus sibi solutum esse inte- 
griter a domino Paulo priore atque rectore collegii sive universitatis 
ecclesie beati Nicholai de braida de ordine predicatorum » {79). Che 
cosa significa quel rector collegii sive universitatis? Il collegium nello 
Studio era l’ insieme degli insegnanti di una determinata facoltà, come 
l’universitas era l’ insieme degli scolari. Non è certo questo il senso del 
documento surriferito, giacchè non si aveva nello Studio un rettore 
del collegio degl’ insegnanti ma solo un rettore dell’ Università degli 
scolari. Era forse fra Paolo, detto nello stesso documento maestro 
Paolo, il rettore dello Studio domenicano e quindi dei suoi professori 
e dei suoi studenti? Sarebbe — almeno allo stato attuale della docu- 
mentazione — un’ affermazione piuttosto ardita; tanto più che non si 
può supporre, stando alle circostanze note, una organizzazione scola- 
stica così progredita all’ inizio del 1221. E’ più facile pensare che quei 

termini « collegium» e «universitas» abbiano il significato generico 
di comunità, un insieme cioè di persone unite dall’identico fine da 
raggiungere. In tal senso collegium si trova, per esempio, in un 
documento del 1233 in cui è detto: «capitulum sive collegium sancti 
Nicolai » (71). 

Ma c’è un documento di altro genere che si riferisce allo stesso 
maestro Paolo, il quale ci assicura che almeno nel 1220 egli dovette 
insegnare in S. Niccolò. Quel Maestro Paolo infatti è 1’ autore di una 
Summa de poenitentia, scritta nel convento dei predicatori tra il 1219 
e il 1221. Dall'esame dell’opera, scritta per utilità dei religiosi che 
si dedicavano al ministero delle confessioni, risulta chiaro che essa 
fu compilata in un ambiente di scuola (72). In tal modo le origini del- 
lo Studio dei predicatori a Bologna vengono fissate proprio agl’inizi 
della fondazione del loro convento, in perfetta armonia con la prassi 
della antica legislazione domenicana. 

Dai documenti riferiti veniamo a conoscere non solo l’esistenza 
di una scuola in S. Niccolò, ma anche l’ insegnamento che vi si impar- 
tiva. Quei primi domenicani studiavano particolarmente, se non esclu- 
sivamente, la sacra Scrittura (testimonianza di Giacomo di Vitry) e 


(70) Monum. O. P. hist. XV 146. (72) Cfr. Manponner O. P., S. Domini 
(71) Bologna, Arch. di Stato, fondo S. Do- l ata. IN la aa 
menico 120/7454 N. 12. 
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la Teologia pastorale (Summa de poenitentia di maestro Paolo), per 
diventare dei buoni predicatori e dei buoni confessori. Tali materie 
di insegnamento sono in tutto conformi allo spirito del santo Fon- 
datore e dello stesso ordine, come era stato ufficialmente riconosciuto 
dal sommo pontefice Onorio III. La missione specifica dei domeni- 
cani era appunto quella di predicare e quindi confessare i penitenti con- 
vertiti attraverso l’ annuncio della parola di Dio. 

Lo studio della Bibbia avrà anche in seguito sempre una grande 
importanza nel curriculum studiorum dell’ ordine, perchè essa è la 
scaturigine della solida Teologia e nello stesso tempo la fonte precipua 
della predicazione sacra. Ma all’ inizio della fondazione domenicana, 
quando la Teologia consisteva quasi esclusivamente nell’ interpreta- 
zione dei sacri Testi, l’ importanza dei Libri ispirati era ancor mag- 
giore. S. Domenico, del resto, portava sempre con sè l’ Evangelo di 
s. Matteo e le Epistole di s. Paolo, che conosceva quasi a memoria 
e non raccomandava altro, a voce e per iscritto, ai primi religiosi che 
lo studio del nuovo e del vecchio Testamento (73). Lo stesso ponte- 
fice Onorio III, raccomandando nel 1220 i frati predicatori ai maestri 
dello Studio parigino, non li specifica altrimenti che col titolo di stu- 
dentes in sacra pagina (74). Anche il vescovo di Metz, nell’ anno se- 
guente, esortando i suoi diocesani ad aiutare i predicatori, che vo- 
levano fondare un convento in quella città, fa notare 1’ utile che ne 
verrà alla medesima sia per la predicazione sia per 1’ insegnamento 
della sacra Scrittura che sarà impartito ai chierici (75). Anche a Bo- 
logna quindi, come negli altri conventi domenicani, il primo insegna- 
mento impartito ai religiosi fu sicuramente quello della sacra Scrittura. 
Alla spiegazione dei sacri Testi che doveva offrire la materia della pre- 
dicazione e formare i predicatori, si aggiunse, in forza dello stesso mi- 
nistero apostolico, lo studio della Teologia pastorale, che doveva for- 
mare i buoni confessori. I domenicani furono i primi religiosi deputati 
particolarmente alla predicazione e alle confessioni dei fedeli, attuando 
una importantissima prescrizione del IV concilio lateranense del 1215, 
che faceva obbligo ai vescovi di preparare presso le chiese cattedrali e 


(73) Acta canonizationis 1146-47: «Item (74) /Monum. OP: hist, XVT126; a fra- 
dixit quod dictus frater Dominicus sepe tres ordinis predicatorum in sacra pagina 
monebat et hortabatur fratres dicti ordinis —studentes apud Parisius ». 
verbis et litteris suis quod semper stude- , È 
rent in novo et veteri testamento. Et hoc (75) Monum. O. P. hist. XV 157; « coha- 
scit quia audivit eum illa dicentem et litte- bitatio ipsorum non tantum laicis in pre 
ras eius vidit. Item dixit quod semper ge- dicationibus, sed et clericis in sacris lectio» 
stabat secum Matthei evangelium et epistu- nibus esse plurimum profutura ». 
las Pauli. Et multum studebat in eis, ita 
quod fere sciebat eas cordetenus ». 
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conventuali dei sacerdoti idonei ad aiutarli nell’ ufficio della predica- 
zione e delle confessioni (76). 

Quei primi domenicani dovevano essere ben preparati al ministero 
della confessione, se lo stesso Onorio III, come poi Gregorio IX, nel 
raccomandarli ai vescovi della cristianità, esorta questi ultimi ad 
affidare ai figli di san Domenico l’ ufficio delle confessioni perchè essi 
sono uomini discreti e cauti, quali cioè erano voluti dalla prescri- 
zione del concilio del laterano (77). Per questa loro particolare attività, 
necessariamente connessa con quella della predicazione, i domenicani 
furono i primi che scrissero le Summae de poenitentia. Infatti le prime 
quattro opere del genere fin qui conosciute furono elaborate nei con- 
venti dei predicatori e sono tutte dei primissimi anni dell’ ordine : la più 
antica è quella già ricordata di maestro Paolo d’ Ungheria, scritta cer- 
tamente nel convento di S. Niccolò, un’altra composta da maestro Cor- 
rado Hoxter, detto il teutonico, il famoso professore dello Studio bo- 
lognese guadagnato all’ ordine dalle preghiere di s. Domenico, la terza 
redatta da s. Raimondo da Pefiafort, anche lui già professore a Bolo- 
gna, e la quarta infine composta da alcuni predicatori di S. Giacomo 
di Parigi. Anche in tale produzione letteraria, nuova per quell’epoca — 
come si vede — lo Studio bolognese dette largamente il suo contributo. 


Ì PRIMI MAESTRI DELLO STUDIO DOMENICANO 


Attraverso l’ esame di vari documenti abbiamo cercato di fissare 
il primo sorgere di un insegnamento nel convento di S. Niccolò e ab- 
biamo conosciuto anche le prime materie di quell’ insegnamento com- 
pletamente ‘conformi allo spirito dell’ ordine nascente. Ma quali fu- 
rono i primi maestri nello Studio domenicano bolognese? Pur senza 
tener conto di quel fra Riccardo menzionato dalla testimonianza 
troppo tardiva del Prelormo, il primo che molto probabilmente, ha 
esercitato una attività di insegnamento in S. Niccolò è maestro Re: 
ginaldo d’ Orléans. Per ben cinque anni professore di diritto. cano- 
nico nello Sudio parigino — «opinione magnus, doctus scientia, 
celebris dignitate », come lo dice il b. Giordano, (78) da lui rice- 


(76) J. D. Mansi, Sacrorum Conciliorum —ungendis ac ceteris quae ad salutem perti- 


nova et amplissima collectio XXII 998: nent animarum ». 

« Unde praecipimus tam in cathedralibus (77) Monum. O. P. hist. XV 149. Bulla- 
quam in aliis conventualibus ecclesiis viros rium O. P. 1 18, 19. Mansi, ibid. roto: 
idoncos ordinari, quos episcopi possent coa- «Sacerdos autem sit discretus et cautus... 


diutores et cooperatores. habere, non solum  diligenter inquirens et peccatori . circume 
in  praedicationis officio, verum etiam in sfantias et peccati ». 
audiendis confessionibus et poenitentiis ini- (78) Jorpani, Libellus gr. 
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vuto nell’ ordine — dovette sentirsi fatto e portato a organizzare 
e dirigere la prima scuola dei predicatori in Bologna, alla Mascarella 
prima e a S. Niccolò poi. In quei nove o dieci mesi della sua di- 
mora a Bologna— mentre con l’ eloquenza e il prestigio scuoteva 
tutta la città e soprattutto l’ambiente universitario — con la sua 
prudenza e dottrina è del tutto logico che abbia formato all’ aposto- 
lato e allo spirito dell’ ordine quelli che egli stesso in così gran nu- 
mero aveva conquistati all’ ideale domenicano, tanto che già in quel 
1219 e nell’ anno seguente, molti di essi potevano essere inviati a 
fondare nuovi centri di vita domenicana. 

Maestro ‘Reginaldo fu a Bologna, come già si è detto, dal 2r 
dicembre 1218 all’ autunno del 1219. A lui succedette nella direzione 
del convento di S. Niccolò lo stesso santo Fondatore. Che san Do- 
menico abbia insegnato ai suoi religiosi è fuori di dubbio. Chi aveva 
formati al ministero apostolico quei primi domenicani che il sommo 
pontefice raccomanda ai vescovi come particolarmente dediti e ad- 
destrati al ministero della predicazione e alla direzione delle anime, 
se non il santo Fondatore, che aveva studiato Teologia a Palenza e 
che — nelle dispute vittoriosamente sostenute tante volte con gli 
eretici (79) — si era acquistato una singolare perizia come maestro? 
Sappiamo che san Domenico scrisse dei libri per confutare gli eretici, 
uno di questi subì vittoriosamente la prova del fuoco nella sfida lan- 
ciatagli dagli eretici (80). Anche i libri che vendette a Palencia per 
sfamare i poveri erano, secondo la testimonianza di fra Stefano di 
Spagna, « manu sua glossatos » (81). Fra Ventura, che fu ricevuto nel- 
l’ ordine dal santo a Bologna, dice espressamente nella sua deposi- 
zione al processo di canonizzazione che Domenico, quando viaggiava, 
voleva sempre discutere e insegnare e ugualmente quando era in 
convento quasi tutti i giorni « faciebat predicationem fratribus et col- 
lationem » (82). Egli commentava specialmente, come ci attesta il 
Frachet, le epistole canoniche e 1’ Evangelo di s. Matteo (83). Se 


(79) JorpANI, Libellus 28, 33, 37-38. (83) Nell'edizione, del Reichert (FRACHET, 
(8o) JorbANI, Libellus 38: «Liber here- Vitae 150) leggiamo: «Multi multos con- 
ticorum confestim exuritur, alter vero quem verterunt ad penitenciam solum cum fextw 
conscripserat vir Dei Dominicus, non so- septem canonicarum, quos cum evangelio 
lum pertmansit illesus, sed et de flammis pa- beati Matthei beatus Dominicus frequenter 


lam omnibus in longinguum exiliit, interum- 
que reiectus et III totiensque resiliens mon- 
stravit aperte et fidei veritatem et eius, qui 
libellum conscripserat, sanctitatem ». 

(81) Acta canonizationis 153. 

(82) Acta canon. 127. Ibid. 124: « Et sem- 
per volebat disputare de Deo vel conferre 
vel legere, dum in via erat, vel orare ». 


fratribus imponebat» (cioè exponebat). Ma 
è evidente che |’ espressione cum textu sep- 
tem canonicarum deve contenere qualche er- 
rore, poichè in tale modo essa non ha senso. 
Qualcuno ha supposto che manchi la pa- 
rola legum, ma qual’ è questa raccolta delle 
sette leggi canoniche, capace di convertire 
gli eretici? E poi era san Domenico un 


va, 
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tale era V abitudine del santo evidentemente egli insegnò anche ai 
religiosi di S. Niccolò poichè, tranne alcuni viaggi fatti a Roma e in 
Lombardia, è in questo convento che passò gli ultimi anni della sua 
vita (84). Del resto la testimonianza di fra Ventura sembra riferirsi 
proprio al periodo bolognese della vita di san Domenico, essendo il 
teste rimasto quasi sempre in S. Niccolò dove nel 1221 era già eletto 
priore (85). A conferma di tale insegnamento impartito da san Do- 
menico c’è un passo della summa di maestro Paolo, dal quale ap 
pare evidente che san Domenico dava a Bologna lezioni di Teologia 
pastorale: «Item — si legge nel capitolo XIII della Summa — ut 
dicit prior noster magister Dominicus, discretus sacerdos debet con- 
siderare modum regionis, unde confitens est oriundus, qualiter ibi 
homines consueverint ieiunare et secundum hoc ei consulere ». (86). 
Il parere di san Domenico è riportato come quello di un’ autorità vi- 
vente, che si può ancora consultare (ut dicit); forse lo stesso fonda- 
tore prese parte alla stessa compilazione dell’ opera; certamente quel. 
l’ opera, elaborata sotto il vigile sguardo del « prior - magister Domi- 
nicus », deve riprodurre e riferire fedelmente molte volte il suo stesso 
pensiero, frutto della sua lunga esperienza di uomo apostolico. Nella 
Summa di maestro Paolo, scritta appositamente per i confessori, sono 


canonista? Altri pensano che bisogna inte 
grare con la parola horaruni, alludendosi alle 
sette ore canoniche, ma son queste forse 
materia di una predicazione tanto efficace? 
lo penso che si tratti semplicemente di un 
errore di leîtura dovuto ad un copista poco 
attento. Nel codice originale doveva essere 
scritto cum textu epistolarum canonicarum; 
uno dei più antichi copisti lesse septem in- 
vece di epistularum e introdusse i’ errore, 
che poi tutti gli altri hanno ripetuto. 

Tale errore è spiegabilissimo paleogra- 
ficamente; infatti 1’ abbreviazione di episto- 
larum (eptay) poteva facilmente confondersi 
con septem; è molto facile intravvedere un 
s davanti a eptam letto eptem. Tale solu 
zione ha il grande vantaggio di accordarsi 
perfettamente con la testimonianza di fra 
Giovanni di Spagna, uno dei primi disce- 
poli del santo, il quale appunto afferma che 
s. Domenico «semper gestabat secum Mat- 
thei evangelium et epistolas Pauli. Et muì- 
tum studebat in eis ita, quod fere sciebat 
eas cordetenus » (Acta canonizationis 147). 
Anche il volgarizzatore delle Vitae fratrum 
del sec. XV interpretò allo stesso modo il 
passo citato; egli però tradusse: « col testo 
delle sette epistole canoniche »; comprese 
cioè la necessità di integrare con la parola 
epistole senza saper spiegare l'origine del 
septem. 

Non è escluso che da questo passo dipen- 


da in parte la notizia dell’anonimo del sec. 
XV circa l’ insegnamento di san Domenico. 
In essa si trovano certamente molti errori, 
ma è probabile che il passo delle Vitae sia 
stato la fonte primordiale ampliata così 
esageratamente dallo scrittore poco scrupo- 
loso (Cfr. Roma, Arch, gen. O. P. lib. Q0. 
f. 667. Anacleta O. P. 7 (1899) 165, n. 3). 

Dietro 1 esempio del santo fondatore al- 
tri domenicani commentarono  particolar- 
mente s. Matteo e le epistole canoniche. A 
Bologna si conserva ancora I’ Expositio super 
Mattheum et epistolas canonicas di fra 
Bartolomeo Parvo (Bibl. Archigin. B. 3154). 


(84) Fra Stefano di Spagna dice espres- 
samente nel processo di canonizzazione di 
aver dimorato con s. Domenico: «in clau- 
stro sancti Nicolai Bononie fere per annum » 
(Acta canonizationis 155). 

(85) Si noti che mentre a Parigi i primi 
Domenicani si potevano recare allo Studio 
teologico della città per la loro formazione 
intellettuale e a Tolosa andavano alla scuola 
cattedrale tenuta da Alessandro Stavensby, a 
Bologna non esisteva ancora nel 1220 una ve- 
ra scuola teologica, pur conoscendosi qualche 
nome di probabile maestro (Cfr. F. EHRLE, 
I più Antichi Statuti della facoltà teologica 
dell'università di Bologna, Bologna 1932, 
pp. LXVI - LXIX). 

(86) Manponxer, S. Dominique I 264. 
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raccolti ammonimenti e consigli, che, come quello ora riferito sono di 
una fine praticità tale da far sentire la presenza, più che di un teorico, 
di un uomo lungamente formatosi nella prassi coscienziosa, zelante 
e sempre più illuminata del ministero delle confessioni, come cer- 
tamente era san Domenico, Resta dunque acquisito, ci sembra, che 
san Domenico a Bologna impartì ai religiosi, e a tutti quelli che vol- 
lero goderne insieme coi religiosi, i due insegnamenti fondamentali per 
i primi domenicani: quello della sacra Scrittura e quello della Teo- 
logia pastorale. 

Contemporaneamente insegnò in S. Niccolò l’autore principale 
della Summa, ora ricordata, quel maestro Paolo, detto nei mss. pre- 
sbyter sancti Nicolai. Questi è Paolo d’ Ungheria, professore :di di- 
ritto canonico nello Studio bolognese, che, entrato nell’ ordine nel 
1220 O 1219, era priore di S. Niccolò già il 13 gennaio del 1221 (87). 
A lui principalmente, coadiuvato da fra Guala, da fra Ventura e da 
fra Rodolfo, san Domenico — partendo da Bologna, dopo aver 
ricevuto i voti della b. Diana — affidò l’ affare della fondazione del 
monastero di Sant'Agnese, affare che stava tanto a cuore al santo 
da fargli dire in pubblico capitolo che quella costruzione era neces- 
saria al punto da doversi fare anche a costo di sospendere la fab- 
brica del convento (88). Maestro Paolo però non potè condurre a 
termine quella fondazione, perchè dal capitolo generale, riunito a 
Bologna nella pentecoste (30 maggio) del 1221, fu inviato con quat- 
tro compagni a fondare l’ ordine in Ungheria. Il suo insegnamento 
in S. Niccolò va messo quindi fra il ‘19 e il ’21, mentre scriveva la 
Summa de poenitentia, che con ogni verosimiglianza è frutto delle 
sue lezioni. Questa Summa è un manuale di Teologia morale per i 
confessori ed è il primo del genere nella storia della teologia. 
L’ opera consta di due parti: la prima è una Summa de confessione 
e la seconda un Tractatus de vitiis et virtutibus. Il numero straor- 
dinario dei manoscritti di questa Summa sparsi un po’ dappertutto, 
sta a testimoniare la sua fortuna e il suo valore, Per noi, natural- 
mente, ha un particolare interesse storico sia perchè è la prima 
opera sicuramente domenicana che possediamo, sia perchè ci rivela 
lo spirito apostolico di quei primi frati predicatori formatisi alla 
scuola diretta del santo Patriarca (89). 


(87) Cfr. sopra p. 248 e articolo precedente, (89) Cfr. SartI-FaTTORINI, I 385. H. WeEIS- 
in Sapienza 1 (1948) 396-7. weiLer S. J., Handschriftliches zur Summa 
(88) H. Cormier O. P., La b. Diana de Poenitentia des Magister Paulus von 
d’Andalò, Romae 1892, p. 150. Sankt Nikolaus, Scholastik 5 (1930) 248-260. 
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Con Paolo d’ Ungheria probabilmente insegnò in S. Niccolò quel 
fra Chiaro da Sesto, che già nel 1219 godeva una grande stima 
nel convento domenicano, come si arguisce dal fatto che in un mo- 
mento di generale depressione morale fu proprio lui, con la sua parola 
eloquente a rianimare alcuni religiosi abbattuti ed incerti (90). Il Bor- 
selli, non sappiamo da quale fonte informato, afferma che maestro 
Chiaro fu il primo «qui legit in ordine theologiam fratribus » (91). 
Certo quando entrò nell’ ordine — sotto il b. Reginaldo — era peritus 
iure civili e aveva già insegnato nello Studio bolognese filosofia e di- 
ritto canonico. Era pure, come ci dice il Frachet, cappellano e peniten- 
ziere pontificio. Aveva dunque tutte le qualità per poter insegnare 
subito ai suoi confratelli. D’ altra parte la teologia pratica o pasto- 
rale, specialmente allora, aveva molti punti di contatto col diritto 
canonico, tanto che incontriamo spesso dei canonisti come autori di 
Summae de casibus. A fra Chiaro sono attribuite opere di diritto, 
di filosofia e di teologia, e il suo nome figura al primo posto fin 
un indice manoscritto dei codici della biblioteca Gaddi di Firenze 
posseduto dal Mazzucchelli; dal quale indice risulta che egli morì ad 


Orvieto nel 1235. Poichè intorno al 1224 —— quando furono inviate 
alcune suore di S. Sisto a coadiuvare la b. Diana nella formazione 
domenicana del monastero di S. Agnese a Bologna — egli risulta a 


Roma in veste di provinciale della provincia romana il suo probabile 
insegnamento bolognese va posto prima di quella data (92). 

Non è escluso che anche il b. Giordano di Sassonia abbia inse- 
gnato in S. Niccolò durante 1’ anno del suo provincialato (1221-22), 
che appunto sembra abbia trascorso con particolare assiduità a Bolo- 
gna (93). Egli, già baccelliere nello Studio parigino, aveva tutti i mi- 
gliori requisiti per dare una seria formazione intellettuale ai suoi con- 
fratelli. 

Intorno al 1220 insegnava teologia a Bologna un certo maestro 
Alessandro «vir honestus et verax », che nella scuola, commentando 
le parole del salmista «misericordia et veritas obviaverunt sibi» (ps.84, 


S. KurrNner, Repertorium der Kanonistik 
(1140-1230) Prodromus Corporis Glossarum 
I (Studi e Testi 71), Città del Vaticano 1937, 
PP. 404, 408, 411-413, 431, 446. P. MANDON- 
NET O. P., La Summa de Poenitentia; Magi- 
stri Pauli Presbyteri S. Nicolai, in S. Domi- 
Dique I 249-269. F. Banri, Paolo Dalmata 
detto Ongaro, Archivio Storico per la Dal- 


(91) H. ne BurseLLIs O. P., Cronica ma- 
gistrorum generalium ord. fr. Praed., Bolo- 
gna, Biblioteca Univ. cod. lat. 1999 f. sr. 


(92) FracneT, Vitae, 21, 25, 26. MAMACHI, 
Annales 507, 509, 642. FANTUZZI, Notizie VII 
406-8. H. C. ScHEEBEN, Accessiones ad Hi- 
storiam Romanae Provinciae saec. XIII, 


mazia 27 (1939) 42-63, 133-150. G. M. Df- 
NES, I Notabili di Paolo Ungaro Canonista 
bolognese del sec. XIII, Roma 1944. 

(90) FracHeT, Vitae 26. 


Arch, fr. Praed. 4 (1934) 124-126. 


(93) Il 10 Ottobre 1221 troviamo il b. Gior- 
dano a Bologna per lì’ acquisto di una casa 
(MamacHi, Annales I App. 375-76). 
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11) raccontò agli scolari la conversione di un giovane studente avve- 
nuta nel tempo del trasferimento dei frati predicatori dalla Mascarella 
a S. Niccolò (1219). Di questo maestro Alessandro il Frachet ci dice 
che fu per molto tempo professore di teologia a Bologna «et post 
factus est episcopus in Anglia, unde erat oriundus ». Da tutto il rac- 
conto delle Vitae fratrum si arguisce facilmente che quella scuola di 
teologia era fatta a religiosi domenicani e quindi in S. Niccolò (94). 
Ma chi era quel maestro Alessandro? Nel convento domenicano il 7 
giugno 1221 troviamo testimonio ad un atto di compra fatto da 
san Domenico un maestro Alessandro (95), che potrebbe ben essere 
questo stesso che è ricordato dal Frachet. L’anno seguente egli è 
delegato dal vescovo di Padova per dirimere una questione sorta fra 
i monaci di Santo Stefano e i frati Crocigeri e il 31 marzo del 1223 
pronuncia il lodo risolvendo la lite con un compromesso. Da que- 
st’ ultimo documento risulta ch’ egli abitava presso S. Niccolò nella 
casa di un certo Guidolino Marchesi (96). 

Questo maestro Alessandro, professore a Bologna è stato identi- 
ficato con Alessandro Stavensby, il quale appunto era inglese, maestro 
di teologia e poi fu eletto vescovo di Conventry e di Lichfield (1224). 
A tale identificazione sono favorevoli il Mamachi, il Sarti e ultima- 
mente il Mandonnet e altri, mentre 1 Ehrle si mostra contrario per 
un motivo, a' dire il vero, non molto convincente (97). Lo Stavensby 
conosceva assai bene e apprezzava molto san Domenico e il nascente 
ordine dei predicatori. Alla scuola di lui a Tolosa, il santo Patriarca 
aveva condotto i suoi primi compagni perchè ricevessero una buona 
formazione teologica prima di iniziare l’apostolato della predica- 
zione (98). Venuto a Bologna, forse quando dal conte Raimondo di 
Tolosa fu costretto a chiudere la propria scuola di teologia in quella 
città, è probabile che abbia insegnato in S. Niccolò. 

Certamente lettore a Bologna, in questi primi anni dello Studio 
domenicano, fu pure fra Guerrico di Saint-Quintin, che esercitò un 
notevole influsso anche sull’ ambiente universitario cittadino. A lui, 
tra l’altro, si deve in gran parte la vocazione domenicana dello stu- 
dente Fiorenzo di Piccardia, da noi già ricordato (99). Fra Guerrico, 
era entrato nell’ ordine dopo essersi applicato ad ogni specie di studi: 


(94) FracHET, Vitae 19-20. nales I 352-53. Sarti-FartoRINI I 626-27. 

(95) Monum. O. P. hist. XV 271 Quetir - Ecnaro, I 11-12. MANDONNET, S. 
LE ZIE Bei, Dominique I 45-46. 

(96) Chartularium Studii Bonon., II, (98) HumBerTI De RomanIS, Legenda n. 40. 

Bologna, 1916, pp. 193, 197-99. (99) Cfr. articolo precedente, in Sapienza 1 


(97) EHRLE, Statuti LXIX. Mamacuni, An- (1948), 405. 


pe; 
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«in logicalibus et quadrivialibus et naturalibus et in medicina » dice 
il Frachet, e fu il quarto domenicano che si addottorò nello Studio 
parigino (100). Quando insegnava a Bologna però non era ancora 
maestro poichè, nel racconto delle Vitae, è ricordato col semplice ap- 
pellativo di frater e non col titolo di magister (101). Pertanto il suo 
insegnamento bolognese va posto prima del 1238, essendo egli a tale 
data già maestro (102), anzi prima del 1233, poichè da quest’ anno 
fino al 1240 egli insegnò a Parigi (103). Forse a Bologna scrisse o 
cominciò a scrivere il suo Commento alle Sentenze, che sembra com- 
posto fra il 1230 e il 1240 (104). 

Galvano Fiamma nella sua Cronaca ricorda un altro lettore dello 
Studio bolognese, un certo fra Gervaso da Milano, che nel 1225 sa- 
rebbe stato nominato lettore nel convento di Bologna, di lui però 
finora non abbiamo altre notizie (105). 


RoLaANDO E MONETA DA CREMONA 


La fama che godevano nello Studio cittadino i due grandi Cremo- 
nesi quando nel 1219 furono accolti nell’ ordine dal b. Reginaldo ci 
induce a pensare che essi abbiano continuato il loro insegnamento in 
San Niccolò anche dopo aver professata la regola domenicana. Nulla 
però conosciamo, con precisione, circa la loro attività nei primi anni 
di vita religiosa. 

Maestro Rolando era un celebre professore di filosofia quando 
entrò nell’ordine : « magister Rolandus Cremonensis qui tunc regebat 
Bononie, cuius fama celebris et excellens in philosophicis habebatur » 
scrive il Frachet (106). 


(100) FRacHET, Vitae fratrum 176, 335- 

(101 FracHET, Vitae, p. 189: « frater 
Guerricus qui tunc legebat ibi etc. » 

(102) H. DENIFLE O. P., Arch. fiir Litt. u. 
Kirchengesch. 2 (1886) 170-73, 208. Char- 
tul. Univ. Paris. I 157 n. 108. 

(103) P. MANDennET_ O. P., 
d’Aquin novice Prècheur, Revue 
30 (1925) 507-10. 

(104) Cfr. P. GLoRrIEUX, Répertoire des 
maîtres en théologie de Paris au XIIle siè- 
cle, I, Paris 1933, pp. 54-58. QuETIF-EcHARD, 
Scriptores ord, Praed. I 113-115. SARTI-FATTO- 
RINI, De claris Archigym. Bonon. Profess. I. 
629. F. M. HenquineT, Les écrits du frère 
Guéric de Saint-Quintin, Rech. de Théol. anc. 
et méd. 6 (1934) 184-214, 284-312, 394-410. 
A. FRIes, De Commentario Guerrici de S. 
Quintino in libros Sententiarum, Arch. fr. 


Thomas 
Thomiste 


Praed. 5 (1935) 326-340. F. M. HENQUINET, 
Notes additionelles sur les écrits de Guérric 
de S. @Quintin, Rech. de Théol. anc. et 
méd. 8 (1936) 369-388. 

(105) Fiamma, Cronica 87. Nella Cronaca 
Maggiore dello stesso Fiamma non si ricorda 
questo fra Gervaso, vi si parla invece di un 
fra Protaso, anch’ egli da Milano, che nel 
1220 sarebbe stato nominato lettore a Mi- 
lano e in seguito avrebbe insegnato nel con- 
vento di Bologna. (Odetto, La Cronaca mag- 
giore 321, 348); si tratta forse dello stesso 
religioso, il cui nome è stato alterato da un 
disattento copista ? 

(106) IFRacHET, Vitae 26. Il Ghirardacci 
nella sua Historia di Bologna (vol. 1 127) 
afferma che maestro Rolando era un eccel- 
lente iureconsulto, il Sarti invece (vol. 
1 534) sostiene che egli abbia insegnato me- 


e te lla ta a in — iti ee le.ltg 


Si sarebbe tentati pensare che la sua competenza filosofica sia stata 
messa subito al servizio dei religiosi di S. Niccolò, sotto forma di 
lezioni preparatorie allo studio della teologia, ma si oppone la seria 
difficoltà che la filosofia in quei primi anni dell’ ordine era considerata 
disciplina di molto secondaria importanza, anzi da studiarsi solo a 
titolo di quasi eccezione come sarà sancito nel capitolo generale del 
1228 (107). Galvano Fiamma pensa che maestro Rolando sia stato 
inviato a Parigi per addottorarsi in teologia nello stesso 1219 dal 
b. Reginaldo (108). Di lì, secondo il Borselli (109) sarebbe tornato 
a Bologna l’ anno seguente (1220) per partecipare al primo capitolo 
generale. Sappiamo che si dedicò, col suo confratello e concittadino 
maestro Moneta, alla fondazione di un convento di predicatori nella 
sua patria, e nel ’28 ritornò a Parigi per il capitolo generale. Rolando 
fu il primo domenicano che si addottorò a Parigi e il primo religioso 
che ottenne la cattedra di teologia in quello Studio (110). Ciò avvenne 
nel 1229 quando per protestare delle violenze usate dalle guardie civi- 
che contro alcuni studenti, tutti i maestri, compreso Giovanni di 
S. Egidio, titolare di quella cattedra, abbandonarono lo Studio (111). 

Ma Rolando fu non solo buon teologo, fu anche un uomo di 
grande coraggio, amante della lotta e strenuo difensore dei diritti 


dicina nello Studio Bolognese, E’ otmai 
certo però che nè l’ una nè l’ altra di quelle 
discipline furono professate da Rolando, ma 
la filosofia. Non sappiamo quale sia la fon- 
te dell’ errore del Ghirardacci, mentre il 
Sarti fu ingannato da un codice delle Vitae 
Fratrum, che invece di excellens in philoso- 
bhicis ha excellens in physicis; errore, come 
si vede, molto facile a spiegarsi paleografica- 
mente. Oltre 1’ affermazione del Frachet ci 
assicura che Maestro Rolando era rinomato 
filosofo la testimonianza del B. Umberto di 
Romans e quella di Stefano di Salanhac, i 
quali certamente lo conobbero personalmente. 
Il B. Umberto lo dice: «magnum in phi- 
losophicis et theologicis » (De vita regulari 1, 
Romae 1888 p. 437); più espressamente fra 
Stefano scrive: « Frater Rotlandus nacione 
Cremonensis in seculo magnus philosophus.. 
Hic summam quam fecit philosophie sale 
condivit. Erat enim in philosophicis et theolo- 
gicis ad plenum eruditus » (H. D. Simonin 
O. P., Notes de Bibliographie Dominicaine, 
Arch. fr. Praed. 9. (1939) 201). L’ esame del- 
le sue opere e qualche episodio della sua vita, 
se ce ne fosse bisogno, ci confermano an- 
cor più nella nostra opinione; Leandro Al- 
berti, 1 Echard, il Mamachi, l’ Ehrle e altri 
più recenti sono del parere che egli abbia 
insegnato filosofia. L’ Ehrle tuttavia fa no- 
tare che Rolando, nella sua Summa, mo- 
stra una certa perizia medica, per cui non 


sarebbe azzardato pensare che abbia conosciu- 
ta anche la medicina, il che spiegherebbe la 
sua « attraente mentalità scientifica » (F. 
EurLE, S. Domenico, le origini del primo 
Studio Generale del suo ordine a Parigi e la 
Somma Teologica del primo maestro, Ro- 
lando da Cremona, Miscellanea Dominicana, 
Romae 1923, PP. 93, 134 n. 1). 

(107) Constitutiones antiquae ordinis fra- 
trum praed. ed. H. Denifle O. P.. Arch. fur 
Literatur u. Kirchengesch. des Mittelalters 1 
(1885) 222: «In libris gentilium et philoso- 
phorum non studeant, etsi ad horam inspi- 
ciant, Seculares scientias non addiscant nec 
etiam artes, quas liberales vocant, nisi ali- 
quando circa aliquas magister ordinis vel 
capitulum generale voluerit aliter  dispen- 
sare; sed tantum libros theologicos tam ju- 
venes quan: alii legant ». Lo stesso decreto 
sarà inserito anche da san Raimondo da 
Pefiafort nella seguente redazione delle costi- 
tuzioni. 

(108) Fiamma, Cronica 19. 

(109) Cronica Mag. gen. f. 6v. 

(110) SimonIin, Notes de Bibliographie 
Dom., Arch. fr. Praed. 9 (1939) 201. ODETTO, 
La cronaca maggiore 351, 352. 

(111) F. EnrLe, S. Domenico, le origini 
del primo Studio generale del suo ordine a 
Parigi e la somma teologica del primo Mae- 
stro Rolando da Cremona, in Miscellanea 
Dominicana, Romae 1923, pp. 85-95. 
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della Chiesa contro gli eretici e contro lo stesso Ezzelino da Romano. 
La sua attività magistrale fu sempre congiunta con quella di predi- 
catore e di inquisitore. Spesso, per la sua indomita fermezza, mise in 
serio pericolo la propria vita (112). Per la molteplice attività svolta 
da Rolando dopo il 1228, successivamente a Parigi, a Tolosa e nel- 
l’Italia settentrionale, appare difficile che dopo quell’ anno abbia po- 
tuto insegnare a Bologna. Se insegnò a S. Niccolò nel primo periodo 
di questo Studio domenicano, ciò dev’ essere avvenuto prima del 
1228. Nella sua Summa, scritta durante |’ insegnamento parigino, si 
incontra un’allusione al ministero sacerdotale da lui svolto a Bolo- 
gna (113), ma è troppo generica perchè se ne possano trarre delle 
conclusioni sicure. Certo nello Studio bolognese egli insegnò negli 
ultimi anni della sua vita; forse, ammalato com’ era di gotta, si ritirò 
a Bologna e riprese l’ insegnamento appunto perchè non poteva più 
dedicarsi alla predicazione e all’ attività inquisitoriale. E a Bologna 
morì nel 1259: «sanctitate et fama et scientia et doctrina praecla- 
rus » (114). Frutto del suo insegnamento parigino e forse bolognese 
è la Summa theolo gica conservata nella biblioteca Nazionale di Parigi 
(cod. 795) che, esaminata la prima volta dall’ Ehrle (115), è stata 
più recentemente studiata dal Filthaut (116); della medesima si sta 
preparando l’ edizione critica (117). Ultimamente il p. Dondaine ha 
identificato in Rolando da Cremona | autore dell’ anonimo Commento 
al libro di Giobbe della biblioteca Nazionale di Parigi (cod. lat. 
405) (118). Queste opere sono di grande importanza sia per la sto- 
ria del pensiero che preannuncia il periodo aureo della scolastica, sia 
per la conoscenza dell’ autore: della sua mentalità scientifica e del 
suo stesso carattere. Rolando mostra di avere una informazione 
vasta e sicura, oltre che della sacra Scrittura, della filosofia e delle 
scienze fisiche. Il suo filosofo preferito è Aristotèle. Quando si pre- 
senta l’ occasione parla volentieri e con competenza di medicina e 


(112) E. FiLrHaut, Roland von Cremona (117) Cfr. E. PrEro, Un testo inedito: La 


O. P. und die Anfinge der Scholastik im 
Prediger orden, Vechta i. O. 1936. 

(113) E. PreTo. Un testo inedito: La Sum- 
ma Theologica di Rolando da Cremona, Riv. 
di fil. Neoscolastica 40 (1948) 64 n. 6. 

(114) FracHET, Vitae fratrum 168; 275. 
FIAMMA, Cronica 9$. 

(115) F. EnRLE, S. Domenico, le Origini 
del primo Studio generale del suo ordine e 
la Somma ete., in Miscellanea Dominicana 
Romae 1923, pp. 85-134. 

(1x6) E. FiLtHAUT, Roland, von Cremona 
O. P. und die Anfànge der Scholastik im 
Prediger orden, Vechta 1936. 


Summa Theologica di Rolando da Cremona, 
Riv. di fil. Neosc. 4o (1948) 45-72. II p. T. 
Kippeli ha scoperto alcuni anni fa il terzo li- 
bro di questa Summa, contenente i trattati: 
de incarnatione e de virtutibus, che si credeva 
perduto o addirittura mai scritto da Maestro 
Rolando (Cfr. Th. Kappeli O. P., Kurze Mit- 
teilungen uber Mittelaterliche  Dominikaner- 
schrifsteller, Arch. fr. Praed. ro (1940) 282- 
288. 

(118) A. Doxnparne O, P., Un Commen- 
taire Scripturaire de Roland de Crémone 
«Le livre de Job», Arch. fr. Praed. 1r 
(1941) 109-137. 
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di geografia, di metereologia e d’ astronomia, di magia e di strego- 
neria. L'autore si rivela portato più allo studio positivo dei fenomeni 
che alla pura speculazione concettuale, più alle applicazioni pratiche 
dei principi che alle sottigliezze delle argomentazioni, mostrando una 
mentalità enciclopedica e pratica molto affine a quella di sant’ Alberto 
Magno. Tutto ciò che è scibile lo interessa. Anche la grammatica, 
la retorica, la matematica e in genere tutte le arti liberali sono quasi 
indispensabili, a suo giudizio, per un serio studio della teologia. In 
ciò, evidentemente, si rispecchia più l antico professore dello Studio 
bolognese che il domenicano di quei primi tempi (119). La fermezza 
dell’ inquisitore. si manifesta chiaramente attraverso 1’ opera del teo- 
logo. Come è pronto ad accogliere la verità ovunque si trovi, così 
non risparmia mai la condanna dell’ errore chiunque ne sia 1’ autore. Lo 
stesso Aristotele, che pure per lui è il magnus philosophus, non sfugge 
alla sua critica, allo stesso sant’ Agostino non risparmia espressioni 
forti come la seguente: «herrorem magnum videtur dicere Augu- 
stinus » (120). 

Contemporaneo di Rolando, e forse collega d’ insegnamento, fu il 
suo concittadino Maestro Moneta. Questi quando entrò nell’ ordine 
insegnava arti liberali nello Studio bolognese. Anch’egli perciò, come 
Rolando, si veniva a trovare nella condizione di non essere immediata- 
mente utile ai suoi confratelli di S. Niccolò, perchè in quei primi anni 
le artes liberales erano escluse, ancor più della filosofia, dal curricu- 
lum studiorum dei predicatori; per dedicarsi a quella disciplina si 
richiedeva un permesso speciale del maestro dell’ ordine o del capi- 
tolo generale (121). Tuttavia Moneta, anzichè essere subito inviato 
a Parigi, rimase a Bologna. Qui si trovava nel 1221, poichè, come 
affermò lui stesso, nella sua cella e con in dosso le sue vesti morì 
san Domenico (122). A Bologna certamente nei primi anni della sua 
vita religiosa egli studiò teologia e forse continuò a insegnare ai 
suoi vecchi scolari dello Studio cittadino. Non è molto verosimile 
infatti che un maestro così famoso — « in tota Lombardia famosus » 
come lo dicono le Vitae fratrum — abbia potuto rimanere nello stesso 
luogo del suo celebratissimo insegnamento, in contatto continuo con 


CA 


(119) Cfr. sopra n. 107. Del resto una let- (120) A. DonpaiNE O. P., Un commentaire 
tera di Gregorio IX del 7 Luglio 1228, in- scripturaire de Roland de Crémone « Le li- 
dirizzata allo Studio parigino, ordinava avre de Job », Arch. fr. Praed. 11 (1941) 131. 
quei, massi) di none cosorabere de Insegna” (121) Cfr, il testo delle costituzioni citato 
miento sacro con le scienze profane della fi- sopra n. 107 
losofia (H. DENIFLE - Ar. CHiateLaiN, Chartu- O { } 
larium Universitatis Parisiensis, I, Parisiis (122) H. D. Simonin O. P., Notes de Bi- 
1889, n. 59, p. 114). bliogr. Domin., Arch. fr. Praed. 9 (1939) 201. 
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i suoi discepoli e troncare d’un tratto la sua attività professorale, 
anche per il fatto che allora i maestri dello Studio non erano legati 
ad un luogo determinato, ma erano liberi di esercitare ovunque, pur- 
chè in città, la loro professione. Maestro Moneta dunque in S. Nic- 
colò studiò teologia, anzi presto fu in grado di insegnarla egli stesso. 
Nel 1243 lo troviamo a Bologna col titolo preciso di doctor theo- 
logiae (123). 

Intorno a questo tempo maestro Moneta a Bologna scriveva la sua 
Summa adversus Catharos et Valdenses, il trattato più completo e più 
solido del Medioevo contro le ‘due grandi sette eretiche del 
tempo (124). L’autore nel 1244 non aveva ancora finito di scriverlà; 
come si desume da due passi della stessa Summa (125). Con ogtni 
probabilità la scrisse mentre attendeva all’insegnamento della teolo- 
gia. Fra i conventi della provincia lombarda Bologna presentava 
allora, più d’ogni altro, le circostanze di ambiente più adatte alla 
redazione di un’ opera di quel genere. La Summa anzi rappresenta 
forse il frutto dell’insegnamento teologico di maestro Moneta 
in S. Niccolò. La sua infatti non è altro che una Summa theolo giae 
in difesa delle verità cristiane contro le eresie dei Catari e dei Valdesi, 
precisamente la teologia in cui dovevano essere maggiormente ag- 
guerriti i primi frati predicatori, destinati a predicare e a IMIQUISITE 
contro quegli errori. 

L’opera di maestro Moneta comprende tutta la teologia cattolica 
e procede esponendo parallelamente su ogni questione la posizione 
degli eretici e quella della Chiesa. Vi si parla prima di tutto dell’ Unità 
e Trinità di Dio, poi degli Angeli e di Dio creatore (libro I); nel 
libro II si affrontano particolarmente i problemi inerenti alla creazione 
dell’ anima e del corpo, problemi di speciale importanza per combat: 
tere le eresie catare e valdesi; il libro III è tutto dedicato alla Cristo- 
logia con accenni di Mariologia; il libro IV contiene i trattati sui Sa- 
cramenti e sui Novissimi; infine il V libro è un trattato completo sulla 


(123) Il canonista Giovanni di Dio dedi- 
cando il suo Liber dispensationum a tutti 
i maestri e studenti dello Studio bolognese, 
nomina prima di tutti i frati predicatori e 
in particolare Maestro Moneta; « Venerabi- 
libus viris fratribus ordinis praedicatorum 
et Magistro Monetae eiudem ordinis’ doc- 
tori theologiae » 
D. D. von SchHuLte, Die Geschichte der 
Quellen und Litteratur der canonischen Re- 
chts, II, Stuttgard 1877, p. 97. 

(124) L’ autografo di quest’ opera fù con- 
sérvato fino al tempo di. Leandro Alberti 


(SartI-FATTORINI, I, 431). 


nella biblioteca domenicana (L. ALBERTI O. 
P., De Viris illustribus ord: Praed., Bono- 
niae 1517, p. 184). Non si sa ora dove sia 
andato a finire. Nella biblioteca universita- 
ria di Bologna se ne conserva una copia 
del sec. XIV anch’ essa già proprietà della 
ricca biblioteca di S. Domenico (Bologna, 
Biblioteca Univ. Cod. lat. 1550). 


(125) Cfr. MonetaE CrEMoNENSIS O. P. Ad- 
versus Catharos et Valdenses libri quinque, 
ed. Th. A. Ricchinius O, P., Romae 1743, 
PP. 241, 402. 
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vera Chiesa di Cristo. Così viene esposta tutta la teologia con quei 
particolari riferimenti e sviluppi dottrinali che richiedeva lo scopo par- 
ticolare dell’ opera: la conversione degli eretici. Maestro Moneta 
in questa sua opera dà prova, oltre che di una dialettica forte e avvin- 
cente, di una profonda conoscenza della sacra Scrittura e di una vasta 
cultura filosofica e patristica, sì che le «artes » del professore dello 
Studio bolognese appaiono mirabilmente accordate e fuse con la teo- 
logia del domenicano. 

Le lezioni di teologia del celebre dottore a Bologna erano fre- 
quentate da molti forestieri, venuti appositamente anche da lontano, 
come afferma l’ Alberti forse non senza un po’ di esagerazione (126). 

Prima del suo insegnamento a Bologna Moneta aveva predicato 
contro l’ eresia in Lombardia, attirandosi I’ odio degli eretici che at- 
tentarono anche alla sua vita. Nel 1228 col suo concittadino Rolando 
aveva fondato il convento di S. Guglielmo nella sua patria; e nel 
1233 fondò pure il convento a Mantova di cui fu il primo priore (127). 

Tra questa data e il 1240 dovette ritirarsi a Bologna per scrivere 
la Summa e dedicarsi all’ insegnamento. Nel convento bolognese si 
trova ancora verso la metà del secolo, quando con altri frati predi- 
catori è invitato a dare un giudizio su un contratto di soccida per 
scagionare il proprietario dali’ accusa di usura (128). E a Bologna ter- 
minò i suoi giorni fra la stima e la venerazione dei confratelli e dei 
suoi ex-colleghi dello Studio cittadino. 


S. NICCOLÒ CENTRO INTELLETTUALE 


Molti scrittori di storia bolognese hanno giustamente celebrato le 
scuole che fiorirono nel convento di S. Domenico. Il Fattorini, con- 
tinuatore del Sarti, afferma che ben altro aspetto prese in Bologna 
la scuola teologica, a partire dal momento in cui vennero a stabilirvisi 
1’ ordine dei predicatori e quello dei minori. Si sarebbe detto che l’ordi- 
ne domenicano fosse non tanto un ordine religioso quanto una congre- 
gazione di gente di scuola (129). Così anche il Fantuzzi, il Cavazza, 


(126) ALBERTI, De Viris 184: « Theologiam 
in pluribus Lombardiae coenobiis diu uti- 
literque et cum omni laude docuit; ad 
quem etiam et videndum et audiendum Bo- 
noniae commorantem Romani proceres lit- 
teratique alii viri solerant accedere ». 

(127) QuérIF-EcHaRD, Scriptores 1 122-235. 
P. M. DomanescHIus O. P., De Rebus Coe- 
nobii Cremonensis, Cremonae 1767, pp. 
147-160. Operto, La Cronaca Maggiore 352. 


(128) Sarti-FarTORINI, De claris Archigym, 
Bonon. Profess. I 590-91; Il 243. 

(129) Sarti-FatTORINI I 620: « Sed alia ta- 
men fuit Scholae theologicae facies Bononiae 
post exortos et bene constitutos in ea Prae- 
dicatorum et Minorum praeclarissimos or- 
dines. Et quidem apud praedicatores cele- 
berrimae fuerunt scholae in ipso Mona- 
sterii aditu erectae, quarum saepe mentio 
occurrit in antiquis eorum temporum mo” 


e ultimamente l’Ehrle hanno concordemente affermata la celebrità di 
quelle scuole (130) e non è mancato chi abbia chiamato il convento di S. 
Niccolò il più scienziato e il più dotto fra tutti gli altri della città (131). 
Questo non deve meravigliare chi conosce l’ importanza che dava 
l ordine domenicano alla formazione intellettuale in genere e a quella 
teologica in specie. Per questo esso era sorto : per dare alla Chiesa una. 
schiera ben agguerrita di dottori in difesa delle verità minacciate dal- 
1 eresia. Molto meno quelle affermazioni ci devono meravigliare dopo 
quello che abbiamo detto intorno ai primi anni della vita religiosa 
e intellettuale del convento di S. Niccolò. Conosciamo quale fuoco 
aveva acceso Reginaldo in tutto l’ ambiente universitario, come bene 
lo aveva alimentato ed accresciuto san 'Domenico, 1’ amico e il padre 
degli studenti. Conosciamo il fascino straordinario esercitato da 
Giordano di Sassonia su tutta la gioventù studiosa. Il ricordo di 
quegli uomini grandi, che tanta luce di sapienza e di fede avevano 
profuso in tutti gli animi, non poteva spegnersi tanto presto. 
Mentre fioriva lo Studio per la celebrità dei maestri, continua- 
vano sempre ad affluire a S. Niccolò nuovi studenti e professori che 
chiedevano l’ abito dell’ ordine, tanto che nel 1228, crescendo sempre 
più il numero dei religiosi, fu necessario ampliare, oltre la chiesa, 
anche il convento (132). E° facile pensare che la vestizione religiosa 
di ogni nuovo maestro abbia richiamato nello Studio domenicano 
un numero insolito di scolari e maestri. La presenza di uomini come 
Paolo d’ Ungheria, Rolando e Moneta da Cremona, Guerrico di 
San Quintino, Guala da Bergamo, Tederico Borgognoni e altri già 
ricordati, doveva rendere quel convento molto frequentato da dot- 
tori e scolari bramosi di ascoltare i consigli e gli insegnamenti di 
così celebrati maestri. Forse, come abbiamo già accennato, gli an- 
tichi professori dello Studio bolognese, avranno continuato, nei 
limiti loro consentiti dallo stato religioso, ad impartire lezioni pub- 
bliche ai loro studenti. Non c’è ragione alcuna che c’ induca a pen- 


numentis. Adeo autem eius Familiae alum- 
ni sacris studiis erant addicti, ut cum pri- 
mo in civitate nostra domicilium statue 
runt, mon tam novus ordo, quam nova 
Scholarium Congregatio Bononiae instituta 
diceretur. 

Credi vero potest, imo et debet, magnam 
professorum illustrium copiam brevi extitisse 
in eo Ordine, in quo certatim omnes ad pie- 
tatem doctrinae coniunctam nitebantur.., Non 
dubium igitur, quin Theologorum multitudine 
gloriari potuerit Academia Bononiensis ». 

(130) F. Cavazza, Le Scuole dell’ antico stu- 


dio Bolognese, Milano 1896, p. 38. EHRLE, 
Statuti LXXII. 

(131) G. Livi, Dante e Bologna, Bologna 
1925, Pp. SI segg. 

(132) JorbANI DE Saxonia, Libellus de Prin- 
cipiis ord. Praed. (Monum. O. P. hist. XVI) 
84: «Crescente denique fratrum numero 
apud Bononiam necesse erat domos et ec- 
clesiam dilatari ». Cfr. Cronica conv. Bon., 
Analecta O. P. 7 (1899) 174. A. SORBELLI, 
Un importante documento sulle origini della 
chiesa di S. Domenico, L’ Archiginnasio 9 
(1924) n. 5-6. 


L’ ORIGINE DELLO STUDIO DOMENICANO E L’ UNIVERSITÀ DI BOLOGNA 263 


Ù 


sare che quegli studenti abbandonassero i propri professori fattisi 
frati nè che quei maestri, divenuti religiosi, smettessero di insegnare, 
anche perchè la facoltà di insegnare e di dare titoli allora non era 
legata ad un Istituto particolare, ma agli individui, i quali erano li- 
beri di scegliere per le lezioni qualunque luogo entro le mura della 
città (133). Così si può ritenere fondatamente che, fin da quei primi 
anni, S. Niccolò fosse una parte dello Studio cittadino, se questo 
Studio era dovunque insegnasse un professore ufficialmente ricono- 
sciuto. 

Ma ciò che maggiormente attirava gli studiosi in S. Niccolò era 
la scuola di teologia. Non v'è dubbio che non solo gli Studi gene- 
rali, ma anche le scuole conventuali domenicane erano pubbliche. 
Uno dei fini principali del nuovo ordine era appunto l’ istruzione del 
clero. Fin dal 1221 il vescovo di Metz, Corrado di Scharfeneck, chie- 
deva che i frati predicatori andassero nella sua diocesi affinchè da 
essi i laici fossero istruiti con la predicazione e i chierici con l’ inse- 
gnamento (134). 

Il capitolo generale di Lione del 1274 ordinava che, dove non 
si trovassero lettori sufficienti «ad publice legendum saltem prov- 
videatur de aliquibus qui legant privatas lectiones » (135). Dal che 
appare evidente che di regola le scuole domenicane erano pubbliche. 
E si noti che quella disposizione del capitolo allude proprio alle 
scuole conventuali e non agli Studi generali; non si può pensare in- 
fatti che uno Studio generale potesse non.avere i lettori sufficienti, 
poichè, fin dal capitolo tenuto a Milano nel 1255 era stato ordinato 
che, se in qualche Studio generale fosse mancato il lettore idoneo, 
vi dovesse provvedere lo stesso Maestro dell’ ordine (136). 

Questo movimento intellettuale suscitato dai domenicani a Bo- 
logna attirava verso di loro la simpatia dei dotti. Spesso nei do- 
cumenti del tempo s’ incontrano nomi illustri di maestri dello Studio 
cittadino, che figurano come testimoni in atti notarili scritti in 
S. Niccolò. In seguito si svilupperanno varie relazioni fra i due 
maggiori centri intellettuali della città. Ma già in quei primi anni 
notiamo la grande dimestichezza che fra gli altri ebbe con i frati 
predicatori il dottore in leggi Ugolino, presente in S. Niccolò fin 
dal 1219 e che aiutò, anche finanziariamente, il nascente convento; il 
Sarti di lui dice che fu non solo illustre interprete del diritto, ma an- 


(133) Cavazza, Le Scuole 29. (135) Acta cap. gen. I (Monum. O. P. 
(134) Monum. O. P. hist. XV 150-57. hist, III), Romae 1898, p. 175. 
(136) Ibid. p. 76. 
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che iuris architectus(137). Accanto a lui dobbiamo ricordare, fra i 
primi benefattori del convento bolognese, Odorico figlio del cau- 
sidico Galliciano, il quale donò ai predicatori, da poco trasferiti a 
S. Niccolò e viventi nell’indigenza, vari suoi poderi del considerevole 
valore di 500 lire di bolognini. Come sappiamo l’ atto di quella do- 
nazione fu poi stracciato da san Domenico, quando, al suo arrivo a 
Bologna, venne a conoscenza del fatto, perchè il santo voleva che 
i suoi frati vivessero dell’ elemosina quotidiana. Ma si può ben pen- 
sare che il munifico donatore abbia manifestato in altri modi la sua 
generosità verso i religiosi (138). La stima che verso l’ordine domeni- 
cano in genere e verso fra Moneta in particolare nutriva il canonista 
Giovanni di Dio è manifestamente espressa nella dedica del suo Liber 
dispensationum (139). Spesso tale stima si esprimeva in lasciti ve- 
ramente liberali a beneficio del convento. Uno dei primi e più cospi- 
“cui di questi lasciti è quello di maestro Pietro del Tosco di Roma, 
che nel 1230 donava al convento di S. Niccolò una casa e tutti gli 
altri suoi possedimenti bolognesi, compresa la sua biblioteca con 
numerosi libri di diritto civile e canonico e di teologia (140), iniziando 
così quella biblioteca domenicana che diventerà poi la più ricca e la più 
importante della città e forte motivo di attrazione per gli studiosi. 


dk 


Naturalmente l’attività dei figli di quel convento non è limitata 
solo entro i confini della città. Spesso i sommi pontefici si rivolgono 
ad esso, sicuri di trovarvi gli elementi capaci, cui affidare le più dif- 
ficili missioni diplomatiche e disciplinari. Nel 1227 Onorio III elegge 
Giovanni Teutonico e Guala da Bergamo, venuti all’ ordine dallo 
Studio bolognese, suoi legati apostolici per far ritornare la pace in 
Italia e conciliare i comuni lombardi con l’ Imperatore Federico II 
(141). Specialmente fra Guala occupa un posto di primo piano nelle 
relazioni che intercorsero tra Gregorio IX e Federico II e tra questi 
e i comuni lombardi dal 1227 al 1239 (142). Nel 1227 fra Ruggiero, 
sottopriore del convento bolognese, e fra Migliorato, dello stesso con- 
vento, sono incaricati da Gregorio IX di visitare annualmente e anche 
più volte all’anno tutti i monasteri esenti dei Benedettini, dei Canonici 


(137) SartI-FATTORINI I 105, 114-19, 121 S. Domenico 1 
’ ) - 78/7512 (1230 22 nov. 
A PhistXVaTa n Aa n (141) Epitome Bull. 0. P. Anal. di \ed 
cta canonizationis 150. SARTI-FAT- 5 (18 76- ; 
Ro si LA -77 nn. 140, 141, 142; 6 (1898) 


(139) Cfr. sopra n. 123. (1 CU S 
S i 3. ‘ 42) J. Kuczynski, Le B. Guala de - 
(140) Bologna, Archivio di Stato, fondo game, Estavayer 1916. ; pato 
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Regolari, degli Umiliati e tutti gli ospedali delle diocesi di Brescia, Cre- 
mona e Bergamo (143). Contemporaneamente altri tre domenicani: 
fra Gioachino, fra Giordano e fra Gandolfo da Padova erano invitati 
a visitare i conventi degli stessi ordini nelle diocesi di Venezia e di 
Treviso (144). In modo particolare fra Guala e fra Stefano di Spagna, 
provinciale di Lombardia, sono spessissimo autorizzati dai sommi 
pontefici a compiere le visite canoniche in monasteri e conventi per 
apportarvi le dovute riforme (145). Da Bologna infine era partito 
l’ impulso per quel rinnovamento cristiano che già nel 1233 fra Ste- 
fano di Spagna constatava con tanta compiacenza essersi attuato 
nell’ Italia settentrionale: in pochi anni più di centomila persone 
erano tornati alla fede cattolica e quelli che erano stati eretici erano 
divenuti apostoli della verità. Quasi tutte le città della Lombardia 
e delle Marche affidavano ai frati predicatori i propri affari e la revi- 
sione dei propri Statuti comunali. Anche nelle contese che potevario 
sorgere fra una città e l’ altra ai predicatori veniva rimessa la pacifica 
soluzione (146). 

La predicazione di fra Giovanni da Vicenza e la traslazione delle 
reliquie di san Domenico (1233), con la conseguente sua canonizza- 
zione, suscitarono una nuova ondata di entusiasmo della città uni- 
iversitaria verso il convento domenicano. In occasione della solenne 
traslazione delle reliquie di san Domenico più di trecento religiosi 
convennero a Bologna attorno al maestro generale Giordano di 
Sassonia. (147). Molti di essi certamente avevano ricevuto 1’ abito 


(143) H. TiraBoscHI, Vetera Humiliatorum 
Monum., JI, Mediolani 1747, p. 167. Epi- 
‘tome Bull. O. P., Anal. s. O. P. 6 (1898) 
442. 

(144) Epifome Bull. O. P., Anal. s. O. P. 
6 (1898) 442. 

(145) Epitome Bull. O. P., Anal. O. P. 7 
(1899) 50, 51, 53, 60, 108-10 sg. nn. 306-09, 
312, 337» 349» 351, 352 SSS. 

(146) Acta canonizationis 158-59: « Item 
dixit predictus testis (fra Stefano di Spagna) 
quod firmiter credit, quod gratia que his 
temporibus collata est fratribus predicato- 
ribus in Lombardia et etiam in aliis provin- 
ciis, precibus et meritis fratris Dominici sit 
collata vel etiam augmentata. Interrogatus 
quare hoc credit, respondit quod ab illo tem- 
pore, postquam frater Iohannes Vincentinus 
.cepit predicare revelationem sibi de fratre 
Dominico divinitus factam et vitam et con- 

versationem et ipsius sanctitatem 
.munciare, et ipse testis cum aliquibus fra- 
tribus cepit tractare de translatione corporis 
predicti fratris Dominici, ex tune manifeste 


refulsit et apparuit amplior gratia tam in 
fratribus, qui eius vitam et sanctitatem pre- 
dicabant, quam etiam in populis, qui eos 
audiebant, sicut patet per eflectum in civi- 
tatibus Lombardie, in quibus maxima mul- 
titudo hereticorum est combusta, et plusquam 
centum  millia hominum, qui nesciebant 
utrum ecclesie Romane an hereticis debe- 
rent adherere, ad catholicam fidem Romane 
ecclesie per predicationes fratrum predica 
torum ex corde sunt conversi. Et hoc scit 
quia illi conversi hereticos, quos primo de- 
fendebant, modo persequuntur et abhomi- 
nantur. Et fere omnes civitates Lombardie 
et Marchie facta sua et statuta ordinanda 
et mutanda ad voluntatem fratrum tradunt 
in manibus eorum ut radant, addant, mi- 
nuant et mutent, secundum quod eis visum 
fuerit expedire, Et hoc etiam faciunt de 
guerris extirpandis et pacibus faciendis et 
componendis inter eas. Et de usuris et male 


populo ablatis reddendis et confessionibus audien- 


dis et multis aliis bonis, que longum esset 
enarrare ». 
(147). Acta canonizationis 131-132. 


P. ALFONSO D'AMATO 
_ _—_ —_—_—_—_—_e————m—m——m—mprr——r—rr———P_ rr rr. .tl1TTààTtTpyTvvdlde@ O VC©Cé])le 


266 


in S. Niccolò e tornavano volentieri a rivivere accanto ai gloriosi 
resti del Padre i momenti intimi della chiamata divina e a rivedere 
le antiche conoscenze bolognesi. 

Anche nel giudizio delle autorità dell’ ordine il convento bolo- 
gnese fu ritenuto fin dalle sue origini se non il più importante, cer- 
tamente il secondo, subito dopo . quello di Parigi, che necessaria. 
mente acquistava una importanza particolare per la presenza dell’ uni- 
versità teologica. In queste due città. si tennero alternativamente per 
vari anni i primi capitoli generali e ad uno di questi due conventi do- 


veva essere comunicata per primo la morte del maestro generale e 


di lì doveva poi essere diramata la notizia ufficiale a tutto I’ ordi- 
ne (148). Del resto per le qualità dei membri che la costituivano, la co- 
munità di Bologna era superiore anche a quella parigina, tanto che, 
quando si iniziò l’ insegnamento domenicano nello Studio di Parigi, 
si dovette ricorrere ad un maestro di Bologna: Rolando da Cremona. 
Il convento di S. Niccolò fin dai suoi primi anni era stato anche un 
grande centro: di formazione domenicana: da esso erano partiti 
maestri e fondatori di tanti altri conventi. Le autorità dell’ ordine, 
radunandosi ogni due anni a Bologna per i capitoli generali, avevano 
potuto ammirare il rapido fiorire di questo Studio accanto alle re- 
liquie del santo Fondatore, perciò nel 1246 decisero di elevarlo al 
grado di Studio generale (149). Tale elevazione era il riconoscimento 
ufficiale più eloquente del suo magnifico sviluppo. 

In seguito le relazioni con l’ ambiente universitario cittadino si 
faranno sempre più frequenti e intime. Molti maestri dello Studio 
della città avranno continui contatti coi domenicani per i molteplici 
affari pubblici e privati che saranno loro affidati e che essi sbrigheranno 
assieme: sono nemici da conciliare, patti di alleanza da redigere, 
Statuti cittadini da rivedere, sarà specialmente il delicato e oneroso 
ufficio dell’ inquisizione affidato ai frati predicatori, che richiame- 
rà spesso nel loro. convento i canonisti e i giuristi dello Studio. 
L’ inquisitore, che era sempre un teologo, se aveva bisogno dell’ as. 
sistenza di consulenti ben istruiti in materia teologica per la delica- 


(148) Constitutiones antiquae, Anal. O. P. 
4 (1896) 639: «Si ‘ante festum sancti Mi- 
chaelis magistrum mori contigerit, prior 
conventualis vel provincialis, qui propin- 
quior illo loco extiterit, ubi magister deces- 
serit, Parisiensi vel Bononensi conventui sibi 
propinquiori scilicet cum festinatione denun- 
ciet. Et alteruter istorum conventuum cui 
primum denunciaftum fuerit teneatur simili- 


ter reliquis nunciare ». 

(149) Acta capitulorum gen. O. P. I (Mo- 
num. O. P. hist. IXI). Romae 1898, p. 34. 
L’ ordinazione del capitolo generale del 1246 
fu ripetuta nei capitoli successivi del 1247 
e del 1248 (ibid. pp. 38, 41). Così che în 
quest’ anno propriamente —. dopo le  pre- 
scritte tre ordinazioni — fu fondato lo Stfu- 
dio generale bolognese. 
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tezza dell’ ufficio e la responsabilità delle decisioni, maggiormente 
sentiva bisogno del consiglio di giuristi e canonisti, giacchè in ge- 
nere egli non era esperto in materie giuridiche, mentre la neces- 
sità d’istruire dei processi lo costringeva continuamente a maneg- 
giare canoni e pandette, soprattutto per ciò che si riferiva alla prassi 
giudiziaria. 

Coi maestri affluiranno in gran numero a S. Domenico anche gli 
scolari dello Studio. Già dalla seconda metà del secolo XIII, le Uni- 
versità dei legisti, separatesi definitivamente da quella degli artisti, 
sceglieranno il convento domenicano come centro delle proprie riu- 
nioni: «la dottrina e la fama dei domenicani - dice il Cavazza - e il 
luogo stesso del loro convento attrassero le Università dei superbi 
legisti; la chiesa e il convento degli umili seguaci di S. Francesco 
d’Assisi raccolsero i vilipesi studiosi della medicina e delle arti, re- 
legati ormai nel quartiere di Porta Nuova »(150). Da allora, e per 
più di tre secoli, nel convento dei predicatori si svolgerà l’attività. 
principale delle corporazioni studentesche dei legisti. In S. Domenico 
si celebrerà pure la messa dello Spirito Santo all’ inizio dell’ anno sco- 
lastico e la messa in suffragio per i professori e gli scolari defunti, Per 
tale ospitalità concessa dai predicatori gli scolari saranno obbligati ad 
intervenire solennemente alla festa di san Domenico. I domenicani go- 
dranno la piena fiducia dei legisti. Ad essi sarà deferito l’incarico di 
sorvegliare la regolarità delle elezioni del rettore e dei lettori; nelle 
loro mani si presterà giuramento e a loro saranno affidate le carte i 
privilegi e gli stessi sigilli dell’ Università. Infine attorno alla chiesa 
e nel chiostro di S. Doménico domanderanno di ottenere l’ ultimo ri- 
poso maestri e scolari; molti chiederanno pure di essere condotti alla 
sepoltura con l’ abito domenicano, forse per soddisfare in certo modo 
dopo morte un desiderio che non era stato loro permesso di attuare 
in vita. 

Sì che, se diamo uno sguardo d’insieme alle relazioni tra i Dome- 
nicani e lo Studio bolognese nel secolo XIII, possiamo distinguere 
due periodi: in un primo tempo, per l’azione potente e la parola av- 
vincente di tre grandi predicatori, lo Studio si scuote e si rivolge ver- 
so il nuovo ordine con tutto l’ entusiasmo dei suoi giovani scolari e 
la scienza dei suoi maestri, dà all’ ordine molti fondatori di nuove 
provincie e di nuovi conventi, la maggior parte dei religiosi del con- 


(150) F. Cavazza, Le Scuole dell’ antico Studio bolognese, Milano 1896, p. 215. 
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vento bolognese, il primo religioso che insegnò allo Studio di Pa- 
rigi e i primi professori dello Studio domenicano di Bologna. 

In un secondo tempo invece è il convento che ricambia genero- 
samente quel grande contributo dato dallo Studio all’ ordine nascen- 
te. I frati predicatori dànno vita ad una fiorente scuola teologica, 
aprono le porte del loro convento alle Università degli scolari e of- 
frono la propria assistenza a quei giovani spensierati e allegri, for- 
mano una ricca biblioteca, che mettono a disposizione di tutti gli 
studiosi della città, e accolgono i maestri dello Studio, che li onora- 
no della propria stima e che si rivolgono ad essi per aver consigli, e 
infine accolgono maestri e scolari per l’ ultimo riposo all’ ombra del 
chiostro silenzioso e orante, consacrato dalla gloriosa Tomba del 
santo Patriarca Domenico, Gonfaloniere perpetuo della dotta Bologna. 


P. ALronso D° AMATO O. P. 


NOTE - RECENSIONI 


LA LIBERTA’ DI COSCIENZA 


Un problema certamente molto agitato, oggi, è il problema giuridico della li- 
bertà di coscienza. Quasi tutti ne parlano, quasi tutti ne scrivono. Pochi però si 
rendon conto delle difficoltà della questione. Si esalta una libertà di coscienza 
senza alcuna distinzione e restrizione e la si rivendica indiscriminatamente per 
tutti come il più sacrosanto dei diritti e il più degno dell’ altrui riverenza : 
come un diritto negato spesso per il passato e ripristinato oggi dall’uomo mo- 
derno cosciente della propria dignità umana. Molti propugnano una tesi la cui 
portata e le cui logiche conseguenze non sono neppure sospettate. Tutti costoro 
sembrano non avere mai udito che vi possa essere anche una faisa libertà di 
coscienza. 

Crediamo perciò utilissimo trattare il problema con le necessarie distinzioni 
e con argomentazioni semplici, servendoci anche, per maggior chiarezza, di 
esempi. i 


COME VA IMPOSTATA LA QUESTIONE. 


Per libertà di coscienza, che è l’oggetto della discussione, s’ intende da 
tutti un problema giuridico e sociale. Attribuendo e rivendicando per sè e per 
gli altri la libertà di coscienza, gli uomini întendono rivendicare per sè e per 
gli altri un diritto. E quando accade che questa libertà sia violata da persone 
private o da persone investite di pubblica putorità, è sempre un diritto che si 
dice violato e leso. A impostare quindi rettamente la questione della libertà di 
coscienza, sono necessarie alcune precisazioni. 

1) Anzitutto è da rilevare che quando si dice « libertà di coscienza », col 
termine « libertà » non s’ intende affatto la libertà psicologica ron la quale la 
persona determina liberamente, e cioè indipendentemente da cause fisiche co- 
genti, l’ elezione della propria volontà, La libertà psicologica è solo un pre- 
supposto, perchè senza di essa la persona non sarebbe neppure capace di godere 
della libertà di coscienza. Questa appartiene all’ ordine morale e giuridico, © 
tale ordine ha per fondamento la libertà psicologica dell’ uomo. 

2) Nella formula perciò « libertà di coscienza » la parola «libertà » desi- 
gna un diritto. Così v° è, ad esempio, la libertà di pubblicare libri e giornali 
(libertà di stampa) che può definirsi: « diritto di pubblicare libri e giornali ». 
Parimenti, negli stati democratici è concessa ai lavoratori la libertà d’ aste 
nersi dal lavoro (diritto di sciopero), ed essa è una libertà o un diritto d’ aste- 
nersi dal lavoro, per costringere i padroni o i datori di lavoro a una più giusta 
retribuzione dell’ opera prestata. E’ detta pure libertà di coscienza !l diritto 
di fare o non fare quel che è dettato dalla coscienza. 
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3) La coscienza è un atto, un giudizio, dell’ intelletto pratico con cui It uo- 
mo giudica intorno alla moralità delle proprie azioni in concreto. Non si chia- 
ma però coscienza il giudizio che 1’ uomo dà intorno alla moralità delle azioni 
d’ un’ altra persona; nè propriamente si chiama coscienza il giudizio che l’uomo 
dà intorno alla moralità delle proprie azioni considerate secondo la loro specie 
o il loro genere, e non in concreto. Così, quando il mio intelletto pratico mi 
dice: «a Tizio non è lecito appropriarsi questo denaro », oppure: « il rubare è 
un male », questi giudizi del mio intelletto non sono la mia coscienza o dettami 
della mia coscienza, ma sono giudizi d’ altro genere, benchè abbiano con la 
coscienza, e qualche volta anche intima, connessione. 

Ora, essendo la coscienza un atto del mio intelletto pratico o un atto mio 
con cui giudico intorno a un altro atto mio (intorno cioè alla moralità del mio 
atto in concreto, dà porre o già posto), la libertà può riferirsi alla coscienza 
in due modi, e cioè : io posso godere della libertà d’agire sia relativamente 
all’ atto mio ch’ è la coscienza, sia relativamente all’ atto mio ch’ è oggetto 
della coscienza o della cui moralità la coscienza giudica. L’ uomo può essere 
libero o non libero guanto a tutti due gli atti: ciò che, in linguaggio tecnico 
teologico, sonerebbe così: 1’ uomo è capace di godere della libertà nel formare 
la propria coscienza, ed è capace di godere della libertà nell’ agire secondo la 
coscienza formata. A priori, o astrazion fatta dall’uso di parlare, può chiamarsi 
giustamente libertà di coscienza. tanto l’ una quanto l’ altra libertà. Tuttavia 
l’uso di parlare più comune vuole che il nome di «libertà di coscienza » sia 
ristretto a designare la seconda e non la prima libertà. 

Chiunque infatti parla o discute semplicemente intorno alla libertà dî 
coscienza, intende senz’ altro parlare o discutere intorno alla libertà o al di- 
ritto di fare quel che la cosctenza detta. E quest’ uso è da ritenere, 'se si vuole 
evitare la confusione che renderebbe oscura la dottrina e sterile ogni discus- 
sione : che non è certamente lo scopo della parola. Perciò anche noi, qui, par- 
liamo soltànto di codesta libertà. 

Tuttavia non senza una ragione abbiamo ricordato anche |’ altro senso 
che il nome può avere. Qualche volta infatti accade che uomini, anche dotti, 
trascinati dal fervore della discussione o accecati dall’ animosità verso 1’ avver- 
sario, passano senza accorgersene dall’uno all’altro senso, in modo da restarne 
spesso ingannati gl’interlocutori e protratta la discussione indefinitamente, 
con argomenti che non toccano la questione; e allora, si continua sì a discutere, 
ma non più su Ja libertà di coscienza, come ci s’era proposta all’ inizio. 

Chi scrive più volte, discutendo a voce o per iscritto su la libertà di co- 
scienza con persone non cattoliche, ha udito o visto replicarsi: « quanto Ella 
dice è giustissimo : ma come fate voi cattolici a parlare di libertà di coscienza, 
quando proprio nella vostra dottrina religiosa essa è negata? Non è vero, in- 
fatti, che secondo la dottrina e la prassi della Chiesa Cattolica accade spesso 
che gli altri siano a comandare e a determinare quel che debba dettare la co- 
scienza degli uomini : quel che 1’ uomo cioè debba :ritenere come bene, o con- 
dannàre ed evitare come male? E’ i’Autorità ecclesiastica col suo magistero in 
materia concernente i costumi a prescrivervi, ber esempio, « che è sempre un 
male 1° aborto provocato, anche a salvare ia vita della madre in pericolo », op- 
pure « che non è contrario in sè alla legge di Dio il prestare il servizio mili- 
tare ». Voi cattolici siete tenuti ad accettare queste dottrine come vere e con- 
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seguentemente siete tenuti ad applicarle nel formare la vostra coscienza, Un 
cattolico è tenuto così ad avere nella propria coscienza questo dettame : « l’atto 
col quale procuro l’ aborto, è moralmente cattivo e illecito », oppure : « obbedire 
all’ autorità civile, che impone per legge il servizio militare, non è un’ azione 
cattiva, ma obbligatoria, perchè è un obbedire a una legge giusta ». Dunque è 
vero che voi cattolici non avete, la libertà di coscienza ». 

Che rispondere a costoro che così obiettano? 

Va risposto che noi possiamo a buon diritto lasciare insoluta la questione 
se |’ obbligazione ammessa dai cattolici — obbligazione per cui un cattolico è 
tenuto, nel formare la propria coscienza, ad aderire allà dottrina proposta come 
vera nel campo delia morale dal magistero della Chiesa — tolga o no una qual- 
che libertà; giacchè, ammesso pure di dover rispondere affermativamente alla 
questione, è certissimo che tale obbligazione non toglie la libertà di coscienza 
di cui ora discutiamo. Anche concessa la verità dell’ obbiezione, essa non ri- 
guarda la libertà di coscienza, ma un’altra libertà di cui ora non parliamo, 
perchè ora parliamo appunto della libertà di coscienza. L’obbiezione dell’ av- 
versario non cattolico esula dall’ oggetto della discussione, com’ è evidente. 
Perciò ripetiamo: secondo |’ uso comune di parlare ammesso da tutti « per 
libertà di coscienza s’ intende la libertà di fare quel che la coscienza detta ». 


4) E necessaria però un’ ulteriore determinazione. I dettami della coscienza 
non sono tutti, per così dire, della stessa figura. A\volte il dettame della co- 
scienza giudica su la moralità d’ una qualche azione propria in concreto, ma 
non impone l’obbligatorietà d’agire secondo un determinato modo. Questo 
caso si verifica quando la coscienza giudica che un’ azione è moralmente lecita, 
ma non obbligatoria, come quando essa mi detta : « t’ è lecito assumere l’ uf- 
ficio di generale nell’ esercito ». Altre volte invece il giudizio della coscienza 
detta che un determinato modo d’ agire è obbligatorio, oppure che è illecito 
o moralmente cattivo, come quando la coscienza mi dice: «oggi devi ascol- 
tare la Messa e non t’è lecito portare le armi e fare il servizio militare ». 

In forza del termine, la libertà di coscienza può riguardare sia 1’ uno che 
l’ altro caso o sia l'una che 1’ altra figura del dettame di coscienza. Tra i due 
casi o tra le due figure si dà, però, una differenza della massima importanza 
nell’ ordine morale. Quando infatti la coscienza detta un’ azione come lecita, 
ma non obbligatoria, possiamo allora sotto un qualche aspetto chiamare libertà 
di coscienza anche la libertà di fare quel che è dichiarato lecito. Tuttavia non 
è codesta libertà quella intesa propriamente da chi tratta della libertà di co- 
scienza come d’ un problema giuridico e sociale; e la ragione è che impedire 
a uno di fare quel che la sua coscienza gli detta come lecito, ma non obbli- 
gatorio, non è un’ azione che abbia rapporti speciali con la coscienza. Così, se 
la mia coscienza mi detta essermi lecito assumere 1’ ufficio di generale nel- 
l’esercito, ed altri, con minacce o con altri mezzi ingiusti, m’ impedisce d’assu- 
merlo; costui lede sì un mio diritto, la mia libertà e commette un’ ingiuria 
verso di me; ma tale ingiuria non differisce per uno speciale rapporto alla co- 
scienza dalle altre ingiurie che si sogliono commettere, perchè la coscienza mi 
lascia la libertà d’ agire o di non agire. Lasciandomi quindi la coscienza la 
libertà d’ assumere, nell’ esempio addotto, 1’ ufficio di generale, chi m’impe- 
disce d’assumerlo commette una violazione del mio diritto e della mia libertà 
ch’ è comune a ogni altra violazione del diritto e della libertà. Perciò non v° è 
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ragione di designare tale lesione della libertà comune col nome proprio di vio- 
lazione della libertà di coscienza. 

Il problema speciale della libertà di coscienza riguarda i casi, nei quali la 
coscienza detta che una data cosa è obbligatoria o proibita. In tak casi infatti 
si verifica che, toltà o lesa la libertà di fare quel che la coscienza detta, una 
persona si trova costretta a porre azioni che sono contrarie propriamente al 
dettame della coscienza. In tali casi perciò il problema della libertà di coscienza 
è lo stesso che il problema della violazione dellà libertà di coscienza. 


VIOLAZIONE DELLA LIBERTÀ DI COSCIENZA. 


La violazione della libertà di coscienza non consiste nel fatto che una 
persona, sia da parte di altra persona privata o sia da parte della pubblica 
autorità, venga messa nella necessità di fare quel che la coscienza giudica es- 
sere un male morale o, ch’ è lo stesso, nella necessità di peccare. Siffatta neces- 
sità non può essere creata da nessuno. L’uomo, proprio in quanto uomo, non 
si trova mai nella necessità di peccare o di fare, quale uomo o con azione pro- 
priamente umana, ciò che la coscienza gli detta essere male. Necessità fisica 
e azione umana s’ escludono. Certo, un energumeno, abusando della sua forza, 
può chiudermi in carcere o può gettarmi in un’ automobile e trascinarmi con 
sè, per impedirmi d’ ascoltàre la Messa in giorno di Domenica; mai però potrà 
costringermi ad agire în modo veramente umano, a porre un atto con cui io 
liberamente ometto d’ ascoltare la Messa, o ad agire in modo umano contro, 
il dettame della coscienza, e a peccare. Biden un mascalzone può afferrare 
una fanciulla e farle violenza carnale; mai però potrà costringere la fanciulla 
a volere liberamente fornicare e peccare. La lesione quindi della libertà di co- 
scienza non può consistere in una violenza che necessiti la volontà; ma deve 
consistere in ben altro. 

Assolutamente parlando, ogni persona può esigere da me o che faccia quel 
che la mia coscienza mi dettà essere male o che ometta quel che la coscienza 
mi detta essere obbligatorio. Se dotata di pubblica autorità, essa può esigerlo 
per legge o per sentenza giudiziaria o per precetto; se privata, può esigerlo 
soltanto con atto privato : con richieste e con insistenze. Per la nostra que- 
stione, questi due modi di esigere non differiscono notevolmente; perchè, se 
quel che esige da me la pubblica autorità è respinto dalla mia coscienza come 
moralmente cattivo, gli atti con cui l’ autorità agisce (legge, sentenza giudi- 
ziaria, precetto) non hanno maggior forza d’obbligarmi che qualsiasi altra 
richiesta di persona privata. Tuttavia gli atti con cui si esige qualcosa da me 
nel senso spiegato, sia che procedan da pubblica autorità, sia che procedan' 
da persona privata, convengono generalmente in questo: che quasi sempre 
hanno connessa unà causa agente nell’ ordine morale o in ordine alla volontà. 
Quasi sempre, in codesti casi, insieme con l’ atto obbligante o invitante si 
trovano congiunte delle cause minaccianti un danno a chi si rifiuti di fare 
quel che gli vien proposto. Se non vi fossero codeste cause congiunte, mai si 
darebbe il caso che una persona si piegherebbe a fare quel che le ripugna, per- 
chè contrario alla sua coscienza. Chi, per esempio, supposto la coscienza gli 
dettasse essere il servizio militare proibito, obbedirebbe alla legge che ve 1’ ob- 
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bliga, se a questa legge non fosse annessa una sanzione penale da infliggersi 
a chi si rifiuta d’ obbedire? 

E sono questi i casi in cui una persona, la cui volontà come abbiamo detto 
non sottostà a violenza fisica necessitante, viene a subire una coazione morale ; 
infatti, se in questi casi essa agisce contro il dettame della propria coscienza, 
agisce spintavi da quella qualunque pena o da quella qualunque minaccia: di 
danno fisico, congiunte con gli atti con cui la si obbliga o la si invita ad agire. 
In questi casi perciò, in cui una persona subisce tale coazione morale ed è 
spinta ad agire contro la propria coscienza — a fare cioè quel che essa proi- 
bisce o ad omettere quel che essa comanda come obbligatorio — si verifica pro- 
priamente la vera violazione della libertà di coscienza. E gli esempi, offerti 
dalla storia antica e recente, abbondano. Così, lese la libertà di coscienza dei 
fratelli Maccabei e della loro madre il re Antioco, guando comandò loro di 
abbandonare il Dio degli Ebrei e di sacrificare agli dei falsi, minacciandoli, 
qualora non avessero obbedito, di farli torturare e di metterli a morte. Lesero 
la libertà di coscienza gl’ imperatori romani, gettando in carcere e vessando 
in mille modi i cristiani per indurli à rinnegare la fede di Cristo. Ledeva ieri, 
in Germania, la libertà di coscienza il governo nazionalsocialista, minacciando 
pene ai medici che si fossero rifiutati d’ operare la sterilizzazione prescritta 
dalla legge alle persone malate per impedir loro la procreazione. Lede oggi 
la libertà di coscienza, in Russia e dovunque esso comanda, il governo sovie- 
tico, allontanando dagli uffici pubblici tutte le persone sospette d’ essere reli- 
giose e fedeli alla loro fede e vessandole in ogni modo. 

E in mille maniere si può violare la libertà di coscienza. Perchè questa si 
verifichi, non si richiede necessariamente che si abbiano minacce ingiuste di 
pene o di danni. Può ledere la libertà di coscienza degli operai cattolici un 
qualunque dirigente d’ una fabbrica industriale se favorisce, perchè ateo lui, 
gli operai atei. Lede la libertà di coscienza chi è preposto all’ amministrazione 
pubblica se quasi mai,.perchè ascritto a una società massonica, assume ope- 
rai tra i cittadini cattolici. Le violazioni più gravi della libertà di coscienza si 
hanno, tuttavia, da parte dell’ autorità pubblica quando essa, con leggi o 
con precetti aventi annesse pene gravi a cui i privati cittadini non possono sot- 
trarsi, induce a fare quel che la coscienza giudica essere male o ad omettere 
quel che essa giudica obbligatorio. Tali casi’ costituiscono principalmente il 
problema della libertà di coscienza come problema sociale e giuridico e, anche, 
politico. 


PROBLEMA SOCIALE E GIURIDICO-POLITICO DELLA LIBERTÀ DI COSCIENZA. 


Parecchi oggi propugnano la tesi che l’ autorità pubblica viola la libertà di 
coscienza o lede quel diritto di ciascun cittadino che vien da tutti, ai nostri 
tempi, esaltato e considerato come solenne e sacro, se con legge e con sanzioni 
penali impone a un cittadino 1’ obbligo di fare quel che la sua coscienza gli 
detta essere male. Essi definiscono la libertà di coscienza come un diritto di 
fare tutto ciò che la coscienza dice essere obbligatorio e di omettere tutto ciò 
che la coscienza dice essere male. Riconoscono questo diritto a ogni cittadino. 
Proclamano rei d’ingiustizia chiunque presuma non riconoscere un diritto 
tanto sacrosanto. È 


$ i Rae RR ae 
4 ss : î PT RA 
k S x : r de N 
sa | | k 


274 x NOTE - RECENSIONI 


; Ed a prima vista costoro sembrano parlare rettamente. Che cosa infatti 

pi. di più vero che bollare di cattiva e d’ingiusta 1° azione d’ un governante il 
quale con legge e con sanzioni penali si sforza d’ indurre i propri sudditi a 
fare ciò che la loro coscienza ritiene assolutamente proibito? 

Tuttavia, poichè quel che a prima vista sembra vero, si rivela qualche 
volta almeno in parte falso, è necessario porsi e risolvere questo quesito : ha 
l'uomo il diritto di fare tutto ciò che la sua coscienza gli detta? 

? ° Per rispondere esattamente al quesito, vanno premesse alcune distinzioni. 
Essendo la coscienza un giudizio propriamente umano, essa può essere vera 
e può essere falsa o erronea. L’ assioma « humanum est errare » si applica an- 
che al giudizio con cui 1’ uomo giudica e cerca di conoscere la verità circa la 
moralità delle proprie azioni in concreto. Anzi, e 1’ esperienza lo insegna, mai 
gli uomini sono tanto esposti al pericolo di errare come quando giudicano su 
la liceità delle proprie azioni, perchè sul giudizio pratico intorno alla moralità 
delle proprie azioni influiscono non di rado le passioni, come il desiderio d’ ot- 
tener vantaggi e lucri o il timore di patire danni ecc. : ond’ è che già i romani 
solevan dire proverbialmente : « quod volumus libenter credimus ». Per questo 
non sempre la coscienza è necessariamente un dettame vero, ma a volte è vero, 
a volte è falso o erroneo. Quest’ ultimo poi può essere erroneo con colpa o senza 
colpa : ciò che però, nel caso nostro, non ha importanza. 

Fatte queste precisazioni, rispondiamo al quesito così: se il giudizio della 
coscienza è vero, l’ uomo ha il diritto di seguire la propria coscienza; se falso 

o erroneo, l’uomo non ha tale diritto. 

La prima parte della risposta è evidente. Quando la coscienza che detta 
alcunchè come obbligatorio è vera, allora la coscienza è d’ accordo con le leggi 
divine e con le giuste leggi umane. Nel caso, l’ azione è prescritta da leggi 
giuste; e l’uomo ha il diritto d’osservare le leggi divine e quelle umane giu- 
ste, in quanto norme indicanti i mezzi coi quali egli raggiunge il suo ultimo 
fine. Nessuno perciò può avere il diritto di costringere il prossimo e il suddito 
a fare ciò ch’ è contrario al suo fine ultimo. Questa conclusione si fonda su le 
stesse basi e sui principi primi dell’ ordine morale e giuridico. (Cfr. L. Ben- 
È der O.P., Philosophia Juris, Romae, 1948). 

VE La seconda parte poi si prova facilmente. Quando la coscienza erronea 

Ha detta un’ azione come obbligatoria o come proibita nell’ ordine giuridico, essa 

dice non di rado di porre un’ azione che è violazione del diritto d’ un’altra 
persona. Ora, asserire che l’ uomo ha il diritto di fare tutto ciò che la sua 
coscienza gli detta, anche se erronea, equivarrebbe a dire che l’ uomo, qualche 

volta, ha il diritto di fare ciò che è violazione del diritto altrui, o che ha il 

diritto di compiere un’ ingiustizia. E ciò è unà contraddizione in termini. Non 

è vero quindi che l’uomo abbia il diritto di fare quel che gli detta la sua co- 

scienza erronea. Un esempio. Vi sono uomini, imbevuti dell’ ideologia comu- 
nistica, a cui la coscienza detta essere per loro obbligatorio di propugnare la 
rivoluzione e di sollevare le popolazioni per rovesciare, con la forza delle armi, 

il legittimo governo. Ora, se fosse vera la tesi dei nostri avversari difendenti 

una troppo indiscriminata libertà di coscienza come un diritto sempre sacro 
per tutti, seguirebbe che codesti uomini avrebbero il diritto di fare tutto que- 
sto e agirebbero ingiustamente i legittimi governanti, ledendo il diritto della 
libertà di coscienza, se con leggi e con applicazione di sanzioni penali tentas- 
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sero d’ impedire la rivoluzione e il rovesciamento del governo. Ciò che è ma- 
nifestamente falso. 

E necessario quindi distinguere. V’è una libertà di coscienza vera e bene 
intesa, e v’è una libertà di coscienza falsa. La libertà di coscienza intesa 
come libertà o come diritto di fare tutto ciò che la coscienza detta essere obbli- 
gatorio, è una falsa libertà, e nessuno è tenuto a concederla o a conservare 
intatta nè al prossimo nè al suddito. La libertà di coscienza vera è circoscritta 
da limiti; e solo essa è un bene nobilissimo e un diritto eminente su tutti gli 
altri diritti: un bene massimamente conveniente alla dignità umana e la cui 
violazione da parte dell’ autorità pubblica conduce a perturbazioni della pace 
sociale e provoca liti perniciosissime : come abbiamo veduto in Germania prima 
e durante la guerra; come vediamo in tutta la storia del genere umano e spe- 
cialmente della religione cristiana; come vediamo anche oggidì nei paesi dove 
governi atei ledono sistematicamente la libertà di religione. 


LIBERTÀ DI COSCIENZA E PUBBLICA AUTORITÀ. 


Specialmente sotto 1’ influsso del protestantesimo, cui s’ aggiunse in se- 
guito il liberalismo, con una falsa esaltazione della libertà individuale s’ inco- 
minciò a derivare dalla coscienza troppi diritti. Non è infrequente il caso, oggi, 
d’ udire persone sostenere, e per di più come una tesi indiscutibile e quasi per 
sè nota, che l’autorità civile fa male e reca gravissima ingiuria ai sudditi, se 
li costringe all’ osservanza di leggi ritenute da essa giuste e veramente utili 
al bene pubblico e in nulla contrarie alla legge morale, considerate invece dalla 
coscienza dei sudditi contrarie alla legge morale e perciò tali da perdere ogni 
obbligatorietà. Un caso celebre da molti anni è la legge che obbliga a com- 
piere il servizio militare. Vi sono parecchi, quasi tutti tra i non cattolici, che 
aderiscono a una dottrina errata su la liceità morale d’ impugnare armi letali 
e di prestare il servizio militare. Un’ azione, che era da lodarsi in sè in quanto 
tendeva a combattere un militarismo esagerato, sedusse parecchie persone 
sprovviste di sani principi e specialmente dell’ aiuto della tradizione cristiana e 
d’ un magistero dottrinale, e le spinse a un errore opposto al militarismo. Vi 
furono professori che dalla cattedra insegnarono e altri che per mezzo della 
stampa diffusero tra il popolo — ben disposto a riceverlo scosso com’ era dal 
terrore della gurra — l’ errore che « è cosa illecita prestare il servizio militare, 
pechè contrario al quinto precetto del Decalogo ». A tale dettame di coscienza 
costoro s’ appellano per sostenere il diritto dei sudditi a non obbedire alla legge 
e a non prestare il servizio militare, accusando quali colpevoli di violazione 
delia libertà di coscienza o di grave ingiuria le pubbliche autorità e chiunque 
con esse collabori a far rispettare la legge con sanzioni penali (multa, car- 
cere ecc.). 

Nei paesi ove queste difficoltà erano sorte, da principio le autorità stettero 
ferme alle leggi. Come risultato si ebbe che alcuni cittadini, per evitare i danni 
minacciati, si piegavano ad obbedire; altri invece, più tenaci e certamente 
non peggiori dei primi, affrontavano il carcere. Allora in alcuni stati furon 
cambiate le leggi. Riconosciuto che parecchi tra coloro che adducevano il mo- 
tivo della coscienza erano veramente sinceri e che, d’ altra parte, non v’ era 
nessuna speranza correggessero la loro coscienza erronea, si emanò una legge 


276 NOTE - RECENSIONI 
I RERMAAOR O O AA 


supplementare. Con questa si stabiliva che tutti coloro i quali, dinanzi a una 
speciale giuria, avessero sufficientemente dimostrato d’ essere sinceri nel rite- 
nere illecito secondo coscienza il prestare il servizio militare, potevano essere 
esentati da esso e ricevere in cambio un altro incarico, come il servizio nella 
Croce Rossa o in altro settore sempre di pubblica utilità. 

Ora, qual'è la sana dottrina giuridica in questa materia? Agivano bene 
codesti governanti tenendo conto della falsa coscienza dei loro sudditi? 

La risposta riesce .chiara con 1’ applicazione della dottrina esposta sopra. 
Se il dettame della coscienza, che concede alla persona il diritto di fare alcun- 
chè o di rifiutarsi, è vero, la persona ha realmente il diritto di farlo o di rifiu- 
tarsi. Nel caso, ledono la libertà di coscienza le autorità che obbligano e con 
pene costringono ad agire in modo contrario. Se invece il dettame della co- 
scienza è falso, allora la persona può pur credere d’ avere il diritto d’ agire così 
(qualche volta il diritto è congiunto con 1’ obbligazione morale d’ agire in una 
data maniera), ma di fatto non ha tale diritto. Nè la perfetta buona fede, nè 
la invincibilità dell’ errore mutano la situazione. Il diritto poggia su elementi 
oggettivi, su leggi e su fatti realmente esistenti, non su un puro giudizio sog- 
gettivo o su la persuasione, in quanto dettame di coscienza falsa. Quindi un 
cittadino che sia erroneamente persuaso d’ avere un qualche diritto sia verso 
un altro cittadino, sia verso la società, di fatto non ha alcun diritto ; e la società, 
che ha il diritto d’ imporre ai cittadini l’onere stabilito per legge, non perde tale 
diritto per il fatto che il cittadino per la sua coscienza erronea crede d’aver il 
diritto (e l’ obbligazione morale) di non sottostare all’ onere. Se poi la società 
ha sempre tale diritto, non agisce ingiustamente o non viola il diritto del cit- 
tadino, quando da lui esige di sottostare all’ onere e di fare quel che la legge 
impone a tutti. E poichè il diritto è coercibile, neppure agisce ingiustamente nè 
viola il diritto del cittadino, quando minaccia d’applicare o di fatto applica 
le sanzioni penali stabilite dalla legge, tenendo il cittadino in carcere sino 
a quando non sia disposto ad adempiere quanto con legge giusta gli vien 
comandato. In siffatto agire dell’ autorità pubblica non v’ è nessuna violazione 
della libertà di coscienza bene intesa. 

Le obbiezioni che contro questa dottrina possono sorgere, per quanto 
ovvie, sono tali però che 1’ esporle e il confutarle non potrà che giovare a una 
migliore intelligenza di essa. 

I) Si può innanzitutto obbiettare così: Agire contro il dettame della pro- 
pria coscienza, anche se erronea, è peccato; ma indurre al peccato è sempre 
illecito e peccato; quindi non è lecito all’ autorità indurre i sudditi ad agire 
contro il dettame della loro coscienza, anche erronea; ma induce i sudditi ad 
agire contro il dettame della loro coscienza 1’ autorità che, con minacce di san- 
zioni penali, li obbliga all’ obbedienza d’ una legge comandante quel che la 
loro coscienza ritiene illecito; quindi all’ autorità non è lecito indurre i sud- 
diti con minacce di sanzioni penali ad obbedire a una legge che essi in coscienza 
ritengono comandante una cosa illecita. 

A questa obbiezione rispondiamo concedendo tutte le proposizioni del ra- 
gionamento, tranne la seconda minore che dice « ma induce i sudditi ad agire 
contro il dettame della loro coscienza 1’ autorità che, con minacce di sanzioni 
penali, li obbliga all’ obbedienza d’ una legge comandante quel che la loro 
coscienza ritiene illecito »; perchè essa è falsa presa assolutamente. Va distinta 
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infatti così: se la coscienza dei sudditi è vera quando dice loro che quanto è 
comandato dalla legge è illecito, la proposizione è vera e la concediamo; ma 
se la coscienza dei sudditi è erronea, allora è falsa pure la proposizione e noi 
non la concediamo. 

Chi induce infatti una persona a fare quel che essa non può fare se non 
agendo contro il dettame della coscienza, la induce certamente ad agire contro 
coscienza o al peccato. Quindi se Tizio, per es., ha la coscienza vera che gli 
dice essere illecito il servizio militare, e io con comando e con sanzioni penali 
lo induco a prestare questo servizio, a Tizio non resta altro, per evitare il suo 
danno, che prestare il servizio militare contro il dettame della sua coscienza. 
Ma se al contrario la coscienza di Tizio è erronea, allora gli si aprono due 
vie ad evitare il danno : o correggere la coscienza erronea e poi prestare il ser- 
vizio militare, senz’agire contro il dettame della coscienza; o prestare il ser- 
vizio militare, ritenendo la sua coscienza erronea senza averla rettificata. Ma 
l’atto mio, come in generale gli atti della pubblica autorità, di sè non intende 
indurre Tizio a prestare il servizio militare contro il dettame della coscienza, 
ma dopo aver corretta la sua coscienza; e questa di sè può essere corretta ap- 
punto perchè erronea. Nel caso, perciò, non si ha « l’ indurre uno al peccato », 
ma « l’indurre uno ad un atto oggettivamente buono », che può essere com- 
piuto dal suddito senza peccato, dopo aver corretta cioè la sua coscienza erro- 
nea. E in realtà l’ intenzione della buona autorità non può essere evidente- 
mente quella d’ indurre i propri sudditi ad agire contro il dettame della loro 
coscienza; ma quel che l’ autorità propriamente desidera è che, sotto 1’ influsso 
delle sanzioni o per il timore di esse, gli uomini si ricredano da errori nocivi 
al bene comune e diventino così ottimi cittadini. Se poi nel caso concreto si 
verifica che un suddito, sotto l’ influsso delle sanzioni o per timore di esse, 
passa ad agire contro coscienza e pecca, ciò non è imputabile agli atti dell’ au- 
torità, ma al solo suddito. 


2) Una seconda obbiezione che si può muovere è la seguente. Questa dot- 
trina in pratica giustifica le persecuzioni dei buoni. Infatti essa insegna che 
l’ autorità ha il diritto d’imporre con sanzioni e con la forza l’osservanza di 
leggi che la coscienza dei sudditi ritiene ingiuste. Ora basta che 1’ autorità 
pensi che le leggi da lei emanate siano giuste o ordinate al bene comune. Ma 
dove si trova mai un’autorità che non pensi ciò delle proprie leggi? Gl’ impera- 
tori romani che perseguitavano j cristiani, e i governi comunisti attuali che 
puniscono i sudditi reputati avversari col carcere e con la morte, potrebbero 
trovare in questa dottrina una buona giustificazione al loro operato, perchè non 
v’è dubbio che tutti costoro credevano o credono di dovere esigere il rispetto 
delle loro leggi per il bene comune. 

A codesta obbiezione rispondiamo che essa procede da una falsa suppo- 
sizione, dal supporre cioè che la nostra dottrina attribuisca all’ autorità il di- 
ritto d’ imporre le leggi e d’esigerne 1’ osservanza con sanzioni anche quando 
essa ritiene erroneamente giuste le proprie leggi. Ma noi non diciamo questo ; 
noi diciamo che l’ autorità ha tale diritto solo quando le leggi siano giuste. 
L’ autorità infatti ha il diritto d’ emanare leggi giuste, non quello d’ emanare 
leggi oggettivamente ingiuste. Dall’ errore non può scaturire un diritto. È 
vero però che, in forza della nostra dottrina, anche l’ autorità che pensa di 
avere emanate leggi giuste (e sono invece ingiuste) può concludere d’ avere 
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il diritto di farle osservare contro l’ appello dei sudditi alla coscienza. Ma ciò 
non prova che la dottrina sia falsa, giacchè la causa della falsa conclusione 
non è l’applicazione della nostra dottrina, ma il falso giudizio da cui muove 
l’ autorità che 1’ applica. Se la nostra dottrina dovesse essere condannata per 
la ragione addotta, dovrebbe essere condannata anche la dottrina con cui inse- 
gnamo, per es., che «chi ha comprata una casa, può possederla come propria 
e impedire agli altri d’ abitarvi ». Pure da questo principio infatti segue che 
anche colui il quale crede d’ aver comprata la casa, crede di poterla possedere 
come propria e d’impedire agli altri d’ abitarvi. 

Concediamo volentieri che se si ammettesse universalmente, anche e so- 
prattutto da parte della pubblica autorità, la dottrina di coloro che propugnano 
una libertà di coscienza da noi rigettata come falsa, nessuno patirebbe danno 
ad agire secondo coscienza. Ma da ciò non segue che codesta dottrina sia vera. 
Anche dall’ applicazione d’ una dottrina falsa possono scaturire dei beni; giac- 
chè 1’ applicazione d’una dottrina falsa non differisce dall’applicazione d’una 
dottrina vera quasi che da questa provengano solo effetti buoni, da quella solo 
effetti cattivi; ma differisce in questo: che dall’ applicazione della dottrina 
vera vien promosso il bene comune; dall’ applicazione della dottrina falsa il 
bene comune riceve detrimento, perchè, per quanto da essa possa seguire un 
qualche particolare effetto buono, più gravi sono gli effetti cattivi. E per que- 
sti effetti cattivi essa va impugnata e rigettata. 


3) Una terza obbiezione vien mossa pure, qualche volta, da alcune persone 
le quali si domandano perchè mai deve sempre prevalere il più forte nei casi 
in cui sorge discrepanza trà la coscienza dell’ autorità che vuole osservata la 
legge e la coscienza del suddito che ricusa d’ obbedire. Infatti non di rado è 
la parte più debole, il suddito, ad avere la coscienza vera. Invece 1° applicazione 
della nostra dottrina porta a far prevalere il più forte. 

A ciò rispondiamo che il più forte prevale non in forza della nostra dot- 
trina, ma per la sua forza fisica. Ogni qual volta due persone dissentono sul 
da farsi e non possono entrambe fare quel che credono sia da farsi, sorge 
inevitabilmente una lite. In tal caso è inevitabile che la parte notevolmente più 
forte imponga la propria volontà alla parte più debole. Ma questa è una con- 
seguenza dellà natura, non della nostra dottrina. La nostra dottrina insegna 
soltanto che chi ha un diritto, ha pure la facoltà di usare la forza per rendere 
efficace questo suo diritto, anche se un altro crede in coscienza, ma erronea- 
mente, d’ avere il diritto d’ impedire l’ esercizio del diritto di lui. 


FONDAMENTO DELL’ ERRORE. 


L° errore di quanti affermano che l’ autorità non ha il diritto d’ imporre 
ai sudditi quel che la loro coscienza ritiene proibito, e che i cittadini invece 
hanno il diritto di fare quel che la loro coscienza detta loro, si fonda propria- 
mente in un altro errore. Coloro che così parlano, ammettono che la coscienza 
dei cittadini sia la norma suprema da cui è retta la vita sociale in quanto tale 
o da cui sono rette le azioni comuni degli uomini proprio in quanto comuni, a 
cui cioè sono molti a partecipare. Al contrario, norma suprema della vita so- 
ciale è la legge o la norma del giure : la legge divina naturale o positiva e la 
legge umana valida (non contraria alle leggi divine). Il corpo delle leggi vi 
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genti in una data società, come per es. nella repubblica italiana, è la regola 
una e oggettiva, regola una e medesima per tutti i cittadini e, insieme, per chi 
governa. Regola una e medesima non solo, ma anche di per sè, a meno che 
non intervenga una causa speciale d’ ignoranza o d’errore, nota a tutti. Tal 
complesso legislativo, proprio perchè è uno, può essere la regola dell’ attività 
sociale che è una, anche se è attività d’una comunità: esso solo può essere la 
regola cui possa commisurarsi l’ azione comune la quale, per quanto azione di 
più persone insieme, è sempre una azione in sè. 

Altrettanto non si può affermare della coscienza. Dovunque agiscono in- 
sieme due o anche milioni di persone (giacchè la repubblica può essere costi- 
tuita da milioni di cittadini), si hanno due e anche milioni di coscienze. E 
molte regole disparate, non costituenti nessun complesso armonico e nessuna 
regola comune, non possono affatto costituire la regola dell’ attività sociale in 
quanto una. Facciamo un caso. Io ho ammazzata una gallina a Tizio: debbo 
e voglio risarcire il danno: si viene così ad avere un’ azione, il risarcimento, 
ch’ è un’ azione tra me e Tizio. È un’ azione reciproca o un’ azione a cui par- 
tecipiamo in due persone, io dando e Tizio accettando. Stando così le cose, la 
coscienza non può essere la suprema norma di tale azione. Perchè si verifiche- 
rebbe allora una di queste tre ipotesi : o l’azione dovrebbe essere regolata da 
due coscienze distinte; o dalla sola coscienza mia; o dalla sola coscienza di 
Tizio. Ma un’ azione non può essere retta, come da suprema norma, da due 
coscienze distinte, perchè due norme distinte, quali sarebbero nel caso le no- 
stre due coscienze, non sempre nè necessariamente esprimono uno stesso det- 
tame. Potrebbe darsi infatti (e spesso accade così) che mentre la mia coscienza 
mi dice: «basta come giusto risarcimento dare a Tizio mille lire » j la coscienza 
dica invece a Tizio : « per essere risarcito giustamente, devi esigere mille e du- 
gento lire». Ora è assurdo che se io dò mille lire, Tizio ne possa ricevere mille 
e dugento. Se poi l’ azione dovesse essere regolata da una sola coscienza come 
da norma suprema, non si potrebbe assegnare nessuna ragione perchè dovrebbe 
essere presa come norma ‘suprema la mia coscienza e non quella di Tizio, e 
viceversa. Come Tizio, infatti, in nessun modo sarebbe tenuto ad accontentarsi 
del risarcimento reputato giusto dalla mia coscienza; così neppur io satei te- 
nuto a sottostare al giudizio della coscienza sua. Abbiamo perciò bisogno di 
ricorrere a un’ altra norma, superiore e unica, per stabilire che cosa sia giu- 
sto e da farsi tra me e Tizio. E tale ricorso è tanto più necessario, ove si tratti 
di azioni intercedenti tra la pubblica autorità e il suddito : perchè è certo che 
non soltanto i sudditi che devono obbedire hanno la loro coscienza, ma ha la 
propria coscienza anche chi comanda. Se quindi la propria coscienza dice a 
chi comanda: « devi imporre ai sudditi 1’ onere di prestare il servizio militare 
e fare osservare questa legge anche con sanzioni penali, perchè tutto ciò è ne- 
cessario al bene comune del popolo e per nulla contrario alla legge morale di- 
vina »; e la propria coscienza dica invece a un qualche suddito : « non t’ è 
lecito fare il servizio militare »; che cosa rimarrebbe da fare allora, posta la 
verità della tesi che «la coscienza dell’uomo è la suprema norma d’ agire 
anche per la vita pubblica e sociale? ». È più che evidente che non potrebbero, 
nel caso, applicarsi tutt’ e due le coscienze insieme. E allora con qual diritto 
sarebbe lecito concludere : « deve prevalere la coscienza del suddito e non quella 
di chi comanda? ». 


280 NOTE - RECENSIONI 


— ___—_——————zTTt_——————m———T —21alamn TT TiticiiéT Ò(i<)<Îì- ti 


Dal che si vede con quanta stupefacente leggerezza parlano molti della 
coscienza, quasichè la coscienza del suddito fosse una cosa santissima, e la 
coscienza di chi comanda non valesse nulla. 

La soluzione del problema qui proposto non può essere perciò che questa : 
la coscienza è suprema norma soltanto per la vita di questa individua persona. 
Tizio è tenuto ad agire secondo la sua coscienza e non gli è lecito agire contro 
il dettame di essa. Ma la coscienza di Tizio non può essere norma d’ agire per 
Caio. Chiunque impone o propone agli altri, come norma d’ agire, il dettame 
della propria coscienza, fa male. Chi lo fa, abusa della propria coscienza ; attri- 
buisce ad essa un valore che non può avere, e ne usa contro la sua natura. 
Io come persona singola debbo curare unicamente che il dettame della mia 
coscienza s’ accordi con la legge divina e con la legge umana giusta o con tutto 
il complesso di leggi che regge la vita sociale ed ha vigore tanto per me quanto 
per gli altri. Ove poi la coscienza mi dica « non essere, per es., lecito compiere 
la sterilizzazione d’ una persona demente », rettamente io procedo se dico a 
me stesso: «non porrò mai quest’ atto, giacchè la coscienza mi dice essere 
cattivo ». Ma non risponderei rettamente a chi me lo comanda — parlando 
in senso formale e filosofico — se gli dicessi: « non opererò mai questa steri- 
lizzazione, perchè la mia coscienza mi dice essere un atto illecito ». Infatti a 
ciò il mio superiore potrebbe giustamente replicare : «la tua coscienza non è 
norma d’ agire nè per me nè per la vita sociale ». Propriamente quindi e for- 
malmente io devo rispondere così : « non opererò la sterilizzazione, perchè la 
legge morale stabilita da Dio proibisce questa azione in quanto mutilazione di 
una persona innocente ». Nel caso, il superiore non potrebbe più replicare: 
« la legge morale stabilita da Dio non è norma nè per me nè per la vita so- 
ciale » : perchè in realtà la legge morale divina è norma comune per tutti gli 
uomini; ad essa quindi può fare appello ogni uomo per giustificare quel ché 
opera pubblicamente e nella vita sociale. 

Certo il superiore che comanda potrebbe rispondere di non ritenere proi- 
bita dalla legge morale la sterilizzazione d’ una persona talmente malata da 
non poter procreare una prole se non tarata fisicamente; ma allora il suddito 
può provare esser vera l’asserzione propria, dimostrandola dedotta da principi 
noti a tutti della dottrina morale. ! 

Si noti bene tuttavia che noi non diciamo che la risposta « la mia coscienza 
mi detta essere quest’ azione illecita » sia del tutto inesatta; perchè l’ uso 
abbastanza frequente di tali giustificazioni nella vita pubblica è segno evi- 
dente che siffatto modo di dire è ammesso e inteso in un qualche suo signi- 
ficato vero. E non è difficile scoprirlo. Chi infatti risponde al suo prossimo : 
«la mia coscienza mi dice che 1’ azione da te prescritta è illecita, epperciò non 
la compio », non intende restringere le sue parole alla sola coscienza. Pro- 
priamente egli intende dire: «sono persuaso in coscienza che questa azione 
è contraria alle leggi divine », oppure : « la coscienza mi dice che questa azione 
è cattiva; infatti la legge divina la proibisce ». Quindi con l’ appellarsi alla 
coscienza egli propriamente, sebbene implicitamente, s’ appella alla legge di- 
vina e così giustifica il suo modo d’ agire (la sua non obbedienza) dinanzi agli 
altri. E in questo senso siam soliti tutti prendere siffatto modo di parlare. 
Tanto vero che, di fronte a simili appelli alla coscienza, la risposta che noi 
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diamo spontaneamente non è — benchè sia formalmente esatta — questa : 
«la tua coscienza non è norma per me», ma quest’ altra : « la tua coscienza 
è erronea, perchè la legge divina non proibisce tale azione ecc. ». Considerando 
quindi, come va sempre fatto, non le parole prese materialmente, ma il senso 
ad esse riconosciuto da tutti, la norma cui in tali casi si fa appello non è la 
coscienza, ma la legge. 

La medesima tesi, che cioè la coscienza non è norma per la vita sociale, 
scaturisce dalla natura della coscienza in quanto essa è norma occulta e in- 
terna. Di per sè, un uomo non conosce il dettame della coscienza d’un altro 
uomo. La mia coscienza è una norma nota solo a me e a Dio. Quindi la co- 
scienza non può essere di per sè norma d’ agire per un’ altra persona. Nè 1’ ap- 
pello al dettame della coscienza può dagli altri essere giudicato sincero, come 
un appello a una norma veramente esistente. Qualunque cittadino potrebbe 
mettersi a dire che la coscienza gli proibisce di fare il servizio militare o di 
pagare le tasse (giacchè non di rado le tasse s’ usano per fini cattivi). Special- 
mente su quest’ ultimo punto vi sarebbero appelli alla coscienza ogni giorno, 
ove l’ autorità avesse l’ obbligo di desistere dall’ imporre la legge, ogni qual 
volta un cittadino reputasse in coscienza atto illecito quello dalla legge coman- 
dato. In nessun modo l’ autorità potrebbe certificarsi della sincerità del citta- 
dino che così parlasse; perchè non sarebbe una risposta esatta il dire che il 
cittadino dovrebbe prima provare che veramente ha tale dettame dalla sua 
coscienza. Anche questo sarebbe di fatto impossibile di sè, chè un mero giu- 
dizio interno non può essere provato esternamente se non per via indiretta. 
In molti casi perciò si verificherebbe questo: che gli womini avrebbero il sa- 
crosanto diritto d’ agire secondo la loro coscienza, e non avrebbero poi il modo 
di rendere efficace tale diritto, giacchè non potrebbero provarlo esternamente. 
Ora, la vita sociale non può essere ordinata in una maniera tanto gravemente 
difettosa. 

Affermando, poi, che la coscienza non è ia norma da cui sia retta la vita 
sociale, le parole « vita sociale » vanno prese in senso proprio stretto. Certa- 
mente, regola d’ ogni mia azione, nessuna eccettuata, è il dettame della mia 
coscienza. Epperò anche le mie azioni, che appartengono alla vita sociale e 
pubblica, devono essere regolate dal dettame della mia coscienza. Così pecca 
pure colui che comanda investito d’ autorità, se emana una legge che la sua 
coscienza gli dice essere iniqua e, perciò, tale da non doversi emanare. Senonchè 
la mia coscienza è norma delle mie azioni appartenenti alla vita sociale solo in 
quanto tali azioni sono mie personalmente. Essa è la norma con cui io debbo 
e posso giustificare le mie azioni dinanzi a me e a Dio, non già dinanzi agli 
altri. Dinanzi agli altri, norma giustificante delle mie azioni non è propria- 
mente la mia coscienza, ma la legge o il complesso legislativo composto sia 
dalle leggi divine che delle leggi umane giuste. Chi vuole giustificare le proprie 
azioni pubblicamente e dinanzi agli altri, deve fare appello alle leggi. Queste 
sole sono la norma unica, nota di sè a tutti e valevole perciò per tutti. Che 
se i giudizi individuali o i dettami della coscienza di più persone sono diversi 
l’ uno dall’ altro, è certo che almeno uno di codesti giudizi è falso, in quanto 
è in disaccordo con la legge. Rimane però sempre la possibilità di discutere per 
scoprire l’ errore. 
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È stato provato fin qui che l’ autorità non viola la libertà di coscienza nè 
alcun altro diritto dei sudditi per il solo fatto che impone loro a fare, costrin- 
gendoveli anche con sanzioni, quel che la loro coscienza dice essere male, 
quando il dettame di questa loro coscienza è erroneo. Da ciò non segue però 
che un buono e saggio regime della cosa pubblica esiga di non tener mai conto 
dell’ appello d’ un cittadino alla sua coscienza erronea, o che chi governa vada 
contro la prudenza di governo se ammette tali appelli contro leggi giuste. Può 
verificarsi infatti il caso che un prudente regime suggerisca a chi governa di 
non usare di questo suo diritto in qualche materia e di concedere ai sudditi 
alcunchè a cui non hanno stretto diritto. Non tutte le leggi generali son tali 
che il bene comune esiga la loro osservanza da parte di tutti senza eccezione ; 
d’ altro canto è certo che il bene comune, la pace e la tranquillità sociale 
ritrarrebbero danno, e qualche volta anche notevole, se dei cittadini per legge 
e con sanzioni fossero costretti a compiere quanto proibisce la loro coscienza, 
erronea sì, ma formata in buona fede e invincibilmente ritenuta. Spesso codesti 
cittadini, posti in simili circostanze, si sentono come vittime d’ una ingiusta 
persecuzione da parte della società e diventano ad essa nemici e fonte d’ una 
perenne perturbazione della pace sociale. S’aggiunga il pericolo che parecchi, 
mossi dalla paura delle pene e di altri danni, sarebbero indotti ad agire contro 
coscienza. 

Quel che nei casi concreti sia più consentaneo alle norme della prudenza, 
dipenderà naturalmente dalle circostanze. Si dovrebbe però stare sempre al 
seguente criterio. Quando dei cittadini, con 1’ appellarsi alla loro coscienza 
erronea, pretendono alcunchè di gravemente dannoso al bene della società, 
colui che ha il governo della cosa pubblica non deve mai usare indulgenza, an- 
che se la pretesa sia avanzata da parte di pochi: come nel caso in cuî dei 
comunisti o degli anarchici si credano in coscienza obbligati a rovesciare il 
governo e a perturbare la pace sociale. Quando invece la coscienza erronea vieta 
ad alcuni l’ osservanza d’ una legge imponente oneri speciali, e gli aventi tale 
coscienza sono pochi, nè v° è d’ altra parte pericolo che 1’ errore sia diffuso tra 
molti in maniera che l’ indulgenza, se usata, provochi grave danno alla cosa 
pubblica e si dà, nello stesso tempo, fondata certezza su la sincerità delle per- 
sone che così s’ appellano, colui che governa, sia per il bene comune sia in- 
sieme per il bene privato di codeste persone, può, anzi qualche volta deve, usare 
indulgenza. Un esempio di tale giustificata indulgenza, può essere la clausola 
annessa di cui abbiamo parlato sopra (pag. 276); clausola con la quale si concede 
d’ imporre altri pubblici incarichi a quanti ritengono vietato dalla loro coscienza 
il prestare servizio militare. In questa materia tuttavia bisogna sempre pro- 
cedere con molta prudenza. Coloro cui è commesso il governo del popolo at- 
tendano soprattutto che altra cosà è permettere di seguire ad alcuni la loro 
coscienza erronea, altra cosa è permettere che errori contrari alle leggi siano 
divulgati, da alcuni per iscritto, da altri su le cattedre delle università. Questo 
ultimo fatto è molto nocivo al bene comune. Se è vero che gli atti interni, 
come sono i concetti erronei esistenti nell’ intelletto, non possono essere proi- 
biti nè dalla legge umana nè da chi la rappresenta; è vero però che gli atti 
esterni, mediante i quali gli errori si diffondono, possono e debbono proibirsi, 
quando la diffusione di essi volga a grave danno del popolo. 
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Ci si potrebbe, a questo punto, domandare se lede un diritto dej cittadini 
l’ autorità che, agendo contro la detta norma di prudenza politica, applica 
senz’ altro la legge generale e le sanzioni gravi che essa comporta verso tutti 
i sudditi, anche verso quelli aventi una coscienza erronea, senza usare 1’ indul- 
genza che il bene comune, considerato secondo le circostanze del momento, non 
solo permetterebbe, ma esigerebbe. In altre parole, considerando la cosa da 
parte dei sudditi, ci si potrebbe domandare se i cittadini aventi la coscienza 
erronea abbiano il diritto a una eccezione della legge generale, quando le cir- 
costanze son tali da permettere a chi comanda di concederla. 

A tale domanda a noi sembra doversi rispondere che i cittadini non hanno 
alcun diritto e che 1’ autorità, nel caso proposto, non lede alcun diritto dei sud- 
diti. Infatti il motivo per cui chi comanda potrebbe e sarebbe tenuto, nel 
caso, a concedere l’ eccezione, sarebbero 1’ errore o la coscienza erronea e le 
sue conseguenze, quali lo sdegno e l’ inimicizia o 1’ odio verso la società traenti 
origine da un’ ingiustizia presunta, ma non di fatto inferta. Questo sdegno 
e altri mali da evitare, perchè nocivi al bene comune, obbligano a stabilire la 
eccezione. E la ragione dell’ obbligazione è questa : il danno ingiusto da dover 
tenere lontano dalla società. Ragione immediata non è 1’ eguaglianza da con- 
servare tra i cittàdini, eguaglianza per cui ciascuno ha il suo. Per questo non 
si ha, nel caso, l’ obbligazione verso il suddito, ma piuttosto 1° obbligazione di 
porre un atto con cui il popolo, attraverso l’autorità che lo rappresenta, cerca 
il proprio bene. L’ obbligazione è piuttosto morale, e non giuridica. Con la con- 
cessione, il cittadino errante ottiene più di quello a cui ha diritto. E ciò gli si 
concede affinchè la pace e la tranquillità sociale non siano perturbate dalle 
sue azioni ingiuste, riputate da lui, erroneamente, giuste. 

Le altre ragioni, come il danno non ingiusto da rimuovere dagli erranti e 
il pericolo da prevenire di peccare per timore dei danni, appartengono alla ca- 
rità, nor all’ ordine del diritto e della giustizia. 


P. Lupovico BENDER O. P. 


IL PROBLEMA DELL’ IMMORTALITA' (1) 


Con felicissima iniziativa il Direttore di « Archivio di Filosofia » invitò alcuni 
pensatori, rappresentanti delle più diverse correnti filosofiche, ad esporre le 
loro idee intorno al problema fondamentale dell’ immortalità. Ne è venuto fuori 
l’ interessantissimo volume che ci proponiamo di esaminare in questa nota. 

Diciamo subito che, com’ era da prevedersi, ce n’è per tutti i gusti: si va 
dalla soluzione più radicalmente negatrice dell’ esistenzialismo laico (Paci), 
alla soluzione più tipicamente scolastica sia nella sostanza che nella forma 
(Maritain). 

Prima di passare in rassegna le singole monografie, non sarà inopportuno 
fare alcuni rilievi d’ indole generale. 


(1) E’ stato pubblicato sotto questo titolo bellese, E. Castelli, C. Fabro, P. Filiasi Car- 
un volume a cura dell’ « Archivio di Filoso- cano, J. Maritain, T. Moretti-Costanzi, B. 
fia» (anno XV, nn. II-III), Roma, 1946, Nardi, E. Paci, U. Spirito. 
pp. 179. Raccoglie monografie di P. Cara- 
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L’importanza del problema non poteva sfuggire a nessuno, trattandosi 
d’ una questione vitale, impegnativa per la soluzione che di essa si può dare. 
Nessun altro problema, infatti, interessa più da vicino la struttura e il destino 
della natura umana o, più precisamente ancora, la struttura e il destino di 
ogni singolo uomo. 

Nessuno pertanto potrebbe onestamente dar torto a C. Fabro quando osserva 
che il problema dell’ immortalità « interessa ogni uomo in quanto uomo... : è 
il problema essenziale dell’ uomo essenziale » (p. 44). Il problema dell’ anima, 
della sua spiritualità e conseguente immortalità è addirittura il problema più 
fondamentale perchè « scala e chiave in un certo senso ed in un primo mo- 
mento, di quello di Dio » (p. 46). 

E ci pare che proprio per questo anche quelli che non giungono all’ affer- 
mazione dell’ immortalità, perchè impigliati in un sistema che non consente 
evasioni e toglie ogni fondata speranza d’una tranquillizzante risposta, non 
possono fare a meno di riconoscere che questo è un grande interrogativo che 
si pone l’ età nostra. 

Ugo Spirito è, a questo riguardo, un teste ben qualificato : « È certo — dice 
egli — che questo [dell’al di là] è il problema che caratterizza la vita contem- 
poranea e che è ormai vano cercare di eluderlo mentendo a noi stessi... Esso 
non è, naturalmente, un problema, ma il problema, la ragion d’ essere della 
nostra vita» (p. 159); e ancora: «L’al di là [è] al centro della nostra vita 
come il problema che tutta la investe » (p. 164). 

Uno dei meriti maggiori del volume è appunto quello di attirare 1’ atten- 
zione sull’ importanza vitale del problema considerato nei suoi vari aspetti e 
dai più diversi punti di vista. L’interesse per il problema si mantiene assai 
vivo in quasi tutte le pagine del volume; diciamo « quasi », perchè certi eccen- 
trismi, certe divagazioni e certo professionismo filosofico, sembrano autoriz- 
zare qualche legittimo dubbio sulla serietà di un atteggiamento che smentisce 
un vivo e sentito interesse per il problema dell’ immortalità : accademismo e 
retorica, più che appassionata ricerca del vero. 

Ogni filosofo inquadra naturalmente il problema nel proprio sistema. Suc- 
cede così che in alcuni di questi scritti la questione dell’ immortalità viene 
affrontata direttamente e risolta soltanto nelle ultime pagine, quale semplice 
corollario di un lungo ragionamento in cui affiorano le linee fondamentali del 
sistema seguito o ideato dai singoli scrittori. D'altronde anche questo modo 
di procedere è perfettamente logico e naturale. 

Crediamo di non essere lontani dal vero affermando che proprio nell’ ana- 
lisi e nella soluzione di questo problema si può trovare la pietra di paragone 
che ci consente di emettere un giudizio ben fondato sulla capacità dei vari 
sistemi o delle varie tendenze filosofiche a risolvere i problemi di maggiore 
interesse per 1’ uomo. 

Le vie seguite dai disserenti sono quelle ben note tracciate dai sistemi 
più disparati : immanentismo assertore di una realtà spirituale superindividuale 
indistruttibile, negatore dell’ immortalità personale (1’ io empirico viene svuo- 
tato di ogni consistenza personalistica); esistenzialismo laico tragicizzante la 
esistenza umana che viene coartata entro i limiti insuperabili fissati dal binomio 
nascita-morte; pura fenomenologia ; spiritualismo cristiano classico; spirituali- 
smo cristiano ispirantesi a motivi suggeriti dal pensiero moderno. 


= i 


NOTE - RECENSIONI 285 


Un’ attenta lettura di queste monografie ci convince sempre più che fuori 
della metafisica tradizionale, negati i capisaldi della filosofia classica, non si 
trova alcuna possibilità di risolvere efficacemente i massimi problemi della 
vita umana. O ci si affida a una metafisica di tipo eminentemente immanen- 
tistico, negatrice delle esigenze fondamentali dell’ atto conoscitivo come tale, 
incapàce di spiegare assennatamente il mondo oggettivo della realtà in sè e 
per sè; ovvero ci si trincera nella pura problematicità, riducendo la filosofia a 
pura metodologia e limitando la funzione della ragione alla semplice descri- 
zione fenomenologica dei vari stati psicologici, da cui non si può trarre alcuna 
indicazione atta a fondare o legittimare un ragionamento metafisico : si ri- 
piomba così, da ogni parte, nel tanto deprecato scetticismo che costringe parec- 
chi di questi filosofi a ripetere malinconicamente in parole povere : ignoramus 
et ignorabimus! Conclusione ben meschina a cui giunge, in ultima analisi, 
gran parte del pensiero moderno pur tanto sicuro di sè e delle sue conquiste. 
Ma lo scetticismo è sempre indice inequivocabile di fallimento intellettuale. 
Soltanto un ritorno alla metafisica classica dell’ essere, una riconciliazione col 
mondo oggettivo ottenuta attraverso l’ onesto riconoscimento del valore ogget- 
tivo della cognizione (ed è questo l’ unico « ponte » che possa stabilire i colle- 
gamenti pur tanto necessario tra soggetto e oggetto, senza identificare i due ter- 
mini, senza assorbire cioè l’ oggetto nel soggetto), potranno consentire alla 
mente umana una sicura, per quanto laboriosa e lenta, conquista della verità. 
Per far questo però occorrerebbe ritornare al punto di partenza o, meglio, cam- 
biare addirittura il punto di partenza, prendere cioè le mosse da principi ben 
diversi : è l’unica cosa che possiamo augurarci. Ma non è certo cosa facile 
riconoscere di avere sbagliato strada. Non tanto le conclusioni errate ci debbono 
preoccupare, quanto piuttosto la via sbagliata percorsa per giungere a quelle 
aberrazioni: sono i principi del fenomenismo e dell’ immanentismo che com- 
promettono in partenza ed alla radice ogni ricerca e tutti gli sforzi, pur non 
indifferenti, fatti da parecchi filosofi per evadere dal vincolo cieco in cui si 
sono cacciati. 

Per facilitare al lettore l’orientamento nella lettura del libro che stiamo 
esaminando, possiamo classificare le varie monografie a seconda delle loro 
caratteristiche fondamentali e delle diverse conclusioni a cui giungono. 


Monografie di carattere : 


I) storico : B. NaRpI, Individualità e immortalità nell’averroismo e nel tomismo; 


II) teorico : 
1) affermano l’ immortalità : 


A) non personale : P. :(CARABELLESE, Noi e la morte; 

B) personale : 

a) dal punto di vista della metafisica dell’ essere : C. FaBRO: L’ esi- 
genza dell’immortalità; J. MARITAIN: L’ immortalité ; 

b) ‘dal punto di vista dell’ ontologismo critico: T. MORETTI-Co- 
STANZI: Il non-problema dell’immortalità ; 

c) dal punto di vista dello spiritualismo etico-religioso : E. CASTELLI, 
La dottrina del soggetto unico e la immortalità ; 
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2) nega l'immortalità sic et simpliciter l’esistenzialismo laico: E. Paci. 
Nascita e immortalità : 


3) ritengono non essere dimostrata o dimostrabile 1’ immortalità (at- 
teggiamento scettico): P. FiLiasi Carcano, La funzione dell’ espe- 
rienza e il problema dell'immortalità; U. Spirito, Il mondo del- 
l’al di là. 


Ci siano ora consentiti alcuni rilievi critici intorno alle singole monografie. 


1) Bruno NarpI: Individualità e immortalità nell’ averroismo e nel tomismo. 


Il titolo promette qualcosa di assai interessante. Lo studio storico non 
delude, perchè il dotto A. dimostra una competenza indubbia in fatto di storia 
del pensiero medioevale. Individualità e immortalità sono due problemi inti- 
mamente connessi, assai controversi e risolti in senso che potremmo definire 
diametralmente opposto, dall’ averroismo e dal tomismo. 

La tesi dell’ unicità dell’ intelletto sia agente che possibile sostenuta da 
Averroè porta logicamente alla negazione dell’ immortalità personale dell’ uo- 
mo: l’intelletto, per mezzo di cui io intendo, non fa parte del mio essere, 
non è cosa mia; ne segue che se l’ immortalità compete propriamente all’uomo 
in virtù dell’ intelletto, non compete propriamente al singolo come tale, chè 
ogni singolo uomo è essenzialmente costituito dal sinolo anima vegeto-sensitiva 
e materia. 

Per Avicenna, viceversa, all’ io individuale (all’io empirico, direbbero i 
moderni) compete quella spiritualità extraspaziale ed extratemporale che vien 
attribuita da Averroè all’ intelletto unico separato. 

S. Tommaso, a cui è ben noto il pensiero aristotelico e 1’ interpretazione 
dei commentatori sia greci (Temistio, Teofrasto, Alessandro d’Afrodisia) che 
arabi (Avicenna, Algazel, Averroè), segue le linee maestre del pensiero avicen- 
niano, opponendosi decisamente all’ interpretazione averroistica della dottrina 
aristotelica (cfr. il De unitate intellectus contra averroistas parisienses). 

Ai vani sogni averroistici si ribella il senso comune, e 1° Aquinate oppone 
giustamente la sua interpretazione che deve salvaguardare due esigenze fonda- 
mentali egualmente genuine e legittime : 

a) Spiritualità dell’ intelletto, dimostrata chiaramente attraverso la spiri- 
tualità dell’ atto razionale con cui si coglie un oggetto trascendente i limiti 
spazio-temporali propri della realtà materiale; 

b) Unità sostanziale del composto umano, senza di che 1’ uomo diventa un 
essere inconcepibile, un assurdo. L’ unità del composto umano non si salva 
se non si ammette |’ unicità della forma, ossia dell’ anima, pur nella molte- 
plicità delle sue funzioni. Anima che informa immediatemente la materia in 
forza della sua virtualità vegeto-sensitiva (e perciò fonda e spiega perfettamente 
l’unità del composto umano), ma che al tempo stesso trascende la materia 
emergendo da essa per una particolare virtù che le consente di raggiungere le 
realtà spirituali. Unità sostanziale dimostrata dal ragionamento e comprovata 
dalla nostra chiara coscienza esprimentesi nel giudizio dato in proposito dal 
senso comune. Per questo S. Tommaso si ritiene legittimamente autorizzato 
ad affermare con la massima decisione e senza la minima ombra di dubbio : 
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« Manifestum est enim quod hic homo singularis intelligit », (op. cit., ed. Man- 
donnet, Opuscula Omnia, t. I, p. 50). 

Anche se la prova della immortalità dell’ anima umana, specialmente per 
chi sostiene la tesi aristotelica dell’ anima forma del corpo, non va esente da 
difficoltà notevoli (1’ esempio del Card. Gaetano è, a tal riguardo, assai elo- 
quente), non cessa tuttavia dall’ essere una prova apodittica. Non v'è dubbio 
che tale prova sarebbe assai più evidente, più facile e semplice se si partisse 
da un altro concetto dell’ uomo (se si accettasse, per es., il dualismo di marca 
platonica) : ma in tal caso si comprometterebbe 1’ unità sostanziale dell’ uomo e 
si cadrebbe direttamente nell’ assurdo. Unità sostanziale dell’uomo e spiritua- 
lità (quindi immortalità) dell’ anima umana sono due verità chiaramente dimo- 
strabili dalla nostra ragione. Ora, questi due dati non si salvano e non si con- 
ciliano se non nella teoria tomista dell’ anima forma del corpo, e dell’ anima 
intelligente per virtù propria, ossia individuale: hic homo singularis intelligit! 
Nè averroismo nè semi-averroismo salvano in pieno queste due fondamentali 
esigenze. 

Ci sembra che il Nardi non abbia tenuto nella debita considerazione il ra- 
gionamento che siamo venuti facendo in questa breve esposizione riassuntiva 
di S. Tommaso; vorremmo persin dire che gli è sfuggito il nucleo centrale del 
pensiero dell’ Aquinate su questo problema. 

Apprezziamo altamente lo studio storico del chiaro A., ma non riusciamo 
a comprendere per qual motivo egli abbia potuto definire troppo deboli e inac- 
cettabili i ragionamenti addotti da S. Tommaso : evidentemente, a nostro mo- 
desto avviso, il Nardi-teorico non è all’ altezza del Nardi-storico. 

Il «valde ruditer argumentantur » del Dottor Angelico è più che giustifi- 
cato e fondato su ragioni la cui efficacia dimostrativa non può essere negata da 
chi seriamente rifletta su questo problema esaminandolo nei suoi più diversi 
e complessi aspetti. 


2) PANTALEO CARABELLESE : Noî e la morte. 


Il C. si affretta anzitutto a precisare o, meglio, a « correggere » il concetto 
di essere. « Il concetto dell’ essere che finora la coscienza volgare ha tratto dalla 
filosofia è 1’ essere di questo tavolo, di quella poltrona, di questi fogli, che tutti 
si escludono trà loro »j «l’ essere empirico, che noi sperimentiamo... finisce 
nell’ essere che non è essere, nell’ essere che è nulla. In base a questo empiri- 
stico concetto di essere Hegel disse : 1’ essere è il nulla » (p. 4). L’ essere vero, 
realissimo è pertanto l’ essere della coscienza, 1’ essere che appartiene propria- 
mente a noi come pensanti, l’ essere del pensiero, essere svolgentesi in un tempo 
che s’ identifica con l’ eternità : viene così a cadere ogni distinzione tra Crea- 
tore e creature, tra tempo ed eternità. L’ eternità della filosofia classica, tutta 
concentrata nell’ istante, nel nunc immobile, è una eternità senza durata, è una 
identità priva di momenti successivi e quindi identità morta. Il tempo-eternità 
è la durata dell’ essere della coscienza. Il tempo empiristico, quello cioè che si 
attribuisce agli esseri privi di coscienza è un tempo che non dura, perchè signi 
fica la successione del nulla (abbiamo visto, infatti, che 1’ essere delle cose in- 
coscienti si risolve nel puro nulla); ora, la successione del nulla è una succes- 
sione che non è successione, un tempo che non è tempo, ma vana illusione. 
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«Si dura — scrive il C. — quando passato, presente e futuro interferiscono tra 
ioro » (p. 6): è ciò che avviene nell’ essere della coscienza. 

Ammesso il punto di partenza immanentistico, non è difficile giungere alle 
conclusioni del Carabellese : praticamente inconcepibile 1’ essere oggettivo, l’es- 
sere altro da me che non sia un essere di coscienza; se è inconcepibile lo si 
deve negare, lo si deve risolvere nel nulla; logicamente si dovrà dunque negare 
anche il tempo inteso come successione delle realtà empiriche. Rimane il mio 
io pensante, rimangono pure gli altri singoli io pensanti: ma se voglio sal- 
vare la singolarità dello spirito, la sua individualità, non potrò identificarlo 
senz’ altro con l’ Assoluto, con l’Io assoluto trascendentale. C’ è bensì un As- 
soluto, la Realtà con l’iniziale maiuscola, ma questa non è trascendente (in- 
tendo dire trascendente nel senso più pieno e tradizionale della parola), è la 
Realtà con cui sono formati tutti i vari essere della coscienza, il sostrato o ele- 
mento fondamentale presente nei vari io: Dio non può essere un io tra tanti 
io, non può essere quello che noi chiameremmo persona. 

Abolito Dio come essere personale realmente distinto da tutti gli altri 
singoli io pensanti, non si può evidentemente parlare più di eternità nel senso 
tradizionale : la durata più perfetta sarà la durata degli esseri di coscienza (che 
è poi la durata tout court), e questa durata essendo la più perfetta o, meglio, 
l’unica vera concreta durata, la si chiamerà tempo-eternità. 

Come si vede, il C. va qui molto lontano. Senonchè si ha 1’ impressione 
che 1’ A. non si dia soverchia pena di sottoporre a severa critica i vari. passaggi 
del suo ragionamento : e tutto il ragionamento è basato sul pregiudizio imma- 
nentistico assolutamente gratuito. Dite che il concetto di durata non si salva 
che nella successione significa dare al termine «durata » un senso assoluta- 
mente personale, astraendo totalmente dal significato ad esso attribuito comu- 
nemente dal senso comune degli uomini; significa, in altri termini, giuocare 
sul puro equivoco. Dura una cosa che continua ad essere, che permane nella 
sua esistenza: non è detto che permanga nell’ esistenza soltanto quella realtà 
che è sottomessa alla legge della successione, in quanto è retta dalle leggi del 
moto (e qui intendiamo parlare di moto nel senso più ampio del termine). Per 
essere più esatti si deve anzi dire che perdura nel suo essere assai più perfet- 
tamente la realtà che non è soggetta a cambiamenti di sorta: in questo caso 
tutta la realtà perdura, tutta la realtà si protrae perennemente nell’esistenza, 
mentre la successione propria delle cose contingenti e cangianti, non è durata 
di tutta la realtà, bensì del solo soggetto, della sostanza che passa da un modo 
d’essere all’ altro, che perde qualcosa di vecchio per acquistare qualcosa di 
nuovo. 

Quando l’A. afferma che l’ eternità è un’ identità morta, potrebbe anche 
in una certa misura essere nel vero, se cioè per eternità intendesse la fissità di 
un essere di coscienza limitato e imperfetto (la vita dello spirito creato si attua 
infatti pienamente soltanto nell’ accrescimento graduale di perfezione che è 
accrescimento di essere; la pienezza della vita si raggiunge attraverso il movi- 
mento che conduce allo sviluppo delle proprie virtualità). È invece assoluta- 
mente ingiustificata e gratuita tale affermazione quando si tratti dell’ eternità 
dell’ Essere assoluto (non eternità-tempo, ma eternità senz’ altro) che è pie- 
nezza di vita in quanto assoluto pensiero, vino voroeog, infinito amore, pen- 
siero e amore implicanti il pieno vitale possesso di infinte perfezioni. 
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Il peccato originale della filosofia immanentistica sta proprio nella conce- 
zione univoca dell’ essere, concezione limitata, monca, che blocca inesorabil- 
mente il pensiero entro i limiti fissati dalla perfezione creaturale e rende perciò 
impossibile quell’ ampia visione analogica dell’ essere che è indubbiamente la 
più grande conquista della metafisica classica. Il soggetto pensante, chiuso 
definitivamente in se stesso, non potrà mai concepire il mondo della materia, 
nè il regno dello Spirito trascendente, assoluto : in tal caso infatti 1’ universo 
materiale si dissolve nel nulla e nel nulla parimenti si dissolve il Dio della 
tradizione (eccetto che, con poco buon gusto, si voglia identificare lo spirito 
nostro con l’ Io trascendentale, di cui non saremmo che incarnazioni, momenti, 
o manifestazioni passeggere). Ridotti al nulla il mondo materiale e il Dio 
personale e trascendente, si ridurrà pure al nulla tanto il tempo che l’ eter- 
nità: la logica non può arrestarsi di fronte alle estreme conseguenze. Come 
solo l’ analogia ci consente di cogliere le varie sfumature dell’ essere, così 
ancora l’ analogia ci offre la possibilità di spiegare la natura e 1’ essenziale 
diversità delle varie specie di durata: durata delle cose materiali, durata dello 
spirito creato, durata dell’ eterno. La filosofia scolastica ha colto queste pro- 
fonde differenze ed ha conseguentemente enucleato ij tre concetti di tempo, evo, 
eternità. Il C., imbrigliato nell’ immanentismo, non può concepire che la durata 
intermedia, quella cioè relativa allo spirito limitato come tale, assorbendo o 
meglio annullando in essa la durata delle cose materiali e dello Spirito trascen- 
dente, annullando per ciò stesso i concetti di tempo e di eternità. 

Quale valore assume la nostra singolarità, cioè la singolarità dell’ essere 
di coscienza nel pensiero del C.? Siamo noi Dio, siamo l’ Assoluto? Se noi. 
siamo tanti io, dice il C., è impossibile l’ identificazione con Dio. Non possiamo 
identificarci con Dio, poichè tale identificazione annullerebbe il nostro io parti- 
colare; ogni sublimazione del genere equivarrebbe ad una soppressione pura e 
semplice del nostro essere : « Quando abbiamo riconosciuto noi come Dio ab- 
biamo sopressa la pluralità singolare, ci siamo soppressi » (p. 7). 

Quest’ osservazione del C. è più che logica; indubbiamente efficace, sotto 
tale rispetto, la critica mossa all’ idealismo fichtiano. 

Viceversa è assolutamente gratuita la seguente affermazione : « Dove com- 
pare Dio come Io ogni altro io è empietà e un assurdo : è una smorfia di Dio. 
Quindi sola coscienza è quella di Dio » (p. 7). 

« Il nostro essere noi tanti io e ciascuno un io esclude l’ identificazione di 
noi con Dio, unico, eterno. Eppure tale identificazione, professata tradizional- 
mente quando si pone Dio come io (cattolicesimo), è dedotta esplicitamente (co- 
scienza protestante), quando, con una semplice inversione, Fichte, forse portato 
dalla sconcordanza (Dio è io), dice: Io sono Dio » (ib.). 

Anche qui la concezione univoca dell’ essere conduce a questa aberrazione : 
un Dio che non può essere io, che non può essere persona, esistente, senza ces- 
sare, per il fatto stesso, di essere Dio. Se Dio fosse una persona, esistente, sa- 
rebbe un io fra tanti io, un esistente fra tanti esistenti, sarebbe perciò abbassa- 
to al nostro stesso livello. Il ragionamento del C. corre ad una condizione : che 
cioè quando diciamo che Dio esiste e che esiste come un io, intendiamo attri- 
buirGli 1’ esistenza propria delle cose create, la personalità propria degli spiriti 
limitati, quali siamo noi. L’ argomentazione del C. suppone cioè la monova- 
lenza del concetto di essere, esistenza, personalità ecc. ; negato il presupposto 
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viene a mancare ogni efficacia dimostrativa all’ argomentazione che su quello 
si fonda. Ben altro, infatti, dev’ essere il discorso quando si usino i concetti di 
esistenza e di persona rispettandone la plurivalenza analogica, attribuendoli 
cioè a Dio dopo averne accuratamente precisato il significato e le modalità pe- 
culiari, in base alle indicazioni fornite dalle esigenze dell’ infinita perfezione 
della Causa Prima. Pertanto i concetti di esistenza e persona, pur conservando 
il loro significato fondamentale, vengono spogliati di quelle imperfezioni e li- 
mitazioni che sono proprie non già della persona e dell’esistenza in quanto 
tali, ma di queste persone, e di questi esistenti (persone ed esistenti creati, 
limitati, imperfetti). Si tratta, insomma, di seguire fedelmente il metodo clas- 
sico ben conosciuto e applicato dalla miglior tradizione filosofica cristiana. Ri- 
teniamo perciò assai giusta ed opportuna la critica che fa lo Sciacca a questo 
punto di dottrina del C. : 

« Credo... che l’esistenza attribuita a Dio, abbia in Rosmini e in tutti i 
teisti un diverso significato. Nel soggetto particolare 1’ essenza non fa tutt’ uno 
con l’ esistenza e .dall’ analisi dell’ essenza di un ente particolare non si ricava 
necessariamente la sua esistenza. In Dio invece essenza ed esistenza formano 
uno e, per conseguenza, negare l’ esistenza non si può senza negare necessa- 
riamente anche l’ essenza, come non si può pensare Dio come essenza senza 
ammetterlo esistente. Il concetto di esistenza riferito a Dio non ha che vedere 
con la esistenza in senso empirico : la esistenza implica la universalità dell’ es- 
senza e riferita a Dio non ha più nulla di particolare. Solo scindendo astratta- 
mente quell’ infinita concretezza che è Dio, si può dire che a Dio non convenga 
l’ esistenza, dimenticando che in Dio essenza ed esistenza formano un’ unità 
inscindibile. 

...Così il dire che « Dio esiste » non significa che Dio ha l’ esistenza (come 


x 


i soggetti particolari), ma che è l’esistenza, dove l’ essere dell’ esistenza si: 


identifica assolutamente con 1’ essere di Dio. L'esistenza in senso empirico 
indica l’ esistere in un luogo, determinatamente e, dunque, implica sempre i 
concetti di contingenza e di limite. Ora è evidente che tale esistenza non con- 
viene a Dio, ma non è detto con ciò che non Gli convenga nessuna esistenza. 
Siamo noi che identifichiamo arbitrariamente il concetto dell’ esistere con lo 
esistere in un luogo, ma tale uso empirico del concetto di esistenza è estraneo 
a Dio, nel quale, identificandosi 1’ esistere con 1’ essere, cessa qualunque limite 
e contingenza » (Il secolo XX, Milano, 1942, P. I, pp. 333-334). 

Con tali premesse non è difficile arguire dove vada a finire il C. Ci limi- 
tiamo ad esporre sommariamente le due conclusioni a cui giunge questo filo- 
sofo nella soluzione dei problemi riguardanti i nostri rapporti con Dio e l’ im- 
mortalità. 

1) « Noî: individui spirituali di Dio ». «Chi dunque siamo noi? Gli indi- 
vidui di Dio, cioè gl’ individui (numerici), quanti, di quell’ essere di coscienza 
di cui Dio è la qualità pura. L’ essere di coscienza, dunque, esige Dio qualità 
pura e noi quantità pura di tale essere, in quanto è individuazione... » (pp. 8-9). 
Il C. spiega ancora meglio il suo concetto con un esempio chiarificatore : « Co- 
scienza, infatti, è : soggetti (noi) che sanno l’oggetto...; essere di coscienza è: 
individui (quanti) del Quale che essi individuano. Esempio empirico : i tanti 
uomini non negano, ma individuano la qualità di uomo : 1’ umanità non è fuori 
dei singoli uomini, ma i singoli come tali, anche in tutto il loro quantitativo 
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insieme, non esauriscono la umanità » (p. 8). « Io sono 1’ altro dell’ essere, non 
dall’ essere, sono singolare, altro, uno di tanti, dei quali tutti Dio è 1’ essere 
in sè puro, non mai altro, ma principio degli altri » (pp. 9-10). 

Per questa via si giunge direttamente al panteismo: e le affermazioni del 
C. hanno un sapore indubbiamente panteistico. Dio è in fondo un principio 
impersonale, il sostrato costitutivo di tutti gli esseri di coscienza: il mio io 
non è che una individuazione di Dio, dell’ assoluto che non ha alcuna esistenza 
al di fuori dei soggetti esistenti (come l’ umanità non ha un’ esistenza propria 
al di fuori dei singoli uomini). Panteismo pluralistico, si dovrebbe forse giudi- 
care il sistema del C., affermando egli che i singoli esseri di coscienza sono 
distinti realmente fra di loro (i singoli soggetti in fondo moltiplicano 1’ Essere, 
il Quale in concreto, come i singoli uomini rappresentano una moltiplicazione 
della natura umana in concreto). . 

2) Noi: mortali 0 immortali? « In questa alterità pura, quando cioè cit 
facciamo attivi individui, noi attingiamo l’ Eterno, siamo gl’ individui di Dio, 
siamo spiriti puri, che in questo attingere non cominciamo e non finiamo, non 
nasciamo e non moriamo. Ciascuno di noi trova la sua immediata spiritualità 
in quello che ho detto Dio dei cuori: sapendo Dio noi siamo eterni in Lui » 
(p. 10). 

Giustamente, come già s’ è ricordato, il C. afferma la pluralità degli esseri 
di coscienza contro l’idealismo fichtiano : il dio di Fichte assorbe (e pratica- 
mente annulla) in sè i singoli io empirici. Ci sembra però che nonostante gli 
sforzi non indifferenti per superare la posizione assunta dal Fichte, il C. vi ri- 
cada, sa pure involontariamente, per altro verso. In quanto spiriti puri, dice 
il C., noi non nasciamo e non moriamo, siamo eterni. Ma chi non nasce e 
non muore non è l’ individuo, non è il singolo io (e qui intendiamo per il sin- 
golo io non soltanto l’ io empirico, ma altresì quello che il C. denomina io spi- 
rituale o essere di coscienza), bensì il Quale, il pincipio impersonale. Le sin- 
gole persone o singoli soggetti di coscienza, non sono l’ Eterno, sono dei por- 
tatori dell’ Eterno, proprio come i singoli uomini incarnano |’ umanità ma non 
sono l’ umanità, e se eterna è l’ umanità in quanto tale, non sarà eterno il sin- 
golo individuo. Perisce dunque l’ essere di coscienza, perisce il singolo, non 
perisce il Principio, il Quale. Sono le solite contraddizioni in cui finiscono sem- 
pre col cadere fatalmente i difensori dell’ immanentismo. Naturalmente, par- 
lare qui dell’ immortalità del singolo, dell’ anima umana nel senso tradizio- 
nale non ha alcun senso. E certo la sopravvivenza del singolo, per quanto af- 
fermata dal C., non viene in realtà salvata (a nostro avviso) nella sua dottrina. 

Non si possono leggere senza raccapriccio le pagine in cui l’ A. dà un’ in- 
terpretazione tutta sua del Cristianesimo, pagine che ci ricordano il famoso 
scritto di un altro filosofo italiano : « Perchè non possiamo non dirci « cristiani ». 
Il Cristianesimo autentico (la dottrina insegnata da Gesù e ribadita dall’Apo- 
stolo Paolo) troverebbe nel C. un autentico espositore e fedele inteprete. « Il 
Cristianesimo fondamentale » sarebbe quello scoperto dal C. (p. 9). Questo è 
veramente un po’ troppo. Il cattolicesimo, che pone Dio come io, secondo il C. 
non è cristianesimo (p. 7). 

Saremmo invero assai curiosi di sapere come il C. possa conciliare la sua 
dottrina e le conseguenze pratiche tratte da essa col Vangelo. Come si po- 
trebbe conciliare col Vangelo l’ immanentismo, la negazione di un Dio perso- 
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nale e trascendente? Come si potrebbe conciliare con il Cristianesimo di Gesù 
e quello di Paolo (che per noi cattolici e gli uomini di buon senso sono tutt’ uno) 
con le seguenti affermazioni in cui il C. rigettà sia la concezione dell’ altra vita 
come premio e castigo della condotta buona o cattiva, sia il valore e l’ efficacia 
dei sacramenti ridotti alla condizione di semplici pratiche magiche? «E noi 
che ci siamo ritrovati siamo queste certezze; l’altro mondo di viventi non 
c’ entra, con la sua empiricità può uccidere queste certezze sostituendo a Dio 
una vita come premio atteso delle pene sofferte in una vita concepita come 
pena o, peggio, la salvezza della propria anima ottenuta da un atto magico 
sacramentale » (p. 14). Nè meno radicalmente anticristiana la conclusione cui 
giunge il C. trattando del nostro atteggiamento riguardo alla morte: « Vivere 
come se (non è puraj ipotesi) la mia morte non ci fosse: vivere essendo è igno- 
rare, non temere la morte mia... Dunque, nessun atteggiamento: non deside- 
rarla, non fuggirla. Desiderarla o fuggirla è sacrilegio, cioè violazione della 
mia certezza dell’ Eterno. Il saggio, il credente, che, più che soltanto timoroso 
di Dio, è il trepido gioioso agente nella ispirazione a Lui... non deve memi- 
nisse mori nè memorare novissima » (pp. 16-17). 

Come questi filosofi riescano a convincersi di poter onestamente conciliare 
simili dottrine col Vangelo è per noi un mistero che non riusciremo mai a com- 
prendere! | 


3) JAcquES MARITAIN : L° immortaltîteé. 


L’ illustre tomista francese espone in una lucida e profonda sintesi il pen- 
siero dell’ Aquinate intorno al problema dell’ immortalità. 

L’immortalità « soggettiva » di cui ci parla il filosofo A. Comte, ossia la 
nostra sopravvivenza nello spirito e nel ricordo degli uomini sui quali possiamo 
aver influsso, non soddisfa pienamente l’ insopprimibile aspirazione dell’uomo, 
aspirazione emergente dalle più intime profondità della nostra natura. 

C’è nell’ uomo una cognizione istintiva, naturale, intuitiva, prefilosofica 
della propria immortalità in senso vero e proprio, immortalità « oggettiva ». 
Istintivamente l’uomo è portato dalla sua stessa struttura ontologica ad am- 
mettere come certa l’ immoralità. Solo ir un secondo tempo, nella riflessione 
e nel ragionamento può nascere e prendere consistenza il dubbio circa la so- 
pravvivenza. La stessa storia dei popoli, la comune credenza in una vita del- 
l’ al di là, ha parecchio da insegnarci a questo riguardo. 

Il filosofo deve cercare di rendersi conto di questa naturale tendenza dello 
spirito umano, deve cogliere la ragione profonda che spiega questo bisogno 
istintivo di immortalità. Attraverso la cognizione istintiva 1’ uomo attinge il 
proprio Io sopra-fenomenico; 1’ Io capace di conoscere la propria esistenza su- 
pera i limiti spazio-temporali e non può essere pertanto assorbito e travolto 
totalmente dal tempo in cui si svolge la sua terrena esistenza. Il proprio io 
si rivela, infatti, come persona, ossia come entità spirituale, dotata di autono- 
mia e indipendenza. 

Tra le aspirazioni della persona umana, nessuna è più profonda e mani- 
festa di quella rivelante il bisogno di immortalità. È necessario tuttavia distin- 
guere tra le aspirazioni connaturali e quelle transnaturali. L’ aspirazione alla 
immortalità o sopravvivenza della parte spirituale del nostro essere (anima) 
appartiene al primo genere di' aspirazioni ; appartiene invece al secondo genere 
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l’ aspirazione alla sopravvivenza di tutto 1’ essere nostro ossia della persona 
(anima-corpo). Può essere frustrata la seconda aspirazione, non già la prima. 

Che ci insegna la filosofia intorno al problema della sopravvivenza della 
parte spirituale del nostro essere? Il M. rievoca gli argomenti classici della tra- 
dizione, o, meglio, del tomismo. L'operazione intellettiva ci si rivela come 
essenziàimente spirituale; si arguisce conseguentemente l’ esistenza di un prin- 
cipio spirituale e perciò incorruttibile e immortale. La nostra cognizione su- 
periore, quella della ragione, coglie infatti un oggetto immateriale (verità 
eterna, universale, necessaria), un oggetto trascendente le condizioni spazio- 
temporali della materia; 1’ oggetto immateriale non può essere colto che da 
un atto immateriale, spirituale, e 1’ atto spirituale non può essere emesso che 
da un principio spirituale (intelletto) innestato a sua volta nello spirito (anima) 
da cui è originato. 

Sulla falsariga della tradizione scolastica, il M. adduce a conferma della 
sua tesi le altre due prove desunte dalla riflessione perfetta dell’atto intellet- 
tivo (riflessione assolutamente impossibile ad ogni facoltà informante un or- 
gano) e dal libero arbitrio per cui l’ uomo non va soggetto, nelle più alte mani- 
festazioni dello spirito, all’ universale determinismo. 

Qual’ è la condizione dell’ anima dopo la morte dell’ uomo? Si può parlare 
di una condizione naturale e di una condizione soprannaturale. Anche qui l’A. 
non fa che esporre il pensiero di S. Tommaso. Nello stato naturale 1’ anima se- 
parata dal corpo ha come proprio oggetto formale della sua cognizione la pro- 
pria sostanza. Dio viene conosciuto indirettamente, cioè come causa dell’ es- 
sere creaturale. L’ anima conserva inoltre il ricordo delle cose conosciute quag- 
giù. Si aggiunga che Dio infonde all’ anima separata nuove idee per consen- 
tirle di conoscére altre realtà in modo conforme al suo nuovo modo di essere e 
quindi di conoscere. L'anima nello stato soprannaturale, se si trova in gra- 
zia al momento della separazione dal corpo, raggiunge nella visione di Dio la 
pienezza della perfezione e il completo appagamento delle sue più profonde 
aspirazioni. 

Un ultimo problema toccato dal M. è quello riguardante la morte e la 
persona umana. L’ anima separata non è il tutto e quindi non è la persona 
umana. Separata dal corpo la nostra anima è, dunque, qualcosa di incompleto 
e si rivela naturalmente in essa una specie di «insatisfaction substantielle » 
(p. 91). Ma subito l’ uomo s’ accorge della naturale impossibilità di realizzare 
tale aspirazione transnaturale. La ragione umana non può quindi dare una 
risposta soddisfacente intorno al problema della sopravvivenza della persona 
umana ossia intorno all’ immortalità dell’ uomo considerato nella sua totalità 
(anima-corpo). La risposta esauriente vien data soltanto dalla Rivelazione, da 
cui apprendiamo che 1’ Onnipotenza Divina col miracolo della risurrezione dei 
corpi verrà incontro a questa profonda aspirazione insita nell’ umana natura. 

La metempsicosi non rappresenta affatto una risposta soddisfacente al pro- 
blema deli’ immortalità personale. 

Per concludere, noi dobbiamo ammettere : 

a) l'immortalità dell’ anima che si dimostra apoditticamente con la 
sola ragione; 

b) l'immortalità della persona umana operata dalla grazia divina, la 
quale « comble d’ une facon sur6minente les aspirations de la nature, ces aspi- 
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rations de la personne humaine que nous avons appelées transnaturelles » 
(p. 95). 


4) CorneLIO Fagro : L'esigenza dell’ immortalità. 


Nella prima parte del suo studio l’A. traccia con mano sicura una breve 
sintesi della storia del problema in alcuni dei filosofi più rappresentativi delle 
varie correnti del pensiero filosofico moderno. Sono ricordati Spinoza e Hegel, 
i filosofi dell’ assoluta immanenza, i grandi teorici dell’Assoluto, per cui evi- 
dentemente è un controsenso il problema dell’ immortalità personale, Il F. nella 
sua rassegna storica si sofferma particolamente ‘sull’ esistenzialismo e sulla feno- 
menologia. La posizione dell’ esistenzialismo laico riguardo al problema della 
immortalità viene studiata nell’ esposizione dell’Abbagnano. La critica del F. 
viene condotta assai bene. Con logica perfetta è messa opportunamente in 
rilievo 1’ abissale assurdità della posizione esistenzialistica notoriamente nega- 
trice di ogni immortalità. 

Nè meno efficace e profonda ci appare la critica mossa ai due rappresentanti 
della fenomenologia, Scheler e Landsberg : 1’ errore fondamentale di questi due 
pensatori sta nell’« aver voluto evitare il problema dell’essere nella sua univer- 
salità » e nell’«aver sostituito 1’ immediatezza di una pretesa intuizione alla 
teoria dell’ essere » (p. 43). La pura psicologia non risolve, nè può risolvere, 
il problema dell’ immortalità : soltanto la metafisica può darci una soluzione 
in sostanza soddisfacente ed esauriente. 

Nella seconda parte della sua monografia l’A. riassume il pensiero tradi- 


zionale (il pensiero cattolico giunto a noi attraverso la tradizione patristico-sco- . 


lastica) rivestendolo tuttavia di una forma nuova per renderlo più accessibile, 
e vorremmo dire anche più accettabile, ai pensatori moderni che hanno un sacro 
orrore (idiosincrasia !) della terminologia scolastica. 

La posizione del F. viene rissunta chiaramente nei due punti seguenti : 

« 1) L’ essere che pensa, o esso è l’Assoluto o almeno partecipa dell’ assoluto. 

2) Un tale essere pone ed esige l’ affermazione assoluta di sè, e quindi, 
se nel suo complesso reale esso si trova soggetto alla morte, non lo deve essere 
in quel nucleo che costituisce appunto la sua individualità spirituale» (p. 46; 
cfr. pp. 46-52). i 

L’ esigenza di cui tratta l’A. è perciò « ‘persuasione’ salda... d’ immorta- 
lità e non intuizione nè esperienza diretta: c’è esperienza ed intuizione della 
nostra individualità spirituale, della sua efficacia nel mondo, da cui nasce e 
di cui vive quella persuasione. La esigenza di immortalità riposa ‘quindi su di 
un saldo fondamento teoretico, perchè proclamata dalla possibilità stessa del 
pensare » (p. 49). « Ed è perchè l’ esperienza della propria individualità spi- 
rituale e la conseguente persuasione d’ immortalità appartengono all’ uomo 
essenziale, che si spiega anche l’ interesse che ogni uomo pone a questi pro- 
blemi e la sua brama di risolverli » (p. 50). 


5) TeopoRo MORETTI-COSTANZI : Il non-problema dell’ immortalità. 


Il senso esatto della questione sfugge per forza di cose quando non si 
esaminano i presupposti del problema stesso. 

Chi pone il problema? « Un essere ... che non ha in sè il criterio del proprio 
essere » (p. 96). 
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Un tale essere, quindi, pone la domanda «in quanto nel porla si rivolge 
ad altro » (ib.). Volgendosi ad altro fa una ricerca, fa, in altre parole, della 
scienza. Scienza dunque intorno al problema della vita. Ma la vita non è pen- 
siero, è fuori del pensiero, e non può essere quindi afferrata dal pensiero. Ne 
rimane fuori e ne è il presupposto; non si risolve nel pensiero, nè può essere 
assimilata dal pensiero, è «un quid extracoscienziale » (p. 97). 

L’ antiquata posizione aristotelica fece cadere inesorabilmente nel donchi- 
sciottismo i molti «che sulle basi della metafisica aristotelica trattarono della 
anima e ne perorarono la causa, combattendo contro il mulino a vento aver- 
roistico » (p. 99). Aristotele, infatti, «valutando positivamente 1’ anima intel- 
lettiva solo in funzione del suo empirismo originario e fondamentale, deve per 
forza di cose esaurire 1’ uomo nell’ anima vegetativa e sensitiva » (p. 99). 

L’ essere aristotelico non si rivela affatto con il volto proprio della ndesis 
noéseos, bensì col volto della materia: ed allora tutto è irrimediabilmente per- 
duto (p. 99). 

Potremmo qui osservare all’A. che nel pensiero aristotelico 1’ essere si 
rivela bensì col volto della ndesis noéseos, ma dopo essersi rivelato col volto 
della materia. L’Assoluto vien conosciuto attraverso le cose di questo mondo, 
che pur avendo un volto materiale riflettono però il volto della ndesis noéseos 
in quanto sono un effetto della causa prima e contengono implicitamente in 
sé un rimando, un appello al Creatore che ha loro partecipato le sue perfe- 
zioni e senza di cui nessuna cosa è pienamente e perfettamente intelligibile. 

Chi vuole provare l’ immortalità dell’anima, secondo il pensiero di M. - C., 
deve concepire l’ uomo come spirito, come soggetto pensante rivolto alla ndesis 
noéseos, al puro pensiero (l'A. si ispira infatti all’ ontologismo critico): sol. 
tanto a questa condizione si può dare un vero fondamento metafisico alla prova 
dell’ immortalità dell’ anima. L'essere spirituale, 1’ essere cioè di un soggetto 
pensante non si può concepire se non come immortale. Ma se l’uomo nen è 
puro spirito, se l’ Essere, l’Assoluto appartiene anche alla materia, il pensiero 
stesso non potrà essere che un « epifenomeno » (p. 99), mera fosforescenza della 
materia. Questo epifenomeno, questo lato accidentale della materia non mi 
può dare la ragione vera e propria di quella immortalità sostanziale che se- 
condo la tradizione aristotelico-scolastica compete all’ uomo. L’immortalità 
non può riguardare il soggetto singolo considerato nella sua empiricità. 

Anzichè di immortalità concepita come semplice prolungamento della 
vita di questo o quel soggetto empirico, si dovrà parlare di eternità che esclude 
principio e fine, e conseguentemente la morte stessa: tale eternità si spiega 
facilmente col fatto che nello spirito umano «c’è la partecipazione all’ og- 
getto... all’ Essere, a Dio » (p. 104). Superato il piano dell’ empiria e della 
vita empirica, l’ immortalità diventa perfettamente comprensibile come sem- 
plice eternità. 

Non-problema quindi (o pseudo-problema) quello dell’ immortalità, perchè 
comunemente è male impostato e male inteso e, conseguentemente, mal risolto. 
Si deve invece impostare come problema dell’ eternità intesa quale caratte 
ristica propria dello spirito. Benedetto Spinoza, « eccellentissimo tra gli eccel- 
lenti » (p. 105), ci viene qui generosamente in aiuto (pp. 105-107). 


La morte è un fenomeno che tocca propriamente |’ empiria, cioè la nostra 
scorza, la semplice vita vegeto-sensitiva, ma non riguarda propriamente I’ uomo 
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come uomo, non intacca l’ intima realtà sostanziale dell’ uomo che è essenzial- 
mente spirito : «la.... saggezza [dell uomo] risiede solo [secondo Spinoza] 
nella cognizione ontica di Dio relativa a quel terzo genere di conoscenza, intui- 
tiva, che lascia dietro di sè i primi due generi e, con essi, tutto il mondo del- 
1’ errore, della deficienza e della morte... : sentimus experimurque nos aeter- 
nos esse» (p. 107). 

In forza di questa nostra natura spirituale «ci approssimiamo per via 
regia alla durata senza successione, alla durata pura » (p. 108). Ci sembra che 
al M.-C. sia sfuggito il senso più vero e profondo del realismo aristotelico e 
della natura umana. Abbiamo 1’ impressione che sia a lui riversibile 1’ accusa 
mossa ai seguaci di Aristotele, di fare del donchisciottismo contro il mulino 
a vento di uno pseudo-aristotelismo. 

M.-C. ci ha parlato dei presupposti del problema dell’ immortalità, presup- 
posti a cui bisogna por mente se si vuole comprendere il problema stesso in 
tutto il suo significato. Ma in tutta la spiegazione data dal M.-C. v’è un pre- 
supposto implicito che non possiamo assolutamente accettare: il nostro pen- 
siero non può cogliere la realtà oggettiva ‘attraverso i dati forniti dal senso, 
la realtà esterna a noi non può essere conosciuta che per mezzo della visione 
di Dio. E’ qui manifesto 1’ influsso dell’ idealismo soggettivistico per cui il 
nostro pensiero non può assolutamente cogliere il mondo nella sua oggettiva 
realtà, la cosa materiale in sè. Inoltre il pensiero, sempre secondo il presup- 
posto gratuito della dottrina del M.-C., non può trovarsi in una sostariza che 
sia insieme, pur sotto diversi rispetti, materiale e spirituale; l’ attività sen- 
sitiva è nell’ uomo un semplice elemento accidentale, caduco, un di più, (forse 
un diaframma e un impedimento), e non già, almeno nello stato presente, un 
aiuto necessario all’ operazione intellettuale. Questo presupposto assolutamente 
gratuito rende inesplicabile 1’ unità sostanziale dell’ uomo e fa apparire come 
puramente accidentale 1’ elemento materiale. Ne segue che la morte è quasi sol- 
tanto un’apparenza e non riveste affatto una grande importanza, in quanto 
essa distrugge la pura scorza, l’ involucro, senza intaccare l’ intima genuina so- 
stanza costituitiva dell’ uomo. Nella morte è infatti interessata soltanto l’anima 
vegeto-sensitiva : lo spirito non è concepito propriamente come anima e quindi 
è assolutamente messo fuori questione quando si tratta della morte che implica 
separazione dell’ anima dal corpo. Ecco perché il problema della immortalità si 
deve piuttosto chiamare un mnon-problema : la morte non riguarda propria- 
mente l’ uomo, che è in fondo puro spirito, ma solo la sua empiria, il suo lato 
fenomenico. 

La grande conquista di Aristotele, 1’ unità psico-fisica dell’ uomo, tanto va- 
lorizzata dagli stessi scienziati dei nostri giorni, vien messa in non cale e si 
ritorna al dualismo di marca platonica anima-corpo (cavaliere-cavallo, nocchiero- 
nave): in questa concezione non c’ è progresso, ma regresso autentico. Se 1’ in- 
telletto (intendiamo qui 1’ anima intellettiva) non è forma sostanziale dell’ uo- 
mo — dice S. Tommaso nella critica mossa all’ averroismo — non si potrà 
mai attribuire al singolo l’atto dell’ intendere, sì da poter dire: «hic homo 


singularis intelligit ». In altri termini : 1’ uomo diventa una realtà assolutamente 
inintelligibile, 
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6) ENRICO CasTELLI: La dottrina del soggetto unico e la immortalità. 


Anche il Castelli, come il Carabellese, non sembra certo peccare di ecces- 
siva chiarezza. Fa precedere le sue conclusioni sull’ immortalità da un lungo 
studio sul solipsismo, che viene rigettato in sede critica. Due sole pagine sono 
consacrate direttamente al problema dell’ immortalità e rappresentano sempli- 
cemente la conclusione dell’ articolo. 

Il C. sembra ammettere l’ immortalità per una sorta di atto di fede; crede 
alla sopravvivenza senza spiegarsene le ragioni, nè, tanto meno, spiegare agli 
altri le ragioni del suo atteggiamento : « Poi? Nulla, cioè 1’ incomprensibile » 
(p. 29). La morte, in fondo, non può essere che una esperienza, un’ esperienza 
mia che ha ancora da venire: non posso quindi parlare della morte, non posso 
comprenderla appieno fino a che rimango al di qua dell’ esperienza della morte. 
Nè maggior aiuto mi può venire dall’ esperienza degli altri soggetti. Infatti degli 
altri soggetti io non ho nè posso avere esperienza : li devo ammettere solo come 
presupposto della mia stessa esperienza; più in là non posso andare. La morte 
è pertanto inconcepibile; superflua la dimostrazione della immortalità in quanto 
la morte non è che una esperienza. « Il problema dell’ immortalità non è un 
problema. E’ l’esistenza; una irruzione nell’ eternità. L’ esperienza comune la 
vive questa irruzione » (p. 29). 

Ma non spiega l’A., nè può spiegarlo, dati i suoi principi, in che consista 
questa irruzione, in qual senso si possa e si debba parlare di immortalità. La 
parola «irruzione » è piuttosto ambigua. Squisitamente scettica la conclusione 
per ciò che concerne la possibilità di spiegazioni filosofiche di questa irruzione : 
«L'indagine filosofica ha un compito preciso : quello di scoprire il sensazio- 
nale nel qualunque : nel caso specifico, far sì che questa irruzione non rimanga 
inosservata » (pag. 29). 

Sconcertante ma abbastanza logica conclusione a cui si deve pur giungere 
quande si prendano le mosse da certi pregiudizi idealistici. E l’ idealismo è 
duro a morire, le sue premesse continuano a motivare conclusioni necessaria- 
mente scettiche da parte di coloro che, pur volendo superare le varie posizioni 
puramente idealistiche, ne accettano il punto di partenza. In realtà 1’ idealismo 
e il conseguente logico solipsismo non si superano se non alla condizione di 
partire da un punto di vista iniziale radicalmente opposto a quello dell’ idea- 
lismo : se non si ammette cioè il valore oggettivo della nostra cognizione. Par- 
tire dal soggettivismo, ammetterlo come presupposto, è lo stesso che rinchiu- 
dersi ineluttabilmente in se stessi, precludendosi ogni possibilità di evasione: 
in tal caso, infatti, ogni tentativo di contatto con la realtà oggettiva, ogni ten- 
tativo di autentica interpretazione della realtà, di « lettura » del mondo, è aprio- 
risticamente condannato allo scacco finale. E’ un po’ come il verme rinchiuso 
nel bozzolo in cui s'è avvolto: per riprendere contatto con la realtà bisogna 
togliere 1’ inviluppo, abolire il diaframma, spezzare il cerchio in cui il soggetto 
pensante s'è imprudentemente rinchiuso. Riesce altrimenti vano ogni sforzo 
del nostro pensiero per superare questo punto morto. 

Lo dimostra del resto abbastanza eloquentemente tutta 1’ argomentazione 
del C. in cui si notano sforzi notevoli e sinceri per la riconquista di quell’ og- 
getto che l’ idealismo soggettivistico non riesce ad assorbire e digerire comple- 
tamente!... ( 

«La storia del pensiero moderno — scrive il C. — sembra essere la storia 
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della corsa verso il solipsismo. Da Cartesio a Fichte, da Fichte all’ idealismo 
attuale » (p. 18). 

Solipsismo teoretico : «l’ analisi dei contenuti della coscienza conduce alla 
certezza che i contenuti della coscienza non sono che contenuti di coscienza » 
(p. 19). Ciò è dimostrato — per il C. — dalla critica filosofica di Locke e 'Ber- 
keley per l’oggetto fisico (corporeità : qualità primarie e secondarie non hanno 
realtà fuori del soggetto percipiente); ma si può dimostrare analogicamente la 
stessa cosa per ciò che concerne la coscienza dell’altro : « perchè l’altro è tale 
in quanto è sotto un aspetto un oggetto fisico che ho cura di percepire in un 
determinato modo e quindi sottostante alla critica accennata » (p. 19). 

Manca perciò la possibilità di intesa tra i vari soggetti, di un vero dialogo 
che non si riduca, in realtà, ad un esasperante monologo : « convenire sulle 
opinioni altrui è una nostra opinione poco fondata » (ib.). 

E ciò è perfettamente logico quando si parta dal soggettivismo. 

Se infatti io non posso attingere l’ oggetto in sè e per sè, se viene a man- 
care la verità transoggettiva che è la comune misura del mio e dell’ altrui intel- 
letto, come vi può ancora essere un dialogo, una mutua comprerisione, un 
vitale influsso di un soggetto pensante sull’ altro, com'è possibile 1’ insegna- 
mento stesso? 

Ben a ragione osserva il C. : « Il pensiero moderno vive sotto 1’ incubo del 
solipsismo, non sottostà alla conclusione solipsistica, non vuole sottostare, ogni 
evasione è buona » (pp. 21-22). 

Precisiamo pure : non vuole sottostare, ma vi deve sottostare suo malgrado 
quando rispetta le regole di una buona logica. Se non vuole ammettere le con- 
clusioni derivanti logicamente dai suoi principi è solo perchè la nostra natura si 
ribella istintivamente di fronte a tali aberrazioni («la natura confonde gli scet- 
tici » dice Pascal). Se non si vogliono accettare le conclusioni, occorre sbarazzarsi 
dei principi che le hanno motivate e che ad esse sono necessariamente vincolati. 
Non c’è che questa alternativa; o si rigettano i presupposti idealistici e si 
ritorna alla metafisica dell’ essere, ad un sano realismo; o si accettano tali 
principi e presupposti e bisogna accettarne le conseguenze. La logica va in 
ogni caso rispettata. 

« Bisogna ancora aggiungere : il pensiero moderno, nei tentativi di supe- 
ramento della dottrina del soggetto unico, ci presenta spesso uno scetticismo 
camuffato da problematicismo, un neo-pragmatismo o un idealismo inconse- 
guente » (p. 22). 

Il bello si è che lo stesso C. resta ben impigliato nelle maglie di questa 
mentalità moderna idealistica, immanentistica, anche se non vuol trarne le 
logiche conseguenze. 

L’A. si pone una questione a cui, a nostro avviso, non dà una soluzione 
soddisfacente : riescono vani tutti i suoi sforzi e tentativi. « Perchè 1’ assillo 
dell’ assoluta solitudine, il filosofo lo vuole nascondere anche a se stesso? E il 
pensiero moderno che si costruisce sotto l’ incubo del solipsismo, non sottostà 
alla conclusione solipsistica? » Risponde il C.: «Perchè la conclusione è più 
ampia delle premesse; la conclusione delle premesse che portano alla dottrina 
dell’ assoluta solitudine, non ha interesse, è natura del discorrere meccanico, è 
la conclusione di una macchina calcolatrice » (p. 23). 

No: la conclusione non è più ampia delle premesse, al contrario è piena- 
mente giustificata da esse, è postulata necessariamente dalla logica che ha 
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una sua ferrea necessità (la necessità della « macchina calcolatrice »?) a cui 
nessun acrobatismo mentale ci permette di sfuggire quando si voglia essere 
conseguentemente onesti : la logica è inesorabile come lo può essere una dedu- 
zione matematica. 

« Una conclusione abissale è quella incontenibile, cioè che non si può con- 
tenere nei limiti delle premesse perchè investendo l’ interpretazione corrente 
del mondo dell’ esperienza lo rende insignificativo » (p. 23). Ma se è assurda la 
conclusione (cosa manifestatamente impossibile secondo ogni buona norma di lo- 
vata racchiudono il germe dell’ assurdità. Per salvare il principio e negare la 
conclusione (cosa manifestamente impossibile secondo ogni buona norma di lo- 
gica), sarà necessario ricorrere ad una nuova logica, architettare un nuovo prin- 
cipio di contraddizione (fondare la logica dell’ assurdo?) : « Ma esiste un principio 
di contraddizione esistenziale, per cui la conclusione insignificativa è appunto im- 
pensabile, cioè assurda (in questo caso il puramente logico e l’assurdo sarebbero 
tutt’ uno)» (p. 24. 

L’ assurdità della conclusione non deriva certo dalla logica come tale (la 
conclusione legittimamente tratta da sani principi non è mai assurda), sibbene 
dell’assurdità del principio a cui si dovrà pur riconoscere la legittima paternità 
nei riguardi della conclusione. 

Conciudiamo pure anche noi che «il solipsismo è un’ aberrazione (un as- 
surdo) dottrinariamente confutabile »; ma precisiamo subito che la confuta- 
zione non è efficace se non mira al fondamento, al principio stesso da cui è 
derivata 1° aberrante conclusione solipsistica : se continuiamo a lasciare in vita 
quel principio, e più ancora se continuiamo a servirci di quel tal principio come 
di punto di partenza per le nostre speculazioni, il solipsismo riaffiorerà ad ogni 
istante e si imporrà necessariamente, dato che la logica non è un frutto di nostra 
invenzione, ma una genuina e insopprimibile esigenza di ogni spirito pensante. 

Ci permettiamo ancora alcuni rilievi intorno alla dottrina esposta dal C. 
sul problema della immortalità. 

1) Si chiede l’A. : «Ha un senso l’espressione : significato della morte? » 
Risponde: «Io non credo. Significare è... un indicare, ma per il morire la 
indicazione è equivoca, quando viene riferita ad un non essere più, in senso 
totale » (p. 27). Quando noi diciamo : Tizio è morto, « formuliamo un giudi- 
zio sgrammaticato, perchè dei tre termini (soggetto, copula e predicato) il 
primo è svanito e il terzo, il predicato, è un predicato impredicabile, perchè 
per predicare bisogna che ci sia qualcosa da predicare e in questo caso è pro- 
prio questo qualcosa che viene meno» (p. 28). 

Ci sembra che anche nel caso in cui la morte significhi « un non essere 
più, in senso totale », il giudizio non sarebbe per nulla sgrammaticato; si ri- 
durrebbe, in ultima analisi, alla negazione dell’esistenza in rerum natura di 
un determinato soggetto che è presente nel mio pensiero per mezzo di un 
concetto dal contenuto ideale positivo; la morte è inoltre predicabile non 
già come positiva realtà, non avendo essa manifestamente alcuna consistenza 
ontologica, ma come reale privazione o anche come reale annientamento (nel 
caso di un totale non essere più). Ora, quando io affermo che Tizio è morto, 
intendo dire che non c’è più in rerum natura quel determinato soggetto. In 
tale giudizio è dunque rispettata tanto la logica che la grammatica : nessuna 
sgrammaticatura nè in senso proprio nè in senso traslato (nè logicamente, nè 
ontologicamente). 
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2) Che cosa sia l’ immortalità dell’ anima, in che consista, Come si Spieghi 
e giustifichi, 1’A. non dice, nè poteva dire, dati appunto i principi da cui parte. 
« L’ immortalità dell’ anima... un dato che inerisce alla nostra coscienza di 
essere dei soggetti coscienti » (p. 28). Guardiamoci bene, però, dal fraintendere 
questa espressione. 

Lo stesso A. si affretta a metterci in guardia da facili illusioni: « Forse 
chi mi ascolta vorrebbe capire di più, vorrebbe potere concludere: ecco, pro- 
vata l'immortalità dell’ anima; e uscire da questo imcubo come si esce tal- 
volta da un ristorante, ristorati. Invece, questo ristoro non c’è» (p. 28). « Il 
dubbio di non sopravvivere sorge nell’ anima di chi vuole la sopravvivenza 
di quel determinato sensibile (degli occhi per vedere e delle orecchie per udi- 
re), quasi che il singolo non sia altro che quell’ emozione o la successione 
delle sue emozioni e che l’ emotivo sia assolutamente impensabile all’ infuori 
di quello strumentale dato corporeo » (p. 29). 

Tale affermazione ci sembra assolutamente gratuita. Il dubbio di non so- 
pravvivere può infatti sorgere non solo nella coscienza di chi concepisce la 
sopravvivenza nel modo volgare e crasso di cui parla il C., ma altresì nel- 
l'animo del filosofo che si chiede quali ragioni possano giustificare !’ aspira- 
zione istintiva dell’uomo all’ immortalità. 

Tale dubbio può sorgere persino in chi legge la monografia del C. e ac- 
cetta i principi a cui egli si ispira. Del resto, la conclusione stessa cui giunge 
PA. non è per nulla tranquillizzante, nè libera dall’ incubo che sovrasta tanti 
pensatori ansiosi del loro futuro destino: «questo ristoro non c’è» (p. 28). 

3) Concludiamo col rispondere all’ interrogativo del C.: « Dottrina catto- 
lica quella che espongo? A me sembra perfettamente conciliabile con la tradi- 
zione cattolica. Anche se la svalutazione della metafisica sembra la conse- 
guenza del mio discorso, ciò non deve suscitare sospetti nell’ animo del teo- 
logo, perchè la metafisica della teologia io 1’ accetto come sistemazione di un 
sapere derivante da una rivelazione » (p. 2). 

Osserviamo, con buona pace dell’A., che la svalutazione della metafisica 
non soltanto suscita sospetti nell’ animo del teologo, ma dà purtroppo la certezza 
che il suo atteggiamento dottrinale è inconciliàbile col Cattolicesimo per il 
quale la metafisica ha un suo valore ben determinato e quindi si afferma 
come scienza autonoma indipendentemente dalla funzione ancillare che le com- 
pete quando entrà in campo non suo qual’è quello teologico. I famosi pream- 
boli della fede sono dimostrati per via di puro ragionamento filosofico, grazie 
cioè alla sola metafisica. !Chi nega il valore della dimostrabilità dei preamboli 
della fede si pone fuori del cattolicesimo (cfr. Denzinger, Enchiridion Symbo- 
lorum, nn. 1650-1799). 


7) Enzo Paci: Nascita e immortalità. 


L’A. dà al problema dell’ immortalità la soluzione più radicalmente nega- 
tiva, seguendo in pieno le direttive di marcia dell’ esistenzialismo laico. Siamo 
di fronte all’ articolo più lungo e anche più nebuloso del volume. Il P. sì ispira 
al pensiero di Kierkeggard, Schopenhauer, dei noti maestri di psicanalisi Freud 
e Jung. Prende le mosse proprio dalla psicologia analitica (Freud-Jung) con 
l’ intento dichiarato di superare definitivamente il carattere dogmatico e’ unila- 
terale dato a questi problemi dall’ impostazione metafisica tradizionale. La 
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metafisica va dunque messa da parte, e subentra la pura metodologia : « la filo- 
sofia è fondamentalmente metodologia » (p. 122). Compito della psicologia sarà 
appunto quello di mettere in rilievo un’ eventuale funzione metodologica della 
metafisica (p. 124). L’inconscio è il concetto metodologico fondamentale sul 
quale il P. intesse tutto il suo lungo’ discorso. Ora, la ipiù alta soddisfazione 
di sè l’inconscio la trova soltanto « nella pace finale della morte, nel silenzio 
e nell’ autodistruzione di se stesso: la finale e più completa soddisfazione 
della sua libido sembra che 1’ uomo possa raggiungerla soltanto nella morte » 
(p. 124). Potremmo presentare qui un florilegio di passi ispirati ai canoni della 
più pura psicologia analitica. « Se noi vediamo l’uomo invecchiare e morire 
è perchè egli nonostante le proteste in contrario della sua coscienza in realtà 
vuole morire: che così voglia è chiaro e visibile a tutti coloro che sappiano 
vedere » (p. 125). La « volontà inconscia » o « volontà dell’ inconscio » è sopra- 
tutto volontà di autodistruzione, di morte: «l’uomo nasce e in quanto nasce 
vuol morire » (p. 126). La soddisfazione della « volontà libidinosa » «si espri- 
me nel desiderio della morte e cioè nel cupio dissolvi della contraddittoria vo- 
lontà di vivere ». Qui ci voleva proprio la citazione paolina ad usum delphini, 
che, in realtà, nor avrebbe potuto essere più a sproposito : si vuol mettere 
nell’ ombra che il cupio dissolvi è posto e motivato nel pensiero paolino dal- 
l’«esse cum Christo »? 

Lo spirito, dice il P., nasce come malattia: «ogni atto spirituale nasce 
da una malattia »; «la vita dello spirito [è] logica conseguenza della malattia 
e cioè... morte » (p. 128). 

E qui Schopenhauer e Nietzsche non potevano esimersi dal fare una degna 
comparsa: nessuna meraviglia, quindi, se vengono alla ribalta. E si viaggia 
a gonfie vele nel gran pelago dell’ irrazionalismo esistenzialistico : « 1’ esistere 
è... irrazionale... e nell’ atto in cui vuole la vita, vuole nello stesso tempo la 
morte e la propria autodistruzione. L’ esistere tende alla morte; questo suo 
tendere alla morte ed al nulla è costitutivo della sua essenza: la morte... è im- 
manente alla sua concretezza » (p. 131). Entrano così in giuoco le più parados- 
sali affermazioni esistenzialistiche : «soltanto ciò che esiste, esiste in funzione 
del nulla ed il nulla come tale non si può porre che nell’ esistenza. La conclu- 
sione della psicanalisi è la stessa : il termine ultimo e finale è la morte e l’auto- 
negazione » (p. 131). Dunque « l’ esistere è... orientato verso la morte : l’ istinto 
della nostra vita inconscia è tutto rivolto verso la pace finale » cioè all’annien- 
tamento (p. 133). Poste simili ‘premesse è ben naturale che si spieghi il desi- 
derio dell’ immortalità come « un’ astuzia dell’ inconscio » (p. 134). 

La S. Scrittura (dalle lettere di S. Paolo al Vangelo di S. Giovanni) viene 
profanata, fraintesa nel suo più ovvio e ben chiaro significato, per essere adat- 
tata al nuovo letto di Procuste dell’ esistenzialismo (cfr. le numerose citazioni 
scritturistiche alle pp. 135-137, 140, 145, 150, 151). Il linguaggio immaginoso 
del Kierkegaard fa ‘scuola e trionfa : peccato che non trionfi, invece, il buon 
senso e il ragionamento. 

E’ fin troppo chiaro che per una simile posizione filosofica il problema del- 
l'immortalità non possa essere risolto che in senso negativo: non già immor- 
talità, ma essere-per-il-nulla, essere-per-la-morte. FE il titolo dice tutto, per 
chi sa leggere gli scritti degli esistenzialisti di questa scuola : « Nascita e im- 
mortalità » : il significato più genuino della nascita mi rivela pienamente. il 
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senso dell’ essere, dell’ esistere come orientamento al nulla: si nasce per la 
morte, onde si deve concepire come peccaminosa la stessa volontà di vivere 
(Schopenhauer). i 

Nulla di nuovo : i soliti concetti a cui ricorrono con esasperante monotonia 
i vari adepti della nuova filosofia del disastro che ci dà 1’ esatta misura dell’ab- 
bassamento del livello del pensiero filosofico ai giorni. nostri. 


8) PaoLo FiLiasi Carcano : La funzione dell’ esperienza e il problema dell’ im- 
mottalità. 


Il C. si propone di dimostrare 1’ importanza dello studio del problema del- 
l'immortalità dal punto di vista psicologico. E’ proprio quello che è mancato 
fino ad oggi. Non si è mai concentrata abbastanza l’ attenzione su quegli lee 
menti psicologici senza di cui non si può trovare una soluzione soddisfacente 
al problema dell’ immortalità. 

I. — Nella prima parte della sua dissertazione il IC. si dilunga nel dimo- 
strare che nel Cristianesimo c’ è stata una grave lacuna, nel campo della psico- 
logia: viene messa sotto accusa la diffidenza del Cristianesimo occidentale nei 
riguardi della psicologia (particolarmente nei riguardi delle forze psichiche 
occulte), 


Si chiede 1’ A. « quale sia il vero presupposto metafisico che ha reso possi- 


bile la concezione cristiana dell’ immortalità, e che ne ha definito — per così 
dire — il carattere spirituale specifico » (p. 57). 
Ora, lo spirito del Cristianesimo -— osserva 1’ A. — è essenzialmente reli- 


gioso, non magico. Per la magia la stessa immortalità va conquistata attra- 
verso un lungo tirocinio. Per il Cristianesimo, invece, la salvezza non può ve- 
nire da un compromesso con le forze del cosmo, ma da. un atto puramente 
gratuito, in cui si rivela l’ infinito amore di Dio per la creatura. La psicologia 
viene così « polarizzata in un’ unica direzione: amare appassionatamente Cristo 
e seguire il suo insegnamento » (p. 59). E’ precisamente quest’ amore, attuan- 
tesi nello spirito delle Beatitudini, che fa svanire ogni libido sciendi. Vien meno 
così l’ interesse per la conoscenza del mondo materiale e per le nuove espe- 
rienze psichiche. 

In questo spirito del Cristianesimo i miracoli sono un di più, i fenomeni 
psichici delle estasi appaiono per lo meno sospetti : « La costante diffidenza della 
Chiesa verso la mistica, la critica severa a cui essA ha sempre sottoposto le 
estasi e le presunte rivelazioni soprannaturali, il carattere di secondaria im- 
portanza loro attribuito dagli stessi mistici ortodossi — sono lo sviluppo coe- 
rente di quest’ ordinè di idee » (p. 60). 

Si spiega pertanto per quale ragione nel Cristianesimo la psicologia sia 
stata polarizzata, e quindi depauperata. « Il Cristianesimo ha discreditato pro- 
fondamente l’ esperienza psicologica, la quale non si è sviluppata tanto nel- 
l’occidente quanto nell’ oriente » (p. 60). Il Cristianesimo con la sua contrap- 
posizione della pistis alla gnésis ha screditato la scienza ed ha posto « una delle 
più occulte radici del materialismo, dell’ agnosticismo e dello scetticismo mo- 
derni » p. 60). 

«E in effetto la tendenza del Cristianesimo è stata costantemente di fre- 
nare la libido sciendi, specialmente per quanto aveva riguardo all’ occultismo 
e allo studio delle forze psichiche in generale.... » (pp. 62-63). 


\ 
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«Se così stanno le cose non deve stupire che 1’ interesse intellettuale del- 
l’ Europa si sia orientato essenzialmente verso la fisica trascurando la psico- 
logia, che aveva maggiore facilità di trapassare nella metapsichica e nell’ occul- 
tismo... Per uccidere la libido sciendi della tradizione misteriosofica e della 
gnosi ereticale, il Cristianesimo avrebbe alla fine servito suo malgrado il sor- 
gere del materialismo e del determinismo moderni » (p. 63). 

Ciò premesso, non dovremo più meravigliarci se nelle prove dell’ immor- 
talità dell’ anima offerte dal Cristianesimo vengono trascurati i datj psicolo- 
gici, che pur rivestono un’importanza di prim’ ordine e non possono pertanto 
essere sostituiti da qualsiasi argomento di indole strettamente metafisica (appar- 
tengono a tale genere tutti gli argomenti «tratti dalla cosiddetta psicclogia 
razionale ») (p. 64). 

Non possiamo fare a meno di constatare che 1’ esposizione del C. pecca 
alquanto nell’ interpretazione storica dell’ atteggiamento del Cristianesimo di 
fronte alla scienza in genere e alla psicologia in ispecie. E’ assai opportuno 
venire qui ad alcune precisazioni. 


1) La contrapposizione della, pistis alla gnésis ha un significato storico ben 
preciso, che non è lecito alterare senza far violenza alla storia stessa che va 
rispettata. Nel soprannaturale ci si deve addentrare con la pistis, « fides quae- 
rens intellectum — credo ut intelligam », in quanto l’ intelletto da solo non ha 
la possibilità di raggiungere e tanto meno ‘di sviscerare il soprannaturale, che 
è assolutamente al disopra di tutte le nostre forze ed esigenze naturali (è questa 
una verità fondamentale chiaramente insegnata da tutta la tradizione cristiana 
in netta opposizione ad ogni interpretazione puramente magica e gnostica del 
soprannaturale). Ma 1’ elemento razionale, le esigenze intellettuali non vengono 
per nulla compromesse, anzi sono salvaguardate in pieno, tanto che il « credo 
quia absurdum » non è che una deprecabilissima eccezione, mentre è assai viva 
in tutta la tradizione greco-latina la preoccupazione di rispettare i genuini di- 
ritti dell’ umana ragione. La prima espressione «credo ut intelligam » è stata 
integrata dall’ altra non meno famosa : « intelligo ut credam ». In questa se- 
conda formula 1’ « intelligo » si riferisce particolarmente (non esclusivamente !) 
alle verità naturali presupposte all’ atto di fede (« praeambula fidei »). Acqui- 
stano pertanto, da questo punto di vista, un particolare valore i miracoli e le 
profezie che non sono per nulla « un di più » nel Cristianesimo : nella genuina 
concezione cristiana sono i presupposti necessari per fondare la ragionevolezza 
del nostro atto di fede, la credibilità razionale dei misteri rivelati da Dio. 


2) Con espressione poco felice il C. ci parla de « la costante diffidenza della 
Chiesa verso la mistica» (p. 60). La Chiesa è giustamente diffidentè non già 
verso la mistica (non sono forse stati elevati all’ onore degli altari i più grandi 
mistici?), bensì verso la pseudomistica, ossia verso le deviazioni patologiche che 
rappresentano una vera deformazione del Cristianesimo genuino e sono perciò 
delle autentiche aberrazioni. Ognuno sa che in questo campo le illusioni sono 
assai facili e frequenti: la storia della Chiesa con le sue frequenti condanne 
degli pseudo-spirituali ci offre un’ abbondante documentazione che è la migliore 
giustificazione della sua condotta a questo riguardo. La vera esperienza mistica 
non ha proprio nulla a che vedere con le altre esperienze psicologiche di natura 
magico-gnostica, teosofica, metapsichica. Là si tratta di un puro dono gratuito 
elargito da Dio ad anime privilegiate, qui invece non si riscontra che un’ espe- 
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rienza puramente naturale fondata sullo sfruttamento di energie psichiche o 
forze occulte. La psicologia occultistica come mezzo di ascesa e di salvezza è 
in netta antitesi col Cristianesimo religione del soprannaturale. 

Se proprio interessa al C. il sapere perchè « appare al cristiano (special- 
mente al cristiano d’oggi) una curiosità ingiustificata e quasi un sacrilegio, 
voler indagare in virtù di quali poteri occulti e di quali forze mentali Cristo 
operasse i miracoli », possiamo rispondergli col ricordare semplicemente le 
ragioni apodittiche che rendono assurda tale curiosità. 

Per chi conosce l’ esatta natura del miracolo, non vi può esser dubbio che 
nessuna forza psicologica del Cristo può essere la causa vera e propria (prin- 
cipale) del miracolo stesso, poichè solo la virtù onnipotente di Dio può produrre 
un effetto che supera per definizione tutte le forze create e creabili di un ente 
limitato, partecipato. Vano sarebbe perciò 1’ analizzare tutte le pieghe dell’ani- 
ma del Cristo, studiarne la psicologia, per riuscire a comprendere in che modo 
il Cristo sia riuscito a concentrare e sfruttare le sue energie mentali onde pro- 
durre il miracolo. 

Sacrilega una simile impostazione del problema in quanto equivarrebbe ad 
una negazione vera e propria del miracolo stesso. 

II. — Da quanto s’ è detto si vede subito per quale ragione non possiamo 
accettare come buona la critica mossa dal C. alla dimostrazione dell’ immor- 
talità quale viene presentata dalla tradizione filosofica cristiana. 

Anzitutto diciamo subito non esser vero che il Cristianesimo «non spenda 
molta fatica nello sforzo di provare 1’ immortalità » (p. 64) : la tradizione patri- 
stico-scolastica sta ad attestare esattamente il contrario. L’ argomento addotto 
dalla metafisica tradizionale, quello cioè che prende le mosse dalla spiritualità 
dell’ intelletto umanc, è tale che non può lasciar alcun dubbio sulla sopravvi- 
venza dell’ anima, nè tale argomento può essere infirmato per il fatto della 
«irrapresentabilità » del tipo di beatitudine promesso dal Cristianesimo (p. 64). 
Se « irrapresentabile » è per il C. lo stesso che inimmaginabile possiamo conce- 
dere senz’ altro l’asserto dell’ A. : possiamo dire che in tal senso non è certo 
rappresentabile il supremo atto dell’ intelletto con cui l’ uomo attinge Dio nella 
sua intima realtà (visione beatifica). Ben diverso è il discorso quando si inten- 
desse identificare « irrapresentabile » con inconcepibile, irrazionale. Intanto dob- 
biamo subito notare che qui si esce già dal campo puramente filosofico, poichè 
il ragionamento può dimostrare soltanto la sopravvivenza dell’anima, mentre 
la beatitudine soprannaturale, di cui ci parla la rivelazione cristiana, non è cono- 
sciuta dal nostro intelletto: che con un atto di fede. 

Certo anche nel puro ordine naturale non manca una certa zona oscura 
nella nostra cognizione dell’al di là : il nostro modo di conoscere nell’altra vita 
è invero poco « immaginabile ». Per questo opportunamente osserva il Fabro : 
«Le difficoltà (sul come, sul dove... : sull’ inserzione del tempo nell’ eternità, 
del finito e su tutta quell’ontologia in sospensivo che importa sul piano filo- 
sofico puro l’ immortalità individuale) possono certamente preoccupare l’ uomo 
e rendergli alle volte arduo il cammino » (pp. 50-51). 

Ma tutto ciò non toglie nulla al valore dimostrativo delle prove classiche 
dell’ immortalità personale, con cui possiamo stabilire che l’anima soprav- 
vive in quanto spirituale e perciò incorruttibile, e sopravvive con la sua at- 
tività propria costituita dall’ intendere e dal volere. Un approfondito studio 


NOTE - RECENSIONI i 305 


psicologico, qual’è quello condotto da S. Tommaso, ci permette di stabilire 
chiaramente che la cognizione e il volere umani non sono necessariamente con- 
dizionati da quelle operazioni organiche che, nello stato presente di unione del- 
l’anima col corpo, si accompagnano all’ attività dello spirito. Perciò anche 
senza il corpo l’anima può vivere e operare, può vivere pienamente la sua 
vita spirituale. : 

La conclusione a cui giunge l’A. lascia in sospeso gli animi; è una con- 
clusione di stile prettamente scettico: «In realtà da un punto di vista non 
solo filosofico, ma anche psicologico, nè i soli argomenti morali nè le sole 
argomentazioni metafisiche, possono considerarsi pienamente valide e soddi- 
sfacenti » (p. 69). Y 

Per il C., dunque, la pura filosofia col solo ragionamento non dimostra 
nulla; ci si deve rivolgere all’ esperienza psicclogica. «Ora la funzione della 
esperienza... non può essere ovviamente quella di provare... ma solamente di 
squarciare il torpore materialistico in cui è addormentata la coscienza moder- 
na» (p. 70). 

Per guarire l’ attuale paralisi intellettuale occorre — a giudizio del C. — 
riconoscere l’ unilateralità e le lacune fondamentali della cultura europea. La 
lacuna fondamentale del pensiero europeo è stata originata dal fatto che il Cri- 
stianesimo è stato indotto a trascurare la psicologia, l’ esperienza interna, lo 
studio del subcosciente. La risposta al problema dell’ immortalità — nota il C. 
— dovrà essere data in avvenire dalla psicologia : il secolo futuro sarà appunto 
il secolo della psicologia. Lo studio delle forze irrazionali, che s’ annidano nel 
fondo della nostra psiche, potrà finalmente dare una risposta soddisfacente al- 
l’ angoscioso secolare problema della immortalità. 

Troviamo nello studio del C. sottovalutata 1’ importanza delle argomenta- 
zioni metafisiche (che sono le uniche veramente valide); è invece sopravalu- 
tata la psicologia sperimentale. La stessa storia del pensiero cristiano viene 
fraintesa in alcuni punti di fondamentale importanza. 

Dalla lettura di questa monografia abbiamo avuto l’ esatta impressione che 
l’A. abbia lasciato il certo per l’incerto (il regno della metafisica per quello 
della metapsichica). Il problema dell’ immortalità, trasportato dal piano meta- 
fisico sul piano psicologico-sperimentale, viene prospettito male e quindi ri- 
mane insoluto. 


9) Uco Spirito: Il mondo dell’ al di là. 


U. S. espone il suo pensiero con uno stile limpidissimo e con grande schiet- 
tezza. Egli passa anzitutto in rassegna le varie soluzioni date al problema del- 
l’al di là dalla religione, dalla filosofia e dalla scienza. 

1) La posizione della religione di fronte al problema della immortalità po. 
trebbe definirsi pre-filosofica e pre-razionale. « Nella religione — scrive U. S. 
— la certezza dell’ al di là è il presupposto fondamentale della fede e il pro- 
blema svanisce prima di porsi esplicitamente in termini razionali » (p. 153). 
Siamo nel regno dei miti. L’ al di là ci si presenta come un parto di fantasia, 
semplice duplicato dell’ al di qua. Il Mondo dell’ al di là non può essere che 
«un altro mondo terreno il cui alone fantastico lo ha fatto scambiare per 
mondo celeste » (p. 154). Ne è prova il fatto che la rivelazione, per quanto spi- 
ritualizzata, non può divenire oggetto di religione positiva se non nella misura 


306 NOTE - RECENSIONI 


in cui esprime con i caratteri del mondo fenomenico (questo mondo) ciò che si 
presume noumenico (1° altro mondo). Tutti i termini di cui ci serviamo per Si- 
gnificare l’al di là fanno parte di un linguaggio che è essenzialmente relativo 
all’ esperienza fenomenica e perciò « cessano di avere un significato intelligibile 
quando si voglia distoglierli dall’ ambito proprio della loro validità. Ne viene 
di conseguenza che, espresso in termini fenomenici, il mondo dell’ al di là ria- 
pre tutte le aporie del mondo terreno » (p. 154). 

Negato il valore oggettivo della nostra cognizione, negato il contatto vi- 
tale della nostra mente coll’ essere (col mondo noumenico), bloccato il pensiero 
entro il mondo fenomenico, non si può giungere che alle conclusioni stabilite 
con chiara logica da U. S. Sfugge perciò necessariamente all’A. il valore tra- 
scendentale, analogico dei nostri concetti, specialmente dei concetti metafisici 
che ci consentono di superare le colonne di Ercole di questo mondo materiale. 
Il nucleo centrale di questi concetti esprime qualcosa che pur essendo realiz- 
zato in una certa misura in questo mondo non si esaurisce tuttavia nella realtà 
sensibile, ma la trascende e si realizza nell’ al’ di là in un modo assai più com- 
pleto e perfetto. Attraverso questa ascesa consentitaci dall’ analogia noi pos- 
siamo stabilire che il mondo dell’ al di là non può essere un duplicato ma nem- 
meno unà totale negazione dei valori di questo mondo. Nè totale identità, nè 
totale alterità : massima diversità tra i due mondi, che non toglie però una 
certa convenienza, una somiglianza sotto certi particolari aspetti: tale somi- 
glianza può essere stabilita in base ‘alla parentela ontologica che lega tutti gli 
esseri dall’ infimo al supremo. Si tratta, insomma, del gran problema dell’ana- 
logia: partecipazione analogica delle perfezioni trascendentali e, conseguente- 
mente, cognizione analogica proporzionantesi alle leggi della realtà oggettiva. 
La rivelazione, pur relativizzandosi, fa superare all’ uomo infinitamente i sem- 
plici accenni sull’ al di là contenuti nel mondo sensibile. 


2) La religione origina 1’ acquetamento nel mito. Superata la religione con 
la filosofia, l’uomo giunge all’ acquetamento nella costruzione razionale: « La 
unificazione dei due mondi [questo e l’al di là] appare compiuta sollevando 
il mondo terreno al celeste e cioè chiacendone la razionalità che lo sottrae alla 
contingenza e alle varietà del finito » (p. 155). 

Ma l’orgogliosa certezza della costruZione razionale finisce per essere in- 
taccata dal germe corrosivo del dubbio che tutto investe e demolisce. Nessun 
sistema filosofico, nemmeno quello idealistico, che ha cercato di affogare e neu- 
tralizzare tutte le contraddizioni ed opposizioni dell’ essere nell’ indifferenziato 
divenire, può resistere agli assalti demolitori mossi dal dubbio critico più spie- 
tato. Fallisce perciò necessariamente ogni tentativo di sintesi dei due mondi : 
«la sintesi è spezzata e l’ antinomia dei due mondi ritorna ingigantita dopo la 
grandiosa prova fallita » (p. 156). 

Il dubbio e il fenomenismo cartesiano sembrano giungere qui al loro ul- 
timo epilogo: trionfo del puro e semplice dubbio, puro eterno ricercare senza 
possibilità di vera conquista, um instancabile tendere verso le vette della ve- 
rità per ripiombare ad ogni istànte nel tetro abisso del più desolante ed avvi- 
lente scetticismo. 

3) Non toccherà miglior fortuna alla scienza. Lo scienziato deve partire dai 
fatti e questi non li trova che nelle «così dette scienze metapsichiche fino allo 
spiritismo » (p. 157). Anche questa soluzione, che sembra a tutta prima esclu- 
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sivamente scientifica, suppone in fondo un atteggiamento filosofico ben definito 
intorno al problema della scienza, della conoscenza umana; suppone cioè il 
positivismo o filosofia dei fatti puri. Senonchè dall’ empirismo allo scetticismo 
la via è assai breve e il positivismo giunge — per colmo dei colmi — all’affer- 
mazione dell’ inconoscibile. Sconcertante la conclusione cui giunge U. S. in 
questa sua disàmina : « Scienza e filosofia si incontrano, così, nel pensiero con- 
temporaneo in un comune relativismo, che viene via via approfondendosi sul 
piano di un’unica esperienza, La crisi diventa totale e il mondo dell’ assoluto 
si allontana e svanisce in un’ indistinta trascendenza » (p. 158). 

Insomma anche qui: Ignoramus et ignorabimus!... Religione, filosofia e 
scienza non rappresentano, in ultima analisi, che tre semplici tentativi misera- 
mente falliti. L’ assoluto è per noi irraggiungibile. 

Preclusa ogni possibilità di soluzione religioso-filosofico-scentifica, U. S. 
si limita semplicemente ad accennare alla grande importanza del problema del. 
l'al di là nella crisi contemporanea, importanza addirittura eccezionale sia da 
un punto di vista negativo che positivo. Negativamente : « L’ al di qua, sottratto 
al rapporto con l’ al di là, diventa il vuoto, e 1’ anima ne è devastata. Positi- 
vamente, invece, il rilievo del problema è dato... dalla urgenza con cui esso si 
presenta alla nostra coscienza senza poterla appagare, dall’ esacerbarsi dei ter- 
mini in cui si pone e torna a porsi continuamerte, senza riuscire a chiarirsi e 
ad aprirsi la via per la soluzione » (p. 159). La ricerca in questo campo non è 
esclusa, ma deve fondersi esclusivamente sulla esperienza che possiamo avere 
dell’ al di là: « Ciò che importa è approfondire la nostra coscienza dell’ al di 
là » (p. 159). Di questa particolare esperienza dobbiamo considerare tanto il 
lato negativo che quello positivo. 

a) Lato negativo dell’ esperienza dell’ al di là: mancanza dell’ al di là; 
coscienza dell’ inadeguatezza della nostra esperienza; da questa consapevolezza 
nascono desiderio, tensione continua, volontà di superamento. C’è uno sforzo 
continuo per evadere dalla vita puramente immediata (quella che si svolge nel 
mondo empirico). Chiara consapevolezza dei limiti che chiudono il mondo ter- 
reno : limite teoretico del pensiero, limite pratico dell’ azione; al tempo stesso, 
tuttavia, coscienza di un qualcosa che trascende noi e il nostro mondo, coscienza 
del mistero che ci avvolge da ogni parte : « tutto il nostro mondo [è] 'egato al' 
mistero » (p. 160). 

U. S. descrive con molta efficacia 1’ ansia ardentissima dell’ anima umana 
tutta protesa nello sforzo continuo di superare il finito. L’ anima non può non 
essere tutta presa e soggiogata da questa brama di immortalità, brama di irrom- 
pere nell’eternità (come direbbe il Castelli, cfr. p. 29). Senonchè, osserva U. S., 
per alimentare questa brama dell’ al di là, quest’ ansia di superare il finito, in 
una parola: per alimentare la vita, bisogna tenere sempre aperto questo pro- 
blema, bisogna vivere intensamente in noi stessi tutta la problematicità che 
investe i valori stessi dello spirito. Ogni soluzione del problema (tanto di ordine 
religioso che filosofico o scientifico) distrugge |’ anima stessa e si risolve in una 
rinunzia alla vita, perchè vita è lo stesso che inquietudine vissuta, disagio sof. 
ferto. Pertanto l’ esperienza dell’ al di là come mancanza occorre « viverla il 
più intensamente possibile; esasperandone il bisogno e accentuandone il signi. 
ficato di mancanza » (p. - 161). 

Il concetto hegeliano' deì pure divenire, del divenire eterno che non è 
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mai possesso, ma continuo superamento, del divenire concepito come vita in 
opposizione all’ essere e all'identità concepiti come pura inattività e morte, 
giuoca indubbiamente un brutto tiro agli» epigoni dell’ idealismo. !Ben: strana 
e per noi inconcepibile questa vita intesa come puro tendere, come solo ansia, 
come slancio. Ricerca pura mai sostenuta dal conforto della speranza di una 
qualsiasi conquista, brama insaziabile di verità che non dev'essere mai appa- 
gata, perchè ogni appagamento spegnerebbe la vita stessa, per sempre. Come 
se la vita non si realizzasse, nel suo più alto grado, nel possesso della verità e 
del bene: come se la perfezione della nostra vita spirituale consistesse più nel 
tendere al vero che nel sapere; come se la nostra maggiore perfezione si rag- 
giungesse nel rivivere in noi un oggetto avvolto nel mistero anzichè chiara- 
mente svelato dal ragionamento o dalla intuizione. 


b) Positivamente che cosa ci permette di stabilire la nostra esperienza del- 
P al di là? Il lato positivo dell’ esperienza è costituito dal bisogno che noi ab- 
biamo e sentiamo dell’ assoluto inteso come vittoria sul relativo in cui siamo 
imbrigliati nell’al di qua. Bisogno di infinito, valore eterno, puro bene 
gioia, giustizia, immortalità, divino. Ma non dobbiamo pensare di poter rag- 
giungere con quest’ analisi psicologica del nostro bisogno la certezza dell’ esi- 
stenza di questi valori (si ricadrebbe nella vana e deprecabile illusione reli- 
giosa, metafisica o scientifica). « La positività di questi attributi è soltanto nella 
positività del bisogno che se ne avverte e che dall’ esperienza di ogni giorno 
viene alimentata... L’ assoluto è ancora un desiderio e ciò che si è trovato e 
determinato è soltanto tale desiderio » (p. 162). 

In altri termini: del mondo dell’ al di là non possiamo dire che questo : 
esiste dentro di noi un desiderio ardentissimo degli attribuiti che noi proiet- 
tiamo nel mondo dell’ al di là. Se però questo mondo esista veramente, se una 
realtà oggettiva corrisponda alla nostra brama, se siamo avviati alla felicità 
e sia possibile la conquista di quel mondo ovvero siamo condannati allo scacco 
finale del nulla e della morte totale, questo la ragione non dice nè può dire. 

Fermiamoci al solo problema, sembra dire U. S., senza ricercare una solu- 
zione che appare aprioristicamente impossibile (la fenomenologia non può evi- 
dentemente risolvere un problema di natura squisitamente metafisica). Il « più 
rigoroso ed esasperato criticismo » (p. 164) conduce così U. S. al più puro ed 
esasperante problematicismo. 

La ricerca è quindi condannata allo scacco. La soluzione è irraggiungibile. 
La pura analisi dei termini del problema dovrebbe bastare «ad alimentare di 
speranza la ricerca ea salvarci da quella inerzia spirituale che conduce all’ ab- 
bandono nei fecili dogmi della fede o dello scetticismo » (p. 164). 

Che U. S. sia riuscito a vincere la posizione scettica, proprio non ci sem- 
bra; tutta la sua lunga esposizione ci convince anzi esattamente del contrario. 
Nel suo lungo discorso circa l’al di là non giunge egli forse alla pura proble- 
maticità? E questo non è scetticismo? 

Nè a miglior risultato conduce l’esperienza, non bene precisata, del « su- 
blime» di cui ci parla l’A.; esperienza misteriosa del sublime «in cui non è 
più la possibilità di distinguere arte da religione, filosofia da scienza, azione 
da contemplazione ed estasi, natura da spirito, e per cui i nostri modi di defi- 
nire si rivelano tutti inadeguati, proprio per la certezza dell’ abisso che «separa 
tali esperienze dalle altre. Ci portiamo ai limiti della fenomenicità e sentiamo 
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e guardiamo con altri organi che non siano quelli del senso, sì che la musica 
può essere tale anche quando l’ orecchio di Beethoven è chiuso per sempre » 
(p. 163). Lo stesso A. lo riconosce quando afferma nella conclusione finale che 


il problema è stato prospettato non risolto, chè oltre 1’ analisi dei termini del 
problema stesso la ragione non può andare. 


Concludiamo questi nostri rilievi osservando che anche nella questione 
dell’ immortalità il pensiero umano ha fatto molto cammino, ma purtroppo la 
strada scelta non è sempre stata quella giusta. Nella maggior parte degli studi 
che abbiamo passato in rassegna il valore della metafisica è manifestamente 
misconosciuto o addirittura negato. Quale il motivo di questa incomprensione 
dei moderni nei riguardi della filosofia classica? 

Risponde assai giustamente Jacques: Maritain: «Si les temps modernes 
se sentent dépaysés devant un tel savoir méthaphysique, j’ imagine que ce n’ est 
pas à ce savoir qu’il faut s’ en prendre, mais plutét aux temps modernes et 
à l’affaiblissement de la raison dont ils ont fait l’expérience » (p. 88). 


P. Rarmonno M. Verarpo O. P. 


S. THAMAE AQUINATIS : Summa Theologiae, Torino-Roîma, Marietti, 1948, vol. 5. 


Anche solo guardando il titolo ci accorgiamo che la presente edizione non 
è la solità edizione Marietti ben nota, possiamo dirlo senza esagerare, in tutto 
il mondo. La guerra ha distrutto la stereotipia. Quindi la nuova edizione si im- 
poneva con una certa urgenza. Ed era fatale che la fretta lasciasse qualche 
traccia sulla nuova costruzione. 

Il primo volume infatti si presenta con un apparato scientifico alquanto 
diverso dai successivi : Don Pietro Caramello non ha javuto forse il tempo di 
portare a termine il suo lavoro di glossatore aggiornato e corretto in tutte le 
singole parti della Somma, 

Il confronto tra le due edizioni, anche per questo, si impone; e, pensando 
al motto dell’Editrice «...ad meliora cotidie », si cercano i miglioramenti, € 
si vorrebbe trovare soltanto questi. 

La copertina è maggiormente pretenziosa, ma non segna davvero un punto 
di vantaggio sulla precedente. Non si capisce, anzi, perchè le edizioni Marietti 
debbano conservare la triste prerogativa delle copertine repellenti. 

I caratteri della nuova edizione sono più grandi, ma non sono più nitidi 
della precedente. Plaudiamo di cuore alla soppressione delle Conclusiones: ma 
non riusciamo a giustificare pienamente il tentativo di sostituirle col neretto. 
La conclusione cioè, ovvero la presunta conclusione dell’Articolo, viene rnessa 
in risalto con un espediente tipografico, facendola balzare in neretto dal testo 
dell’Autore. Il metodo ci è sembrato discutibile per due motivi: 1) Perchè la 
conclusione così sottolineata è, in genere, troppo povera rispetto al reale conte- 
nuto del « corpus ». E quindi rimane soltanto una presunta conclusione. 2) Ti. 
pograficamente non ne risulta un capolavoro. 


510 NOTE -- RECENSIONI 


Segna invece un punto indiscutibile a favore della nuova edizione il testo 
adottato. Si tratta infatti del testo critico della Edizione Leonina. Manca evi- 
dentemente l’ Apparato critico, ima con un testo di tanta autorità lo studioso 
può procedere con maggior sicurezza. 

Abbiamo esaminato con vera soddisfazione 1’ apparato scientifico del 
primo volume, che speriamo di vedere quanto prima, in una prossima edizione, 
esteso con lo stesso metodo e con la stessa profondità anche ai volumi succes- 
sivi. Esso consta di luoghi paralleli, di note e di appendici. 

I primi sono in sostanza quelli dell’ Ed. Leonina. Le note a piè di pagina 
hanno una funzione supplementare dei luoghi paralleli, e uno spiccato carattere 
bibliografico. Lo studioso nota con piacere il notevole sforzo compiuto per 
far commentare il testo da S. Tommaso stesso, Ma forse per la gioventù stu- 
diosa, alla quale principalmente dovrà servire questa edizione manuale, sa- 
rebbe stata utile gran parte della notazione scomparsa di carattere espositivo. 

Per uno studioso è certamente assai più utile una citazione dell’ Enchiridion 
Symbolorum del Denzinger-Umberg che una vaga notizia storica tutt’altro 
che controllabile, per conoscere la dottrina della Chiesa sul tale o tal altro 
argomento. Anche uno studente di teologia sorrideva con diffidenza alle indi- 
cazioni di carattere positivo e storico, che nella vecchia edizione cominciavano 
col ritornello : « Ex hoc articulo habes quomodo per rationem interimas 
heresim... ». Ma forse si poteva trovare \una via di mezzo per non dispiacere 
ai dotti e insieme per non costringere il lettore ignaro a consultare un’ altra 
opera per conoscere una notizia storica sull’ errore accennato nel testo della 
Somma o in quello citato dal Denz. i 

Le note di carattere espositivo le troviamo per lo più confinate nel primo 
appendice. Abbiamo così 28 pagine di note sulla Prima Pars. Basta uno sguardo 
sommario per accorgersi della serietà di questo lavoro. Complessivamente pos- 
siamo dire di aver trovato in queste pagine quanto di meglio noi dobbiamo ai 
moderni studiosi del testo di S. Tommaso, Tutti sanno che i moderni studiosi 
hanno dato un indirizzo piuttosto positivo che sistematico alle loro indagini; e 
quindi anche le note di cui ci occupiamo rivestono un tale carattere. Ma anche 
qui esprimiamo il timore che questa abbondanza — e talora è sovrabbondanza 
perchè si dà troppo rilievo a opere di scarso valore scientifico — di ‘indicazioni 
positive e di riferimenti bibliografici, che desta 1’ ammirazione e la gratitudine 
dello studioso, non abbia invece a sconcertare e a disgustare i novizi « huius 
doctrinae », per i quali l’Autore scrisse la sua Opera. 

Molte note di carattere dottrinale appartengono al compianto Can. A. Mo: 
linari. Esse non hanno la pretesa di approfondire il dottrinale dell’Articolo, ma 
solo di chiarire e di precisare. Le più efficaci sono dovute a S. Tommaso stesso, 
le cui Opere minori hanno servito a meraviglia come commento del suo ca- 
polavoro. i 

Il secondo appendice ci lascia un po’ sconcertati. Abbiamo qui una biblio- 
grafia tomistica così povera e raffazzonata da giustificare pienamente 1° impres- 
sione da noi manifestata all’inizio: la nuova edizione Marietti della Somma 
Teologica, accurata nel testo, è stata insidiata dallo stimolo del tempo. 


«el 
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La Sacra Bibbia: Daniele. P. Giovanni Rinaldi. Torino (Marietti) 1947. 
Le Epistole Cattoliche di Giacoino, Pietro, Giovanni e Giuda. D. Pietro De 
Ambroggi. Torino (Marietti) 1948. 


Il pubblico studioso saluterà con gioia questo nuovo commento dei libri 
sacri. L’impresa merita tutto il nostro plauso. Ci auguriamo che 1’ opera, 
bella affermazione della rinascenza degli studi biblici in Italia, venga com- 
piuta nel più breve spazio possibile di tempo. 

Daniele è stato tradotto e commentato dal P. Rinaldi. L’A., che sj ri- 
vela ben preparato per i lavori di esegesi critica, tocca, nelle pagine introdut- 
tive, le questioni intorno alla critica, alla lingua, all’ origine, alle parti deute- 
rocanoniche, al testo ed ai caratteri del libro. 

Il R. parla con chiarezza di questi problemi e li espone al lettore in bella 
sintesi. Il libro del profeta è presentato nella traduzione italiana, fatta sulle 
lingue originali e nel testo della Volgata. Le note critiche, inserite nella parte 
mediana della pagina, danno la spiegazione dei passi tradotti e delle lezioni 
varianti. Il commento, distribuito su due colonne nella parte inferiore della 
pagina, chiarisce il senso dei singoli versetti. Alla fine del volume ci sono al- 
cune riproduzioni d’interesse archeologico. Dalla descrizione fatta si vede cen 
quale larghezza di vedute è stato concepito il lavoro. 

Il commento è ampio, ma non sovraccarico ; esso cerca di stabilire con 
esattezza il valore delle affermazioni contenute nel libro profetico. 

Per le difficoltà storiche che il racconto presenta, il commentatore ha ag- 
giunto delle osservazioni sul carattere storico di Daniele. Inoltre egli ha inse- 
rito, quando glielo suggeriva il bisogno, varie note per appianare difficoltà e 
divergenze che sorgono dalla lettura del Profeta (cfr. le note sui regni di Da- 
niele 2 p. 4o seg.), sulla visione del Figlio dell’uomo, (p. 84 segg.), sulla 
profezia delle 70 settimane (p. 104 Ssegg.). 


Il De Ambroggi si occupa della traduzione e del commento alle sette Epistole 
Cattoliche (Giacomo, 1-2 Pietro, 1-3 Giovanni, (Giuda). 


L’A. premette all’opera una breve introduzione sulle epistole cattoliche 
in genere, Per ogni lettera egli fa uno studio introduttivo particolare. In 
questo egli, oltre a parlare dei problemi che si agitano intorno all’autore, 
alla data, alla canonicità della lettera, raccoglie sotto vari nomi la dottrina 
teologica contenuta nell’ epistola ed accenna anche all’ uso liturgico di essa. 
Il commento è molto nutrito ed è presentato a pericopi. distinte per soggetto. 
L’A. arricchisce il suo lavoro con rilievi a carattere parenetico, con note di 
spiritualità e con bibliografie particolari che si riferiscono all’ argomento in 
questione. I criteri del commento sono gli stessi dell’opera precedente. In più 
il volume contiene un fascicolo nel quale si ha il testo greco delle sette 
epistole. 

Meritano di essere ricordate, per la loro precisione ed utilità, le note 
distribuite nel corso dell’opera sulla «Sapienza » in S, Giacomo (p. 54 seg.), 
sull’edificio mistico (p. 105 seg.), sul sacerdozio universale dei fedeli (p. 106 
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seg.), sulla discesa di Cristo all’inferno (p. 122-125), sulla partecipazione alla 
natura divina (p. 156 seg.), sulla « Vita» (p. 203 seg.) e sulla « Luce » in 
S. Giovanni (p. 206 seg.). 

Il volume termina con una breve documentazione archeologica. 


B. PRETE 


**% 


Gusrave THirs - Théologie des réalités terrestres - Desclée Louvain 1946, 
pp. 198. 


In un’ edizione elegante ed accuratissima (solo la rilegatura risente delle 
strettezze dei tempi) le considerazioni preliminari del Thils si presentano rac- 
colte sotto un titolo suggestivo ed impegnativo ad un tempo. 

Che si tratti di un argomento suggestivo, appare dalla prima delle quattro 
parti in cui l’ autore divide la sua opera, parte in cui vengono raccolte le esi- 
genze del pensiero contemporaneo, a riguardo di quell’ ideale che 1’ Introdu- 
zione pone in rilievo e fissa quasi tesi di tutto il libro : riavvicinare la teologia, 
la scienza del divino, al mondo; al fervore di idee che agita l’umanità, portare 
una parola a nome dell’ Altissimo. Gli appelli a questa continuità della teorica 
soprannaturale con il mondo concreto, sono raccolti con sobrietà, ma con effi- 
cacia, dai diversi campi: cattolici, Occidente, cristiani separati, Oriente. E 
qual’ è il significato di queste voci che si levano? Secondo l’ interpretazione del 
Thils, si invoca una risoluzione del dualismo Dio-mondo, una determinazione 
precisa del senso dei valori temporali, un aiuto per l’uomo a santificarsi nel 
mondo, un orientamento specifico della predicazione, una corrispondenza alla 
volontà di perfezione e di trasfigurazione di Dio e del Cristo nei confronti del- 
l’ umanità. In altre parole, il Cristianesimo sente oggi più vivo il desiderio, il 
bisogno per là sua stessa natura, di imprimere nel cosmo l’ orientamento dello 
Spirito di Dio (p. 12), di dimostrare al mondo 1’ autenticità della sua vita teo- 
logale : a queste esigenze deve rispondere una eventuale teologia delle realtà 
terrestri; un procedimento scientifico che segni la via di una più completa ed 
integrale immanenza del divino nell’umano, nel senso di una totale esten- 
sione al cosmo dello spirito divino, della perfetta sudditanza della creatura al 
Signore di ogni essere. 

La posizione del problema sia speculativa nell’ Introduzione, sia storica 
nei primi due capitoli, ci pare esatta, condotta con convinzione e con entusia- 
smo che sa moderarsi per non peccare d’imprecisione ed oltrepassare i limiti 
dovuti. Particolarmente piace il carattere dogmatico (e non soltanto morale e 
sociologico) del complemento e della risposta che tali esigenze reclamano: ci 
si pone così sull’ unico terreno certamente solido, capace di arginare e conte- 
nere l’ agitazione pazza e convulsa dell’ anima contemporanea. 

La parte più difficile e più importante, a parer nostro, sarà dunque la se- 
conda (con la quale la terza parte è necessariamente connessa) in cui tale pro- 
blema viene innestato nel piano teologico, ed in questa sede se ne tenta la giu- 
stificazione. 

Non bisogna — dice il Nostro — pensare che il Vangelo e la Chiesa ab- 
biano diritto di entrare nelle realtà terrestri solo per dire: questo è peccato, si 
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può andare fin lì. E giustificabile una presa di possesso del mondo ratione 
fidei : perchè tutto il creato entra nell’ ambito della teologia come oggetto ma- 
teriale, ed a questo proposito, come si dimostrerà diffusamente nella terza 
parte, la Scrittura e la Rivelazione in generale hanno qualche cosa da dirci. 

Non è difficile scorgere in quella rivendicazione «ratione fidei » un accento 
di disgusto contro il dilagare di una concezione troppo ristretta ed esclusiva 
che riduce il cristianesimo vissuto a. una casuistica di più o meno buona lega. 
L’ autore si rivela cosciente di quest’ indirizzo falso, ed ha cura di evitarlo. 

Un po’ più d’ indipendenza però da altri autori ci parrebbe desiderabile in 
un competente che con disinvoltura e precisione si muove nella scienza da 
tempo coltivata. Particolarmente in questi capitoli infatti, ma in genere in 
tutto il libro, l’autore ha premura di esporre la dottrina con parole altrui o di 
addurre testimonianze che convalidino le sue osservazioni : ciò non ci pare, in 
tanti casi, necessario. Già fin d’ora, e più ancora nella terza parte 1’ autore 
si dimostra ottimo conoscitore per contatto e interpretazione diretta della Sacra 
Scrittura, da cui sa prendere gli elementi per riuscitissime considerazioni sulla 
tecnica, sull’ arte, sul lavoro, temi che il Thils tratta appunto in sede di « teo- 
logia delle realtà terrestri » per offrire un saggio di questa risposta della teolo- 
gia alle esigenze contemporanee. Passando senz’ altro a questa sezione del- 
l’opera (sulla seconda e la terza parte ritorneremo in seguito) bisogna since- 
ramente affermare che le osservazioni ivi fatte, riescono molto interessanti : 
lo stile vivace, la forma brillante ; così, nella trattazione sull’ arte non mancano 
pagine suggestive e smaglianti, perchè scritte, oltre che con eleganza, con tra- 
sporto e passione; quelle sul lavoro, considerato come concorso e prolunga- 
mento dell’ opera di Dio Creatore, convincono perchè ispirate, sebbene in 
forma molto facile, a principi metafisici cari a ogni teologo e filosofo. Non 
possiamo qui esporre il contenuto dei singoli capitoli: basti osservare che si 
riscontra quasi sempre negli argomenti valore probativo, eccetto qualche po- 
sizione un po’ spinta piuttosto nel campo delle ipotesi che della vera scienza, 
p. e. la sentenza dell’ autore sull’ attività dei corpi gloriosi nella terra muova 
e nei cieli nuovi. 

Infine dunque ci si deve chiedere : la tesi generale dell’ autore è provata? 
Molto lealmente, nella seconda parte, dove si trasporta il problema in sede teo- 
logica, il Thils prende coscienza delle difficoltà che sorgono, che forse si ridu- 
cono tutte alla questione della distinzione e delle interferenze tra naturale e 
soprannaturale : ecco quindi i diversi capitoli « Spirito-Materia », « Sacro-Pro- 
fano» e «il valore analogico delle espressioni », che permette di parlare di 
« redenzione » anche degli esseri infra-umani, quando si intensifichi, si trasfi- 
guri, si sveli la glorificazione « ontologica » che danno al Creatore, e se ne pon- 
gano in rilievo le funzioni di « strumenti » in ordine alla glorificazione formale 
che a Dio sale dal cuore del cristiano: questo, se non erriamo, è 1’ aspetto 
sotto cui va considerata |’ unione della teologia con la vita, 1’ incarnazione del 
dogma nel cosmo. Unione che il Thils concepisce analoga a quella che nel 
Medio-Evo, in cui la teologia dominava tutta la vita umana, è stata realizzata 
da S. Tommaso nella sua sintesi che, risolvendo le antinomie sollevate dalla 
storia della speculazione precedente e contemporanea, unì senza distruggerle 
scienza e fede. Così noi oggi dobbiamo porci il problema di « Dio-Cosmo ». 
Dobbiamo, dice 1’ autore, rinnovare ai nostri giorni la sintesi tomista, sia 
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prendendo da essa i principi da prolungare, da svolgere con la nostra teologia 
delle realtà terrestri, sia ponendoci la sua stessa mèta, 1’ unione di due ele- 


menti che dobbiamo dimostrare non irriducibili, unione che — come S. Tom- 
maso — la teologia moderna deve sapere consumare con coraggio, anzi con 
eroismo. 


Certo, non va dimenticato, a parer nostro, che il procedimento si può dire 
analogo, ma semplicemente inverso a quello di S. Tommaso: la sua teologia, 
realizzando una sistemazione originaria della speculazione umana sul divino, 
rappresenta piuttosto un assorbimento (non distruttivo ben inteso) subordi- 
nante del valore umano, la ragione, neî confronti di quelio divino, la fede. Qui 
invece, secondo l’ impostazione teoretico-storica del Thils, si tratterebbe piut- 
tosto di una teologia in funzione della vita, del cosmo. 

Questa osservazione a parte, va notato che in queste pagine, come nelle 
seguenti in cui è tracciato uno schizzo dell’ ambito di tale teologia delle realtà 
terrestri, si trova una conferma della prima idea che, pensiamo, si formi nella 
mente a chi appena abbia letto. il titolo di quest’ opera, e cioè che in questa 
teologia delle realtà terrestri avrebbe dovuto tenere un posto di preminenza il 
trattato « De creatione », e conseguentemente, ciò che è: il centro della crea- 
zione, l’uomo. Inoltre che, appunto per questo, il tomismo (e una teologia 
che. ne segua veramente la « ratio») sarebbe stato in grado di fornire alla 
nuova teologia elementi preziosi, per lo sviluppo e 1’ estensione che dà ai trat- 
tati su accennati. Per questo sguardo ampio sulla realtà cosmica il Thils ha 
potuto dire che la teologia delle realtà terrestri troverà in S. Tommaso i suoi 
principi, e con questa valutazione esauriente dei valori umani, propria della 
antropologia soprannaturale della Summa, ci pare collimi la funzione asso- 
lutamente centrale che, secondo il Nostro, in questa teologia dei valori terre- 
stri, l’uomo è richiamato a rivestire. Leggiamo infatti a p. 101: «tutta la 
teologia dei valori terrestri, è fondata sull’ uomo che trasmette la redenzione 
al mondo terrestre » : altri passi suonano pressapoco così. L'uomo deve rap- 
presentare «dunque, se ben comprendiamo, il fine immediato di questa teolo- 
gia, ma anche il realizzatore, in quanto non trattiene a sè i valori che svela 
e suscita nel cosmo e dal cosmo, ma, quasi pontefice dell’ universo, li indirizza 
e li accompagna al cielo da cui tutto viene, e a cui tutto deve ritornare. È fa- 
cile perciò convincersi che non si tratta di una nuova teologia; anche se 1’ au- 
tore nello schizzo. pone « theologia rerum temporalium » e materialmente può 
sembrare una considerazione a parte, in realtà si tratta soltanto di ulteriori, 
estremi sviluppi di trattati già costitutivi del tradizionale corpo teologico. Trat- 
tati cui rispondono i diversi capitoli in cui dovrebbe svolgersi la nuova teologia. 
Eccone l’elenco: De Creatione et conservatione; Elevatio et finis supernaturalis ; 
Lapsus et deordinatio; Redemptio et restauratio; Redemptio in fieri; De néò- 
vissimis ; e poi ancora, Teologia della scienza, «delle arti, dei sentimenti, della 
materia... (pp. 75-76). 

Non stiamo a riferire tutte le tesi proposte: si potrebbe però osservare che 
più di una sembra già esistente nell’ ordinaria trattazione teologica. Ancora si 
può .rilevare che l’importanza del trattato « De creatione » avrebbe dovuto es- 
sere. posta meglio in evidenza, e anche la funzione centrale dell’uomo, dimo- 
strata più efficacemente svolgendo maggiormente il concetto di finalità imma- 
nente all’ uomo, e il principio della subordinazione, come scala ontologica at- 
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traverso cui soltanto siamo in grado di leggere l’ «uno» nella molteplicità di 
esseri che costituiscono 1’ universo. l 

Concludendo quindi si può dire che le considerazioni del Thils giustificano 
una vera, autentica teologia nel senso spiegato, anche se con qualche limita- 
zione e con un’ impostazione che potrebbe essere leggermente modificata. 

L’avere il Thils insistito e vigilato sul valore analogico dei termini usati, 
fa sì che il suo processo si svolga in perfetta ortodossia di dottrina, e permetta 
di risolvere, per via immanente, ad una visione ampia quanto è ampio il creato, 
in cui ogni essere e quanto vi è di essere viene valorizzato e svelato nel suo 
palpito di lode che dice al Creatore, nella sua funzione di strumento di vita e 
di azione di un figlio di Dio, che pur aperto sull’ infinito, si muove nel finito, 
e in questo finito deve imprimere le orme dello spirito che viene dall’ alto. 

Di questa visione immensa, in cui ampio è il respiro dell’uomo e che per- 
mette al Thils di conchiudere nel giusto mezzo che contempera le esigenze di 
pessimismo provenienti dalla miseria dell’ uomo, come quelle di ottimismo 
derivanti da un troppo facile entusiasmo per le possibili bellezze realizzabili nel 
creato, siamo grati all’ autore da cui non resta che attendere con vivo inte- 
resse i preannunciati sviluppi di questi preludi eminentemente e genuinamente 
« apostolici » in quanto tradiscono l’ ansia di recare a tutto il creato la parola 
trasfigurante e consolatrice dell’Altissimo, e di ricondurre a Lui quanto è 
uscito dal Suo amore onnipotente e creatore, 

P. ALeerTOo PeRroTTO O.P. 


Rarmoxpo Spiazzi, O.P. - Il Cristianesimo perfezione dell’uomo - Alba, Edi- 
zioni Paoline, 1949, cm. 20x14, pp. 378. 


L’ arduo, delicato e sempre attualissimo problema del rapporto e della 
conciliazione tra Umanesimo e Cristianesimo, natura e grazia, naturale e so- 
prannaturale, viene affrontato, discusso’ e risolto dall’ A. con serenità e ponde- 
ratezza. I vari e complessi elementi della questione vengono raccolti e offerti 
al lettore in un’ ampia visione sintetica che dà opportuno rilievo ai dati filoso- 
fico-teologici particolarmente valorizzati dalla tradizione tomista. 

A parte qualche riserva su alcuni punti di minor rilievo, ci sembra che 
l’opera, in complesso, sia ben riuscita e meriti pertanto di essere favorevol- 
mente accolta da tutti coloro che si interessano dei più alti problemi dello spirito. 

Il P. S. ha inteso «semplicemente ricercare ed esporre il contenuto del 
principio-chiave della sintesi cristiana dell’uomo, «gratia supponit et perficit 
naturam », mostrandone il valore speculativo e 1’ efficacia pratica per rispon- 
dere all’ obiezione umanistica contro il Cristianesimo e per far comprendere 
all’ uomo il senso perfettivo..., che il Cristianesimo ha nella sua inserzione nel 
mondo, nella storia, nella vità» (p. 42). 

Dalla tradizione patristica, che nelle sue grandi linee confluisce nella mi- 
rabile sintesi dell’ Angelico, 1’ A. ha ricavato le verità più belle, profonde e 
consolanti intorno alla relazione tra natura e grazia. Giunge così alla conclu- 
sione che il Cristianesimo è, in fondo, il più vero e perfetto umanesimo : il 
soprannaturale non distrugge nè vanifica l'umano, ne costituisce anzi ‘un 
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elemento perfettivo e ne facilita 1’ espansione. « Non'solo Cristiani — dice il 
Weiss — ma anche uomini ci ha fatto Cristo!» (p. 35). Insomma, per usare 


la felice espressione del Maritain, si deve dire che il Cristianesimo, ed esso 
soltanto, ‘ci dà il vero umanesimo integrale. Nella soluzione di questo pro- 
blema, che è certo tra i più difficili di tutta la teologia, 1’ A. intende seguire 
con molta prudenza una via di mezzo che gli consenta di evitare e superare 
in pari tempo tanto un’ interpretazione pessimistica del Cristianesimo, quanto 
una naturalistica (cfr. pp. 42, 284). L’ interpretazione pessimistica (Barth) pone 
un’ assoluta « equivocità » tra Dio e l’uomo, un fossato insuperabile. Se di 
fatto l’ elevazione all’ ordine soprannaturale avviene e Dio si rivela all’ uomo, 
si ha l'attuazione dell’ « impossibile », l’assurdo della fede. L’ uomo sparisce, 
la ragione viene soppressa. 

Se, invece, si pone una proporzione tra uomo e Dio, tra mente umana 
e visione di Dio, per cui Dio stesso costituisce l’ ultimo termine della perfe- 
zione umana, sembra inevitabile un’interpretazione naturalistica del Cristia- 
nesimo, il quale finisce per essere un semplice stadio perfettamente omogeneo 
dell’evoluzione culturale religiosa : « immanenza autosviluppantesi in una pseu- 
do-soprannatura, rientrante nelle umane proporzioni e possibilità » (p. 284-286). 

Come superare questo dilemma? Il P. S., seguendo la nota argomentazione 
di S. Tommaso, risolve il problema col far ricorso al concetto di potenza obbe- 
dienziale che nell’ uomo riveste tali caratteristiche ed ha tali possibilità che 
sono metafisicamente assurde nelle altre creature irrazionali (perciò si deve 
parlare di potenza obbedienziale specifica). L'esistenza di questa potenza ob- 
bedienziale specifica viene dimostrata con la duplice prova fornita da S. Tom- 
maso, partendo cioè dall’ oggetto adeguato dell’ intelletto e dal desiderio natu- 
rale di vedere Dio com’ è in sè. L’ interpretazione del pensiero di S. Tommaso 
intorno al valore e al particolare significato di queste prove è quella già pro- 
posta dai PP. Vallaro e Raineri O. P. (Cfr. Angelicum 1934-1935 e Divus Tho- 
mas (Plac. 1936-1937)). 

In tutto il suo lavoro 1’ A. si propone costantemente di dimostrare come 
nel soprannaturale non vi sia nulla di assurdo e di ostico (non è una pillola 
indigesta...), nulla di contrario alla natura umana; vi si trova, al contrario, 
una perfetta rispondenza alle aspirazioni più genuine e profonde ed all’ aspet- 
tativa più ansiosa (non già alle esigenze) della nostra natura (p. 283). 

Ad un lettore non abbastanza attento e scaltrito potrebbe forse sembrare 
a tutta prima, per qualche espressione sparsa qua e là, che 1’ A. non valorizzi 
abbastanza la trascendenza del soprannaturale. Ma si tratterebbe, in tal caso, 
di una impressione più che superficiale e assolutamente ingiustificata. Il P. S. 
infatti, pur accentuando maggiormente l’ aspetto della perfetta rispondenza del 
soprannaturale alla nostra natura (e questo si capisce facilmente, dato lo scopo 
preciso prefissosi dall’A.), tuttavia non perde mai dj vista l’assoluta trascen- 
denza, che viene opportunatamente e costantemente sottolineata coll’ intento 
preciso di non generare pericolosi e deleteri equivoci nell’ animo del lettore 
meno accorto. 

Ciò premesso, riteniamo opportuno fare alcune osservazioni. Il libro con- 
sta di tre parti : I. - L'uomo nella visione cristiana; II. - L'uomo e il Verbo 
nella sintesi della nuova vita; III. - Il senso perfettivo del Cristianesimo. Ora, 
la seconda parte, che pure contiene molte pagine veramente belle e utili, appe- 
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santisce notevolmente il volume e ne rende alquanto indigesta la lettura. Essa 
infatti è infarcita di lunghe citazioni tratte dagli scritti dei Padri dei primi 
secoli. Dato il carattere dell’opera, sarebbe stato assai meglio — a nostro 
avviso — non riportare almeno. nel testo, come fa V’A., le citazioni in greco. 
Tutt' al più, in qualche caso che potesse offrire particolari difficoltà esegetiche, 
il greco si sarebbe potuto riferire in nota. Il testo sarebbe stato così assai 
alleggerito e la lettura più facile e gradevole. 

Questa seconda parte, che è la più lunga, è alquanto sproporzionata. Ri- 
dotta entro limiti più ragionevoli, alleggerita dalle ininterrotte citazioni testuali, 
avrebbe potuto servire egregiamente da introduzione all’ opera intera. Sarebbe 
stato invece assai più opportuno dare più ampio sviluppo alla terza parte, in 
cui viene affrontato direttamente il problema centrale che forma l’ oggetto 
proprio di questo studio: « Il senso perfettivo del Cristianesimo ». 

Questo problema, intorno a cui s’è disputato tanto in questi ultimi decenni 
(e si continuerà probabilmente ancora per un pezzo) viene trattato in modo 
piuttosto affrettato. Basti un solo esempio : i tre argomenti addotti per provare 
la possibilità dell’ elevazione all’ ordine soprannaturale occupano tre sole pagi- 
nette (292-294), e perciò sono appena accennati quasi di sfuggita. Ci sembra 
inoltre che i due primi argomenti, di cui sopra (desunti dalla immaterialità e 
capacità astrattiva dell’ intelletto) si riducano, in ultima analisi, ad uno solo : 
quello cioè che prende le mosse dalla natura della nostra cognizione intellettiva, 
dalla sua immaterialità e, per ciò stesso, dalla sua apertura sull’ orizzonte in- 
finito dell’ essere. 

Manca l’ uniformità di metodo e la completezza nelle indicazioni bibliogra- 
fiche. Oltre che incomplete queste citazioni sono talvolta anche inesatte. Per 
es. : a p. 292 del De Revelatione del P. Garrigou-Lagrange viene citato soltanto 
il vol. e la pagina dell’ edizione del 1945. Questo modo di citare gli autori 
viene usato parecchie volte: sarebbe assai più consigliabile indicare sempre la 
parte, il capitolo ecc. «di ogni opera, per facilitarne la consultazione al lettore 
che spesso ha a sua disposizione una diversa edizione (che potrebbe anche 
essere quella originale, quando viene citata ad es. una traduzione). Lo studio 
del P. Raineri viene citato coi solo titolo e l'indicazione sommaria: « Div. 
Th. (PI.) 1936, pp. 316 ss. (p. 294)»; ora, quest’ articolo è stato suddiviso in 
varie puntate e pubblicato in diversi fascicoli negli anni 1936 e 1937. A p. 341, 
nota 50, viene citata la q. 9 del Quodl. X invece della questione 8; nel passo 
citato è stata omessa la parola « esse ». 

L’ elenco delle abbreviazioni avrebbe trovato un luogo più adatto all’ inizio 
del volume; nella prima parte dell’ elenco stesso non viene rispettato 1’ ordine 
alfabetico. Sarebbero stati assai utili altri due indici: una per la materia, che 
avrebbe facilitato non poco la consultazione dell’ opera, l’altro degli autori 
citati. 

Sono tutti sintomi che rivelano una stesura alquanto affrettata. È certo, 
ad ogni modo, che questi vari néi non intaccano il valore sostanziale dell’ope- 
ra che sinceramente riteniamo assai commendevole per i pregi innegabili ricor- 
dati sopra. Qualche opportuno ritocco potrebbe impreziosire una nuova edizione 
che ci auguriamo assai prossima. 


P. Rarmonpo M. Verarnpo O. P. 
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Sac. Dott. F. Porenza, Il Purgatorio (trenta conferenze con esempi per il mese 
dei Morti). Vicenza, Casa Edit. Com. L. Favero, 1949. pp. 404 (in vendita 
anche presso l’ autore, in S. Marco in Lamis - Foggia). 


Il volume del benemerito scrittore è veramente ricco di testimonianze, di 
argomenti e di significativi esempi tratti dalla letteratura sia sacra che profana. 
Lo stile è corretto e gradevole; la materia, già di per sè tanto interessante e 
suggestiva, è trattata con vivo sentimento di fede, e in molte pagine vibra un 
amore appassionato per le anime purganti, degne della nostra carità più gene- 
rosa. L'Autore si scusa di non aver meglio preparato le sue conferenze, perchè 
da alcuni anni ha perduto 1’ inestimabile tesoro della vista. Volentieri gli con- 
cediamo la nostra fraterna comprensione, a cui anzi aggiungiamo un sincero 
sentimento di ammirazione per chi, benché privo del lume visibile, ha tanta 
chiarità interiore da rifletterla in molte pagine splendenti di luce intellettuale. 

Premessa la ben meritata lode, ci permettiamo alcuni rilievi dottrinali, che 
riguardano il contenuto teologico del libro e che possono maggiormente inte- 
ressare i Sacerdoti predicatori, ai quali principalmente 1’ A. intende offrire il 
volume. 

Per provocare l’esistenza del Purgatorio l’A. fa appello alla Bibbia, ai Pa- 
dri, allà credenza universale, al buon senso e al nostro cuore. Tutti validi argo- 
menti; ma perchè non richiamarsi altresi all’autorità della Chiesa nei Con- 
cili ‘di Firenze e di Trento, la quale toglie ogni dubbio al sincero cattolico? 

Stando alla dottrina di S. Tommaso (cfr. Summa Theol., I-II, a. 89, a. 6) 
non crediamo che gli infedeli adulti, che osservano la legge di natura, vadano 
al Limbo (p. 71). Anche all’ amor naturale del bene onesto, e cioè di Dio, sopra 
tutte le cose, si richiede nello stato attuale dell’ umana natura la grazia sa- 
nante, con la quale si ha la remissione del peccato originale e la possibilità 
della salvezza (cfr. I-II, q. 109, a. 3). 

Il fatto poi che il Purgatorio sia un luogo di salvezza, non ci persuade a 
concludere : « auguriamoci di andarci anche noi» (p. 74). Noi preferiamo 
piuttosto tentare, seguendo le calde esortazioni della Chiesa e usando dei 
molteplici mezzi ch’essa ci offre, di volare al cielo subito dopo la vita pre- 
sente. Il P., è sempre un luogo di pena; ci si abbellisce purificandoci, ma senza 
meritare un grado di gloria di più. E allora, perchè metterlo in programma? 

L’A. pensa che sia piuttosto diflicile commettere un peccato grave. San 
Tommaso scrive: « In solis autem hominibus malum videtur esse ut in pluri- 
bus... plures sequantur sensum quam rationem» (I, q. 49, a. 3, ad 5). Non 
sapremmo perciò se sia fondato il credere che sia « piccolo il numero di quelli 
che vanno all’Inferno » (p. 72). Si dirà che la Misericordia di Dio è immensa. 
Benissimo! Ma non così da compromettere la sua giustizia e farci dimenticare 
il monito dell’ Apostolo : « col timore e tremore procacciate la vostra salvezza » 
(Fil. 2, 12). Il dire pertanto che «il Signore ha creato il Purgatorio speckal- 
mente per tante anime che dovrebbero precipitare all’ Inferno» (p. 73) e che 
«esso è l’ottàvo sacramento; poichè fa quello che non hanno fatto ‘gli altri 
sacramenti, salvando dalla eterna rovina una infinità di anime peccatrici » 
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(p. 161) non può far credere che il Purgatorio sia altresì un luogo di remissione 
delle colpe gravi non perdonate nel sacramento della Penitenza, ricevuto in re 
o, almeno, in voto? 

Quanto al luogo dove trovasi il Purgatorio non può ritenersi quale espres- 
sione della fede della Chiesa ch’esso «sia al confine dell’ Inferno o sotterra » 
(p. 98) basandoci su un testo della S. Liturgia, non costituendo questa, di per 
sè, una regola di fede (cfr. Encicl. « Mediator Dei »). E’ più prudente attenersi 
a quanto scrive S. Tommaso : « Quanto al luogo del Purgatorio non v’ è nulla 
di determinato nella S. Scrittura, nè si danno argomenti persuasivi in propo- 
Sito DER VS rt 2 piero eco) 

Come credere poi che « le pene che i defunti scontano nel Purgatorio pos- 
sono essere d’un giorno, d’ un anno, d’un secolo, di migliaia di secoli? Sì, di 
migliaia di secoli? » ‘p. 109). Se teniamo conto della soddisfazione. sacramen- 
tale, del Sacrificio della S. Messa e del dogma della Comunione dei Santi, una 
simile ipotesi sembrerà senz’ altro azzardata. 

Un’altra affermazione poco conforme alla dottrina dell’ Aquinate, e anche 
al comune sentire dei fedeli, è la seguente : « Quando noi facciamo lun suffra- 
gio per un defunto, Dio ne fa partecipi tutti gli altri defunti; perchè, dove 
arde il fuoco della carità, là ogni cosa è in comune... Alcune volte Dio non ap- 
plica i suffragi al nostro defunto, ma li dà ad altri» (p. 277). S. Tommaso 
concede che i suffragi, quale espressione della carità dei viventi, arrechino con- 
forto a tutti i defunti del Purgatorio, e tanto maggiore, quanto più grande è la 
carità di cuj questi sono provvisti; ma guanto al valore soddisfattorio è 1’ in- 
tenzione del suffragante che ha il sopravvento: « Attesa 1’ intenzione del suffra- 
gante, non v'è dubbio che i suffragi giovino a colui per il quale sono ifatti. 
Anzi, sotto tale aspetto, il. valore soddisfattorio dei suffragi giova a lui solo 
perchè. la soddisfazione è ordinata propriamente alla remissione della pena. 
Perciò, quanto alla remissione della pena, il suffragio è utile principalmente 
a colui al quale è destinato... Tuttavia, nel caso in cui vi sia del sopravanzo 
nel valore soddisfattorio dei suffragi speciali fatti per determinati defunti, di 
modo che questi non ne abbiano bisogno, è credibile che la Misericordia divina 
dispensi tale rimanenza 4 quelle anime per le quali non vengono fatti, supposto 
che queste ne abbiano bisogno » (Sum. Theol., Suppl., q. 71, aa. 12-14). Siamo 
invece d’ accordo con l’A. sulla natura della pena del fuoco nel Purgatorio : « Sì, 
il fuoco è per l’ anima una prigione di sconfinato dolore » (p. 127). Ma allora, 
perchè aggiungere: « Esso è di un’ ardenza tale, da eguagliare il fuoco dell’ In- 
ferno »? L’ ardore del fuoco infernale non si eserciterà, come « ardore », se 
non sui corpi dei dannati, dopo la risurrezione. 

Chiediamo venia all’ esimio A. se ci siamo permesso di notare a!cune im- 
perfezioni nel suo utilissimo libro. L'amore della verità ‘e il desiderio d’ una 
maggiore luce su un argomento tanto importante, ci hanno spinto a esprimere 
candidamente il nostro pensiero. Ciò potrà forse servire per una nuova edi- 
zione, che di cuore gli auguriamo. Ma l’augurio più sentito che noi rivolgiamo 
al benemerito scrittore è questo: I meriti acquistatisi nella sua nobile fatica, 
e, sopratutto, il penoso purgatorio al quale lo condanna la privazione della vista, 
gli valgano la visione beata di Dio subito dopo il presente esilio ! 
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F. Nuvens - L’évolution de la psychologie d’ Aristote, Institut Supérieur 
de Philosophie, Louvain, 1948, I vol., pp. XV, 353. 


Aristotele è stato studiato per secoli da un punto di vista esclusivamente 
sistematico: i commentatori fecero ogni sforzo per organizzare in un tutto 
omogeneo ed unitario tutte le sue vedute, quali risultano dalle opere univer- 
salmente attribuitegli. Gli sforzi furono immensi, ma i risultati non completa- 
mente soddisfacenti ; risultò sempre più difficile un’ unità sistematica man mano 
che nuovi fragmenti vennero ad aggiungersi al corpus aristotelico. Finchè lo 
Jaeger impostò decisamente uno studio genetico del pensiero aristotelico (1). 
Allo Jaeger altri vengono ad aggiungersi: particolarmente il Bignone, con una 
opera fondamentale; ed ora il Nuyens(2), con un contributo decisivo sulla 
psicologia ed importantissimo per l’ evoluzione di tutto il pensiero aristotelico. 
L’ opposizione del De Corte e del Van Schilgaarde al metodo genetico è in- 
fondata (3). 

Il Nuyens adotta decisamente e fruttuosamente il metodo storico-genetico 
nello studio della psicologia aristotelica. I sistematici prendono come punto di 
partenza il De anima, poi si sforzano di far entrare nel quadro ideologico del 
trattato tutti gli spunti di psicologia disseminati nelle altre opere. Compito che 
finisce col deformare e svisare testi autentici, forzandoli in uno schema pre- 
concetto, senza tuttavia riuscire nell’ intento. Il metodo genetico, invece, rispet- 
tando la lettera e lo spirito dei testi, li dispone in ordine cronologico, ottenendo 
un quadro logicamente comprensibile e storicamente esplicativo dell’ originaria 
provenienza di Aristotele dalla scuola platonica. Esiste un materiale sufficiente 
a per fare il passaggio tra il dualismo psicologico esposto nell’ Eudemo e la 
dottrina dell’ entelechia difesa dal De anima.... I pilastri del ponte sono, se 
si vuole, dati, ma siam noi che dobbiamo costruire 1’ arcata destinata a con- 
giungere le rive opposte » (4). Si è immersi nel difficilissimo problema crono- 
logico, a districare il quale il Nuyens adotta un criterio unitario : « La conce- 
zione d’ Aristotele riguardante i rapporti dell’ anima e del corpo nell’ essere 
vivente. C’ è dunque possibile classificare, per ordine di data, le diverse 
opere dello Stagirita, in funzione delle sue vedute sulle relazioni tra 1’ anima 
e il corpo » (5), partendo dall’ Eudemo, scritto verso il 354, per giungere al 
De Anima, composto negli ultimi anni. Punto di partenza è il dualismo plato- 
nico dell’ Eudemo, cui succede uno strumentalismo vitalista, nel quale anima 
e corpo, restando due sostanze distinte, collaborano armonicamente. Dal 347 


(1) W. Jaecer, Studien zur Entstehungs- 
geschichte der Metaphysik des Aristoteles, 
Berlin, 1912; id., ARISTOTELE, trad. it., Fi- 
renze, 1935; E. BiGnoNE, L’Aristotele perdu- 
to e la formazione filosofica di Epicuro, 2 
voll., Firenze, 1936. Lo JAEGER era già stato 
preceduto da altri, specie dal Case, The En- 
cyclopaedia Britannica, 11 ed., Londres, 1911, 
v. II, p. sor sgg.; e dallo stesso ZELLRR, 
Die Philosophie der Griechen, II, 28, Lei 
pzig, 1921, p. 59. 


(2) L’opera del Nuvens uscì ad Amster- 
dam nel 1939; ma, per difficoltà di lingua 
e per le note vicende belliche, ha risonanza 
solo ora nella traduzione francese riveduta 
ed aggiornata dall’autore. 

(3) M. De Corte, La doctrine de l’intel- 
ligence chez Aristote, Paris, 1934; P. Van. 
ScHIiLzFGAARDE, De sielkunde van Aristoteles, 
Amsterdam, 1938. 

(4) NUYENS, 0. c., p. si. 

(5) NUYENS, o. c., pp. 52; 53- 
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al 335 matura una crisi decisiva : gli studi di biologia portano ad un supera- 
mento totale dell’ iniziale dualismo platonico. Il De anima conclude 1’ evolu- 
zione e segna la meta ultima della psicologia aristotelica, con il nuovo con- 
cetto dell’ anima entelechia del corpo vivente. La logica dell’ evoluzione porta 
Aristotele a concludere per la mortalità dell’ anima, afferma il Nuyens : « l’ani- 
ma è inseparabilmente unita al corpo; essa nasce e perisce con lui, o, più 
esattamente : non è nè l’ anima, nè il corpo, che nasce e perisce, ma l’ essere 
vivente, del quale la forma (o l’anima) e la materia (o il corpo) sono i prin- 
cipi costitutivi d’ ordine sostanziale ». Emerge allora in forma cruciale esaspe- 
rante il problema del nous, « immateriale ed eterno », cioè ingenerato e che 
non perisce. Aristotele non è giunto ad una sintesi soddisfacente dell’ anima 
e dell’ intelletto nella persona umana. Il nous è per lui un fenomeno residuo 
di cui egli riconoscerà sempre la realtà, ma che non riuscirà ad accordare coi 
principi fondamentali della sua psicologia. Egli ha posto il problema del nous; 
non lo ha risolto » (6). La soluzione logica del problema del nous aristotelico, 
a parere del Nuyens, porta a ritenere l’ interpretazione averroista quale la. più 
esatta e conforme alla lettera e allo spirito del De anima e di altri trattati (7). 

Questo lo schema del capolavoro del Nuyens (8). Non è, naturalmente, 
possibile, in una nota, seguire passo a passo lo sviluppo della documentata e 
serena esposizione; ritengo tuttavia utile segnalare i risultati essenziali delle 
tre tappe principali in cui il Nuyens divide 1’ evoluzione della psicologia ari- 
stotelica ed opporvi alcune riserve. 

Nell’ Eudemo (del 354 circa) il problema centrale riguarda i rapporti del- 
l’anima con il corpo: «Aristotele riguarda l’ anima come una sostanza, 
un’ odota nel senso platonico » (9). L’ unione dell’ anima al corpo è un castigo 
innaturale; la morte è liberazione ed avvio ad una vita separata dell’ anima 
consona alla sua naturale appartenenza al mondo delle Idee. Il dualismo è 
perfino più accentuato nel discepolo che nel maestro, con un conseguente 
forte pessimismo verso la vita terrena (p. 81 e sgg.). Il Protrettico si avvicina 
all’ Eudemo, differendone però per lo spuntare di una concezione teleologica 
della natura, la quale avvia ad una .teoria della collaborazione tra anima, e 
corpo. Segue il De philosophia, prevalentemente dedicato al problema teolo- 
gico. Aitri spunti di dualismo platonizzante e di sostanzialismo psichico si ritro- 
vano negli scritti di logica e in quelli di fisica. « La concezione puramente pla- 
tonica dei rapporti dell’ anima e del corpo che si trova nell’ Eudemo, si è tra- 
sformata presto per Aristotele in un dualismo più moderato dove le sue vedute 
personali cominciano a spuntare. Questo dualismo moderato è caratteristico 
dello stadio iniziale dell’ evoluzione dello Stagirita. A questo periodo bisogna 
attribuire : i dialoghi, compreso il De philosophia; fra ie opere di logica, i 
Topici; e infine, gli scritti fisici, eccettuati l’ ottavo libro della Fisica e i Meteo- 
rologici » (10). Nel primo periodo, « Aristotele non si pose affatto il problema 
dei rapporti tra la psiche e il nous. Tanto che ai suoi occhi l’anima umana è 


tutta intera immortale, — convinzione che non comincia ad essere scossa che nel 
(6) NUYENS, o. c., pp. 58, 59. presto tradurre in italiano; trattative sono 
(7) NUYENS, 0. c., p. 30, n. 80. in corso. 
(8) Data l’importanza capitale del favoro (9) NuvENS, o. c., p. 83. 


del NuyEns, lo scrivente spera di poterlo (10) NUYENS, o. c., pp. 122, 123. 
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corso del periodo di transizione. ...Il nous è 1° elemento divino nell’ uomo » (11). 

Con la Storia degli animali si accentua l’ evoluzione d’ Aristotele e si ini- 
nizia un secondo periodo, quello di transizione. « Uno dei temi principali di 
questo libro è la biologia comparata dell’ uomo e dell’ animale » (12). Gli studi 
biologici influiscono sulle tesi filosofiche : la scoperta di numerose analogie tra 
gli animali e l’ uomo porta all’ abbandono completo del dualismo platonico 
(154 sgg.). Sotto molti aspetti, tra 1’ animale e l’uomo non c’è che diffe- 
renza di grado. L’unica caratteristica che non ha confronti è il nous : « tra la 
intelligenza dell’ uomo e l’ istinto degli animali c’ è una distinzione nettissima. 
E questa distinzione tra l’uomo e 1’ animale, Aristotele 1’ ha mantenuta in 
tutte le sue opere ulteriori » (13). Sulla stessa linea si trovano il De motu ani- 
malium (p. 160) ed alcuni trattati dei Parva naturalia. « Ecco la nostra conclu- 
sione: i due ultimi dei Parva naturalia (il De juventute et senectute, vita et 
morte e il De respiratione) appartengono al periodo di transizione; i cinque 
primi devono essere collegati al periodo del De anima (periodo finale). Il sesto 
trattato, il De Jongitudine et brevitate vitae, è già molto vicino all’ ultimo pe- 
riodo. ....In questo periodo strumentalista, 1’ anima e il corpo sono ancora con- 
siderati come due cose, ma due cose completamente adattate 1’ una all’ al- 
tra » (14). Le esitazioni riguardano la localizzazione dell’ anima nel corpo, la 
quale viene limitata al principio vegetativo e a quello sensitivo, localizzati nel 
cuore (p. 166). Comincia a far capolino l’idea che «1’ essere vivente non può 
spiegarsi che con un’ unione sostanziale tra l’ anima e il corpo » (15), ma non 
compare ancora la nozione di entelechia. Le parti più antiche della Metafisica 
(347 ed anni seguenti) mostrano le medesime concezioni, con 1’ affermazione che 
appartiene al fisico lo studio di quell’ anima che non esiste indipendentemente 
dalla materia (p. 174, Met., E, 1, 1025 b 34-1026 a6). Poichè l’Etica a Eudemo 
rientra perfettamente in questo quadro, « l’ autenticità di questo scritto è per- 
ciò stesso stabilita » (16). Anche « 1° Etica a Nicomaco si ispira ad una psico- 
logia diversa da quella esposta nel De anima»; il che fa pensare che « Aristo- 
tele avesse già elaborato la sua etica, — di cui 1’ Etica a Nicomaco rappre- 
senta senza alcun dubbio l’ultima versione, — prima che fossero scritti il 
De anima e le opere che vi si riconnettono » (17). Anche la parte più antica 
della Politica (1I. I, II, III, VII e VIII) risente delle concezioni psicologiche 
del periodo di transizione; mentre gli altri libri più recenti (IV, V, VI) non 
forniscono sufficienti indicazioni di psicologia per poter venir datati sotto questo 
punto di vista (p. 197). Del De partibus animalium, i libri II-IV rientrano nel 
«quadro presente, mentre il libro I° avvia all’ ilemorfismo psicologico del periodo 
finale (pp. 199 sgg.). Il « carattere sostanziale dell’ anima è mantenuto dallo 
Stagirita nelle opere del periodo di transizione, benchè l’idea di una collabo- 
razione dell’ anima e del corpo faccia capolino sempre di più » (18). Rispunta 
qui un’eco della tricotomia platonica nel tentativo momentaneo di limitare 
l anima-forma alle parti vegetale e sensitiva, salvando l'indipendenza del 
nous (pp. 212 sgg.). 


(11) NUYENS, o. c., pp. 127, 136. (15) NuvENS, o. c., p. 169. 
(12) NUYENS, o. c., p. 150. (16) NUYENS, o. c., p. 185. 
(13) NUYENS, o. c., pp. 157-58. (17) NUYENS, o. c., p. 193 
(14) NUYENS, o. c., pp. 170, 161. (18) NUYENS, 0. c., p. 209. 
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Si giunge così al periodo conclusivo dell’ evoluzione aristotelica : il De 
Anima con il nuovo concetto di anima entelechia, ne segna la tappa finale. 
Alla medesima idea si ispirano la parte più recente della Metafisica, cioè i 
libri Z, H, © e A; la parte più recente dei Parva naturalia, cioè il De sensu 
et sensato, il De memoria et reminiscentia, il De somno et vigilia, il De som- 
nîis, il De divinatione ex somniis e il De generatione animalium : tutte queste 
opere risalgono al secondo soggiorno di Aristotele ad Atene e probabilmente 
agli ultimi anni (pp. 217, 235). « Il De anima, da un capo all’ altro, presenta 
una costruzione perfettamente logica. ...La questione primordiale della psico- 
logia di Aristotele, quella che la domina tuttà, riguarda 1’ essenza dell’ anima. 
Tutte le altre si ricollegano a questo problema veramente centrale. Si deve 
attribuire all’ anima una sussistenza propria? È una cosa in sè? » (19). Que- 
stione che dev’ essere risolta esaminando le attività dell’ anima: se qualche 
attività le appartiene in forma esclusiva, « essa potrà avere un’ esistenza sepa- 
rata dal corpo; al contrario, se non ha nulla che le sia proprio, non sarà sepa- 
rabile dal corpo » (20). Compito del fisico è occuparsi dei principi vegetale ed 
animale, mentre il nous supera la portata delle scienze naturali (pp. 225-26 
note). L’originario ilemorfismo della Fisica viene integralmente esteso all’es- 
sere vivente; ormai Aristotele « sostiene che nè 1’ anima nè il corpo esistono in 
sè, ma che solo l’ essere vivente composto di anima e di corpo, come di due 
principi essenziali », esiste concretàmente. « La definizione dell’ anima come 
entelechia del corpo è il termine a cui arriva 1’ evoluzione di Aristotele in psi- 
cologia » (21). E’ possibile, orà, misurare la radicale evoluzione percorsa, ini- 
ziata da una concezione originaria dell’ anima soggiornante nel corpo, attra- 
verso la tappa media dell’ anima reggente il corpo, per concludere con la defi- 
nizione dell’ anima essenza del vivente (p. 243). Formando ormai corpo ed 
anima una sola sostanza, il problema noetico svela tutta la sua cruciale apo- 
ria : «in realtà, il problema del nous domina il De anima tutto intero. Come 
l’anima umana possa. trovar posto nella teoria generale dell’ anima, tale è 
ormai per Aristotele il problema capitale della psicologia » (22): poichè il pen- 
siero, con la sua caratteristica singolarità, sembra sfuggire alla definizione 
dell’ anima entelechia. « Non è senza ragione che Aristotele insiste sulla dif- 
ficoltà che egli solleva. Egli stesso non l’ ha trattata in nessun punto in modo 
completo e approfondito, e si è ridotti a tentare di districare una teoria com- 
plessiva da passaggi isolati e fragmentari, nei quali, d’ altronde, il suo pen- 
siero è quasi sempre inviluppato in forma dubitativa » (23). Aristotele continua 
a tener fermo che il nous è qualcosa di divino, di impassibile e, dunque, di 
immortale. In che rapporto sta il nous con 1’ anima-forma? Attraverso una 
minuta e paziente analisi dei testi, il Nuyens combatte ogni altra interpreta- 
zione ed inclina verso l’ interpretazione averroista dell’ intelletto unico, atte- 
nuata dal riconoscimento che i rapporti tra psiche e nous sono rimasti per Ari- 
stotele problematici. « Come entelechia del corpo, la psiche gli è unita nel 
modo più intimo; il nous appartiene alla psiche, ne è una parte, e nonostante 


(10) N'UYENS, (0% C., (Pp-0218,10221; Cir. 217, (21) NUYENS, 0. C., pp. 234; 239. 
255. (22) NUYENS, o. c., p. 266. 
(20) NUYENS, o. c., p. 223, De anima, 403 (23) NUvENS, o. c., p. 269 (citato da Ro- 


a 10-12. DIER). 
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non è mescolato con il corpo » (24). Il Nuyens onestamente riconosce che nel- 
l’ interpretazione averroista non mancano insolubili antinomie (p. 312); e con- 
clude : abbiamo «da una parte, 1’ anima, causa formale del corpo; dall’ altra 
parte, il principio del pensiero, principio immateriale ed eterno. Ma Aristotele 
non è andato più in là (almeno negli scritti, quali noi li conosciamo). La rela- 
zione tra la psiche e il nous nell’ individuo umano è rimasta per lui un mistero 
la cui soluzione gli è sfuggita. Egli non ha visto la possibilità per l’ anima di 
essere contemporaneamente causa formale del corpo e principio sussistente e 
immateriale del pensiero; questa possibilità, d’altronde, non può essere vista 
che alla luce dell’ idea di creazione. Così, non ha trovato una spiegazione sod- 
disfacente al dato della coscienza umana che si impone ineluttabilmente e si 
esprime in due parole: io penso. Gli è impossibile di rendere conto del modo 
con cui il nous individuale arriva all’esistenza, perchè il solo divenire che egli 
conosce è un divenire che parte da materia preesistente ». 

Lo scrivente condivide la conclusione finale sull’ incertezza di Aristotele, 
ma è di parer contrario all’ interpretazione averroista. I testi citati da Nuyens 
sono passibili di altra interpretazione, alle volte mi pare la esigano; di alcuni, 
quale 1° affermazione che il nous è parte dell’ anima, il Nuyens si libera troppo 
facilmente ; il concetto dell’ unità della forma e dell’ anima forma unitaria 
non viene affrontato, ecc. Ma tutto ciò riguarda più le conseguenze implicite 
che la lettera dei testi. Chi-scrive spera di rendere presto di pubblica ragione 
qualche sua conclusione sull’ immortalità dell’ anima in Aristotele. Resta, co- 
munque, certo che il lavoro del Nuyens è il primo che affronta uno studio ge- 
netico della psicologia di Aristotele, e soddisfa ottimamente al compito propo- 
stosi, affiancandosi degnamente allo Jaeger e al Bignone, a segnare una svolta 
decisiva negli studi Aristotelici. 

GIacomo SOLERI 


MazzarELLA P.: Il « De Unitate » di Alberto Magno e di Tommaso d’Aquino 
in rapporto alla teoria averroistica. Concordanze - Divergenze - Sviluppi. 
Napoli 1949. 


Quest’ opuscolo, pregevole sopratutto per la chiarezza con la quale espone 
le critiche metafisiche gnoseologiche e morali mosse dai due grandi dottori 
contro l’averroismo, vuol provare che l’averroismo latino è già in atto nel 1256, 
al momento della composizione del « De Unitate » di S. Alberto Magno. Le 
ragioni sono le seguenti : 

1) sostanzialmente identica è la critica di S. Alberto nel « De Unitate » 
e nella «Summa theologica », composta diciotto anni dopo, cioè nel 1274. 

2) nel « De unitate » sono già presenti argomentazioni che mirano a demo- 
lire la seconda fase dell’averroismo latino, in cui era sostenuta l’unione del- 
l’intelletto al singolo come motore. 

Queste ragioni non cenvincono troppo. Bisogna infatti tenere presente 


quanto afferma S. Alberto Magno nello stesso « De unitate » : « Haec igitur 


(24) NUyENS, o. c., p. 286. 
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sunt quae partim ingenio proprio, partim ex dictis Peripateticorum collegimus 
et sunt difficilia valde ad solvendum » (Cap. 4). 

Sembra dunque che non tutto sia stato tratto da opere di averroisti. Per 
conseguenza bisogna essere molto cauti nel dedurre certe conclusioni riguar- 
danti la storia dell’ averroismo. 

Mi sembra anche arrischiata 1’ affermazione che già il Commento alle 
Sentenze di S. Tommaso «mostra l’esistenza di una corrente averroistica 
all’ Università di Parigi» (p. 25), come pure l’altra: «la Summa contra Genti- 
les... mostra un averroismo in pieno sviluppo » (ibid.). 

Infatti mentre in queste opere S. Tommaso accenna più di una volta ad 
alcuni «catholici doctores » che. ammettono un unico intelletto agente, iden- 
tiicandolo-ton+Diol(cirRI]HSent::d-17,(q>, altrdi28,:4. 104. 5} CaGi 
II, 85), non menziona mai alcuno (quidam) dei suoi contemporanei che di- 
fenda il monopsichismo averroistico. 

Queste osservazioni non intendono però sminuire il pregio dell’ opuscolo, 
che con una chiarezza notevole prospetta nuovi sviluppi e presenta interessanti 
considerazioni nello studio dell’ averroismo latino del secolo XIII. 


J. Maritain: La persona umana e il bene comune, trad. di M. Mazzolani, 
Brescia, Morcelliana, 1948. 


Questo studio dell’illustre pensatore fa parte della collezione « Quaderni 
Humanitas »; è quindi piccolo di mole, ma denso di contenuto. ‘In esso sono 
raccolte due conferenze tenute dall’A., una ad Oxford (1030), l’ altra a Roma 
(1945); inoltre sono state utilizzate parecchie precedenti ricerche sullo stesso ar- 
gomento «in modo da presentare (così leggiamo nei Preliminari) una breve, e, 
speriamo, abbastanza chiara sintesi delle nostre posizioni su di un problema a 
proposito del quale j malintesi, involontari, vogliamo credere, non sono man- 
cati ». 

Rivedendo le posizioni di S. Tommaso riguardanti l’ ordinazione della per- 
sona al suo fine ultimo, il Maritain osserva che l’Aquinate « ha, sì, assunto la 
dottrina di Aristotele, ma correggendola e trasfigurandola ». Anzitutto, per 
S. Tommaso le creature intellettuali, benchè siano come ogni creatura ordinate 
alla perfezione del tutto creato, sono volute e governate per se stesse; ciò che 
non impedisce loro d’ essere riferite prima a Dio, e poi anche all’ ordine e alla 
perfezione dell’ universo creato, di cui esse sono la più nobile delle parti costi- 
tuenti. Ogni anima beata s’ impossessa immediatamente di Dio nella visione 
intuitiva e diventa Dio intenzionalmente. E’ quindi, in definitiva, a Dio Uno 
e Trino, bene comune increato delle tre Divine Persone, ch’è ordinata la 
persona umana. 

Ma la trascendenza della persona umana sul bene comune creato risulta 
altresì da un altro punto caratteristico della filosofia aristotelico-tomistica : la 
superiorità dell’intelletto speculativo sull’ intelletto pratico. E’ nell’ atto più 
perfetto dell’ intelletto speculativo, la visione, che consiste formalmente la bea- 
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titudine dell’uomo; è per esso che si ha la massima somiglianza con Dio, 
anzi l'identità intenzionale. Ora è evidente che tutto ciò si compie con un 
atto personale e solitario dell’intelletto di ognuno. Da ciò risulta la superio- 
rità della vita contemplativa sulla vita politica; il primato di quanto è spiri- 
tuale e più eminentemente personale su quanto è sociale. 

Esaminando poi Individualità e Personalità alla luce del pensiero tomi- 
stico, il Maritain vede giustamente nell’ individualità, la cui radice ontologica 
prima è la materia, la strettezza dell’ ego, sempre minacciata e sempre avida 
di prendere per sè; mentre nella personalità egli vede la « sussistenza », il com- 
pimento ultimo con il quale l’influsso creatore suggella in se stessa una creatuira 
in faccia a tutto l’ordine dell’ esistenza, in modo che 1’ esistenza ch’ essa riceve 
sia la sua esistenza e la sua perfezione. La dignità che la persona umana cela 
in sè come il suo più alto distintivo e la sorgente della sua espansività e fe-’ 
condità nel campo della vita spirituale, individuale e sociale, è 1’ essere ad 
immagine di Dio secondo l'intelligenza e la volontà: 1’ essere cioè capace di 
conoscerlo e d’amarlo come egli stesso si conosce e si ama. Ciò posto, ne 
segue che l’ educazione vera e perfetta dell’ essere umano non può tener conto 
soltanto dell’ individualità materiale, e neppure della sola personalità spiri- 
tuale, ma, senza confonderli, dovrà armonizzare quei due elementi, subordi- 
nando sempre il materiale allo spirituale. « Tutta l’ arte è di tagliare e potare 
— cosa che riguarda al tempo stesso l’ individuo e la persona, — in modo tale 
che nell’ intimità dell’ essere la pesantezza dell’ individualità diminuisca, quella 
della personalità e della generosità aumenti. E’ un’arte difficile ». 


Trattando infine dei rapporti tra Persona e Società, 1’ illustre tomista rileva 
che alla nozione di persona come unità sociale sta di fronte la nozione di bene 
comune come fine del tutto sociale : sono due nozioni correlative e che si com- 
penetrano l’ una l’altra. « Mentre la persona come tale è una totalità, 1° indi- 
viduo materiale come tale o la persona come individuo materiale è una parte; 
mentre la persona, come persona o come totalità, chiede che il bene comune 
temporale si riversi su di lei, e mentre essa sorpassa perfino, per la sua ordi- 
nazione al Tutto trascendente, la società temporale, la stessa persona, come 
individuo o come parte, è inferiore al tutto e subordinata al tutto e deve servire 
come organo del tutto all’ opera comune». L’ uomo infatti è impegnato tutto 
nella vita sociale, di cui fa parte; ma non è ordinato ad essa in virtù di tutto 
se stesso; « Ipse totus... non secundum se totum et secundum omnia sua» 
(Summa Theol., II-II, q. 65, a. 1; I-II, q. 21, a. 4, ad 3). « Tutto ciò che 1’ uo- 
mo è, tutto ciò che può, tutto ciò che ha, dev’ essere ordinato a Dio» (I-II, 
l. c.). L'amicizia (civile) è la forza animatrice della società; essa tuttavia è 
essenzialmente personale, benchè sia il complemento della giustizia, virtù essen- 
zialmente impersonale. 


. Tali, in sintesi, le idee luminose tratteggiate, più che svolte, dal Maritain 
nel prezioso quaderno di Humanitas. Il lettore assuefatto allo studio dell’Aqui- 
nate potrà non trovarle originali; coloro, invece, che conoscono la dottrina 
sociale del Maestro solo attraverso la visuale che le varie correnti filosofiche 
moderne offrono ai loro seguaci, vedranno nella dottrina sociale tomistica una 
minaccia reazionaria contro l’idea dello Stato totalitario o contro 1’ idea :della 
sovranità dell’ individuo. Singolare prerogativa della verità, quella d’ esser cre- 
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duta antica e pur sempre nuova e perenne! AI Maritain va riconosciuto il gran 
merito di aver tenuto alto il prestigio della filosofia scolastica nei tempi mo- 
derni, approfondendone, illustrandone, esaltandone le impersonali, eterne, salu- 
tari verità. 

Se un leggero appunto si può fare alla presentazione del pensiero di San 
Tommaso, fatta dal Maritain, è questo: Sembra, da alcune espressioni del 
M., che la persona, come tale, non sia affatto ordinata e subordinata al bene 
comune della società. Ciò non corrisponde, se non erriamo, alla dottrina del- 
l’Angelico. L’individuo umano, completo e sussistente, è necessariamente « per- 
sona ». Solo come persona è operante. E’ dunque la stessa persona umana 
singolare che fa parte della società : « Quaelibet persona singularis comparatur 
ad totam communitatem sicut pars ad totum» (II-II, q. 64, a. 2; cf. I-II, 
q. 2I, a. 3). L’ attività umana, infatti, è attività personale; le virtù morali poli- 
tiche, compresa in primo luogo la giustizia, sono virtù essenzialmente perso- 
nali, anche se hanno per oggetto il « medium rei»; la stessa attività intellet- 
tuale speculativa è ordinata alla perfezione della società umana, di cui i filo- 
sofi costituiscono la parte più eletta, a beneficio, onore e decoro di tutto 1’ orga- 
nismo sociale. Solo questo contributo dei dotti al bene comune dà ad essi il 
diritto di dedicarsi ai nobili ozî della vita contemplativa, la più onesta e dilet- 
tevole, ma appunto perciò, anche là meno utile e lucrativa, di per sé, di tutte 
le attività umane; ond’è che i filosofi e gli scienziati, qualora ordinino diretta- 
mente la loro attività a beneficio di tutta ia società, hanno diritto ad essere 
ricompensati, in primo luogo e principalmente, dai rappresentanti di tutto 1’ or- 
ganismo sociale; di poi dai singoli componenti la comunità stessa (cf. I-II, 
q. 21, a. 3, c.). Resta tuttavia che la persona umana non è totalmente ed esclu- 
sivamente ordinata e subordinata alla comunità; una gran parte della sua 
attività è soltanto ordinabile a Dio, specialmente mediante le virtù cristiane; 
e tutta l’attività dell’ uomo deve tendere a Dio, come a supremo destino. 


J. «Crappi ©. Pi 


OLGIATI F. - Carlo Marx, 4 ed., Milano (Soc. Ed. « Vita e Pensiero »), 1948, 
pp. XXIII+ 527. 


Il vecchio studio di Mons. Olgiati su Marx esce in questa quarta edizione 
completamente rifatto e notevolmente accresciuto. Dopo le prime edizioni del 
1918, 1920, 1922 — che ebbero gran successo — l’ A., più che fare una nuova 
opera, ha ritenuto opportuno riprendere 1’ antica, rifondendola in base ai 
nuovi numerosissimi studi che su Marx sono stati pubblicati in questi venti- 
cinque anni in Italia e specialmente all’ estero. Ci pare che sia stata una fe- 
lice determinazione, che ci ha permesso di riavere l’ antico libro, ormai esau- 
rito, aggiornato e arricchito in un’ ottima edizione. 

Scopo dell’ A. è dare un orientamento e una guida a chi desidera capire 
la vita e il pensiero di Marx, superando l’ ignoranza che regna intorno a lui 
sia tra i suoi amici sia tra i suoi nemici; giacchè, come scrivevano Maenchen- 
Helfer e Nilkolajevski nella loro opera su Karl Marx (Torino, 1947, p. 9): « Su 
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mille socialisti, forse uno solo ha letto un’opera economica di Marx; su mille 
antimarxisti, neppure uno ha letto Marx ». 

Perciò 1’ A. si è preoccupato non solo di studiare pazientemente tutta la 
bibliografia riguardante Marx, anche la più recente, ma di leggere e meditare 
le stesse opere dell’ agitatore di Treviri, come ben risulta dalla documenta- 
zione abbondantissima che arricchisce il volume, e ancor più dalla chiara, pre- 
cisa, succosa esposizione del suo pensiero. 

Fedele ‘al suo metodo, già seguito nello studio e nella intrepretazione di 
altri. pensatori o personaggi storici, Mons. Olgiati si è anzitutto preoccupato 
di una esatta conoscenza dell’ epoca e della situazione in cui visse Marx, per 
potere così impostare anche storicamente il problema del suo pensiero e della 
sua attività febbrile. Inoltre ha esposto la sua vita, descrivendo insieme 1’ evo- 
luzione intellettuale che 1’ accompagna, e i non pochi cambiamenti di idee. 
Ma la preoccupazione principale è stata quella di cercare se vi è, e quale è il 
motivo centrale, 1° idea-madre, che sta all’ origine e al centro del suo pensiero, 
come principio animatore e forza organizzatrice. Questo metodo storiografico, 
— metodo dello studio del pensiero nel suo sviluppo storico, — permette all’A. 
di tracciare una vera biografia intellettuale di Marx, inserita nel mondo che fu 
suo, e quindi viva, spigliata, interessante. 

Dopo una Nota Bibliografica, seguono i vari capitoli, dei quali basterà 
enunciare gli argomenti per capire quale interesse possono offrire al lettore : 
Marx e i problemi della sua epoca - La vita di Carlo Marx - La culla del 
marxismio - La filosofia di Marx - Il manifesto del Partito Comunista - Il ma- 
terialismo storico - Marx e Mazzini - Marx e Proudhon - L° Internazionale - 
Marx e Bakunin - Il Capitale - La società dell’ avvenire. Marx e Lassalle - 
Interpreti e critici del marxismo - Conclusione. 

Come si vede, i punti fondamentali dell’ ideologia marxista sono studiati 
nel loro sviluppo storico; si tratta di una storia « ragionata », di Marx e del 
suo pensiero. Mons. Olgiati non fa un’ arida esposizione teoretica, ma avviva 
il suo studio mettendo in rilievo le scaturigini e le propaggini umane del pen- 
siero. Tale inquadramento del personaggio nelle vicende e nella cultura del suo 
tempo, gli permette di fare una bellissima sintesi di storia e di dottrina, che ci 
insegna come dovrebbe essere condotto lo studio di un pensatore nelle scuole 
per essere veramente completo e vantaggioso. Lo stile garbato dell’ A., le sue 
battute allegre o furbesche, un tono quasi di conversazione rendono general- 
mente agevole e deliziosa la lettura. Forse qualche pagina, specialmente nei 
capitoli sulla filosofia di Marx, vorrebbe essere un po’ sveltita nei periodi; 
altrove 1’ abbondanza delle citazioni appesantisce alquanto la lettura. Ma in 
uno studio che vuol essere ragionato e documentato come questo, sono forse 
inconvenienti inevitabili. 

Particolare interesse, a nostro avviso, ha il nuovo capitolo su Gli inter- 
preti e i critici del marxismo, anche per avere un guida e un orientamento 
(appunto secondo lo scopo dell’ A.) tra tante opposte interpretazioni che fini- 
scono col creare una grande confusione. L’ A. vi dedica ben 132 pagine (pa- 
gine 375-507), passando in rassegna i principali autori che hanno studiato e 
criticato Marx, nel campo della filosofia, della scienza, della letteratura, della 
filosofia della storia, dell’ economia. La conclusione cui giunge, è che non si 
possono togliere al marxismo, senza liquidare Carlo Marx, le sue tesi che già 
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Engels dichiarava come il nucleo proprio del suo pensiero : il materialismo 
storico e la equazione valore-lavoro. Tesi false per il loro semplicismo, dimo- 
strate inconsistenti dalla filosofia e dall’ economia, contraddette dalla storia : 
ma anima del marxismo. « Chi rifiuta la tesi del materialismo storico e la 
equazione valore-lavoro toglie a Carlo Marx la sua anima. Elementi del suo 
organismo utilizzabili ne potrà trovare, ma acquisteranno nelle nuove sintesi 
un ben diverso significato » (p. 507; cfr. p. 516). 

Conchiudendo, 1’ A. dà una valutazione del marxismo al di là e al di sopra 
di tutte le ridicolaggini e vergogne che vi abbondano, cercando di risolvere il 
problema centrale ed essenziale, ossia quello del perchè delle teorie marxiste, 
delle loro vere o apparenti contraddizioni, dell’ interesse che esse suscitano in 
tutti, dei dissensi che generano tra gli interpreti, delle diverse correnti che 
hanno originato. 

In poche pagine l’ A. presenta una sua limpida soluzione, che è « frutto 
di una lunga indagine » (p. 512) sulla vita e sulle opere di Marx. In Marx 
cozzano come tre formae muentis : filosofica, storica, pratica, che intersecandosi 
e spesso confondendosi, influenzano sia la sua visione generale sia le posi- 
zioni che egli prende intorno ai singoli problemi. Esse spiegano pure il diverso 
e molteplice interesse da lui suscitato, il fascino esercitato sulle masse, l’ im- 
portanza che gli attribuiscono gli agitatori. 

«La mentalità dell’uomo d’azione... — scrive l’Olgiati — gli aveva indi- 
cato nella questione economica e sociale il nuovo e prevalente problema del 
suo secolo: e la mentalità del filosofo assolutizzò un fenomeno storico, quasi 
fosse stato l’ unico fondamentale problema non solo del tempo, ma di tutta 
la storia, anzi 1’ unico problema della realtà, che venne concepita allora come 
prassi, implicante il reciproco rapporto tra il soggetto e 1’ ambiente, dominati 
1’ uno e i’ altro in ultima istanza dall’ economia... La mentalità dello storico 
si sentì appagata nel ricreare tutto lo svolgimento delle varie epoche in fun- 
zione di tale filosofia, senza accorgersi, che al termine dello sviluppo della 
storia, quando la lottà di classe cessava, il dialetiismo — caro alla mentalità 
storica — non solo si ritirava in un ospizio di mendicità per i vecchioni, ma 
andava addirittura al cimitero e vi rimaneva sepolto per sempre. 

« Il filosofo — obbligato, come ogni pensatore, a scoprire un principio su- 
premo mediante una concezione della realtà — aveva eretto a tesi assoluta un 
aspetto della realtà stessa. Lo storico, preoccupato (come egli deve necessa- 
riamente procedere) della genesi dei fatti, si illuse che l’origine di questi ultimi 


equivalesse al loro valore. L’ uomo d’ azione — negli stessi suoi errori teore- 
tici, nelle stesse sue ingenuità proclamate come leggi in nome dell’ economia, 
nelle stesse ridicoliggini del metodo profetico, — possedeva un’ arma di com- 


battimento e vi trovava il segreto di successi immediati, congiungendo la teo- 
ria della fatalità del corso storico con la propaganda attiva e rivoluzionaria » 
(Pp- 519-520). 

Ci pare che un ulteriore più ampio sviluppo di questa interpretazione che 
Mons. Olgiati qui soltanto accenna, sarebbe del più grande interesse e sarebbe 
veramente chiarificatrice. Ma anche in queste brevi pagine, lo studio accurato 
condotto sul pensiero e sulla vita di Marx, come pure sulle correnti teoriche 
e sui movimenti politico-sociali che da lui si ispirano, permettono all’ A. di 
stabilire con sicurezza la sua interpretazione. 
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Le ultime pagine del volume sono dedicate a studiare più direttamente 
l'anima di verità (come suol dire 1’ Olgiati) del marxismo. Falso come prin- 
cipio di verità, il materialismo storico può tuttavia avere un valore come;ca- 
none di interpretazione e di ricerca storica (come già dicevano il SorelteMil 
Croce), in quanto mette in evidenza quei valori economici, materiali, che ‘nel 
l’ antica storiografia erano quasi del tutto trascurati. Canone non unico = 
criterio non esclusivo, certo; Marx lo ha screditato proprio per avergli attri- 
buito un’assolutezza che non ha. Ma senza dubbio è di grande importanza 
tenerne conto se si vuole avere una valutazione esatta di molti fatti della storia, 
senza abbagli e senza illusioni. « Perciò si potranno anche trascurare tutti i 
lavori di storia che Carlo Marx ha steso; ma, dopo di lui, è ridicolo voler 
coltivare la storia, trascurando — o svalutando — il momento economico » 
(p. 254). 

Altro elemento dell’ « anima di verità » del marxismo, è quell’ esigenza di 
un nuovo ordinamento economico, di una soluzione dei problemi sociali, che 
tutto lo pervade, e che gli dà la sua forza attrattiva e il suo fascino. Per que- 
sto, e non per i suoi principi teoretici, ha potuto affermarsi e trascinare le 
masse (p. 525). 

Con questa valutazione equilibrata e serena si chiude il volume, che giu- 
stamente tiene un buon posto tra i molti di Mons. Olgiati : e sono ormai quasi 
una biblioteca! 

P. Rarmonpo Sprazzi O.P. 


MALVESTITI - Economia programmatica od economica libera? - Casa Editrice 
. 
Bernabò, Milano. 


Il bel volume del Malvestiti è costituito da una raccolta di scritti che, 
dettati nel corso di più di venti anni di studio e di ardente azione politica, 
presentano — come afferma il Ministro Pella nella Prefazione -— il pregio di 
una singolare e mirabile organicità. 

L’A., seguendo i dettami della dottrina sociale cattolica, la quale da 
tempo ha criticato il liberalismo economico scorgendone il vizio fondamentale 
in quell’ « augere pecuniam ad infinitum » che dimentica il «bonum virtutis », 
prende inizio, con grande vastità e lucidità di argomenti, dalla constatazione 
pratica che 1’ equilibrio economico, raggiunto su determinati punti, invece di 
ritornare irresistibilmente verso la posizione ideale, se ne allontana sempre 
più. E infatti alcuni principî fondamentali della scienza economica classica, 
quali l’ autonomatismo della libera concorrenza che dovrebbe conciliare il « bo- 
num lucri » individuale con il «bonum sociale » (Bastiat) e la legge degli 
sbocchi per cui il libero scambio internazionale sarebbe fonte di pace e di re- 
ciproco arricchimento delle nazioni (Say), non ricevono alcuna conferma dalla 
realtà storica del momento attuale che dimostra invece chiaramente il processo 
per cui la concorrenza fra individui si è risolta in quella fra gruppi monopo- 
litici, la quale a sua volta ha portato i popoli ad una lotta politica che ha per 
naturale punto di arrivo il completo asservimento del vinto al vincitore. 

Ed è per questa ragione che — secondo il Malvestiti — il sistema liberale 
classico non poteva essere sostituito, con durevole possibilità di successo, dai 
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vari nazionalismi e corporativismi. La soluzione corporativa di tipo fascista 
non solo tendeva .fatalmente a riprodurre, nel piano delle nazioni, quella 
stessa molteplicità individualistica ed anarchica che è propria del liberismo 
economico all’interno di ciascuno Stato, ma rappresentava inoltre un sistema 
in sè fondamentalmente ibrido e contradittorio, poichè, mentre mostrava di far 
affidamento ancora sulla libera iniziativa, imponeva invece dall’ alto le gerar- 
chie sindacali e corporative, asservendo la spontaneità della vita economica al 
controllo dello Stato. In sostanza il corporativismo fascista fu soltanto una 
avventura che fece la fortuna di vari « pescecani » i quali, impadronitisi alla 
fine della prima guerra mondiale, delle industrie italiane, trovarono il modo 
di assicurare il mercato ai loro prodotti, mediante 1’ autarchia che eliminava la 
concorrenza interna ed innalzava barriere insormontabili di fronte a quella 
estera. Ma era inevitabile che un tale sistema sboccasse in una nuova guerra ; 
necessariamente infatti, in progresso di tempo, un paese autarchico vede le sue 
esportazioni perdere sempre più di qualità, cosicchè avendo voluto vietare a se 
stesso il grande spazio del mercato internazionale, finisce col reclamare con la 
minaccia armata un proprio spazio vitale. 

Ma, in questo dopoguerra, crollato 1’ esperimento corporativo, viene di 
nuovo posto il problema della scelta fra un’ economia libera e una program- 
matica. Contro i fautori dei programmi, che all’ istinto di lucro del capitalista 
privato vorrebbero sostituita 1’ azione onniveggente degli organi dello Stato, 
l’ A. afferma che non si può — come pretende il costruttivismo sovietico — 
creare, àl posto dell’ attuale, un mondo completamente diverso e migliore igno- 
rando le fondamentali leggi economiche, poichè queste si vendicano di coloro 
che non vogliono riconoscerle; infatti anche in una economia pianificata, spe- 
cie se è impostata erroneamente, possono generarsi delle crisi certo non meno 
gravi di quelle del sistema capitalistico. 

Una giusta soluzione, se vuole ovviare contemporaneamente ai mali del 
capitalismo liberista e di quello di Stato collettivista, deve — secondo la tesi 
del Malvestiti — postulare la progressiva immissione del lavoro con titolo giu- 
ridico nel processo produttivo, mediante l’ azionariato operaio e la comparteci- 
pazione agli utili, al capitale e alla gestione. Tale soluzione si inquadra perfet- 
tamente nell’ attuale sviluppo del sistema capitalistico e tende a risolvere le 
contraddizioni che in esso sono insite. 

Per l’ A. la divisione marxista della storia in epoche economiche corrispon- 
denti al comunismo asiatico e all’ economia a schiavi, a servi, a salariati, è 
troppo schematica poichè si sono avute in diverse epoche vari medioevi e varie 
fioriture borghesi. L’ attuale sistema capitalistico deve essere quindi analizzato 
non in via astratta e teorica, ma considerandone la genesi concreta principal- 
mente riguardo al tempo della rivoluzione francese che rappresenta la fase 
culminante di un lungo processo di preparazione. Il capitalismo nasce con la 
abolizione del servaggio e delle antiche corporazioni, ormai chiuse e cristaliz- 
zate, e la sua essenza consiste nel dominio del processo economico da parte 
del capitale mobiliare. Esso, già alle origini, è inficiato da due vizi fondamen- 
tali: da un lato la costituzione di un diritto di proprietà anarchico e insensibile 
al vincolo superiore della legge morale, dall’ altro la creazione di una forza- 
lavoro indipendente che, generando, in progresso di tempo, la separazione dei 
produttori dai mezzi di produzione, darà vita ai primi germi della lotta di 
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classe. Inoltre lo sviluppo del capitalismo, poichè porta con sè l’ aumento 
progressivo della popolazione, 1’ accrescersi dei bisogni umani in estensione e 
profondità e la creazione di quei grandi organi di concentrazione che si chia- 
mano alta banca e borsa, finisce per sfociare nell’ anarchia economica, frutto 
della sopraffazione di una nuova feudalità industriale. E infatti nella nostra 
epoca noi possiamo considerare del tutto sorpassata e scomparsa la figura tipica 
dell’ imprenditore, cioè del singolo che impiega i propri capitali, sopporta tutti 
i rischi e dirige personalmente 1’ azienda. Oggi le grandi aziende sono assunte 
in misura sempre maggiore da società per azioni e da altri organismi collet- 
tivi. Concretamente quindi le grandi imprese sono sorrette dai numerosi azio- 
nisti che vi contribuiscono con il loro risparmio, dai consigli di amministra- 
zione composti di finanzieri astuti, privi di scrupoli ed esperti nelle vaste ma- 
nipolazioni azionarie e dai tecnici che provengono in genere dalla piccola e 
media borghesia e il cui sogno sarebbe di entrare presto o tardi a far parte 
della casta troppo spesso impenetrabile del grande capitalismo. Perciò ad una 
analisi approfondita la teoria marxista dello sfruttamento capitalistico ap- 
pare, secondo il Malvestiti, troppo semplicistica poichè in realtà il plusvalore 
si rivela in parte come rimunerazione ad effettive superiori qualità tecniche di 
direzione e responsabilità, in parte come profitto, cioè compenso di un rischio 
sopportato, in parte come «rendita » di tipo marshalliano. Con ciò 1° A. non 
intende contestare la profonda verità dell’ affermazione marxista che il sistema 
capitalistico trasforma gli uomini in cose; piuttosto è dubbioso verso il rime- 
dio che, consistendo nella completa socializzazione dei mezzi di produzione, 
genererebbe un capitalismo di Stato a favore di una casta politica dirigente, la 
quale si approprierebbe anch’ essa del plus-valore senza farne partecipi le 
masse operaie. Il problema dunque di sottoporre di nuovo al dominio del- 
l’uomo un mondo che ormai si rivela più forte dell’ uomo, non può essere 
risolto che con tre mezzi: restituendo alla proprietà la sua funzione sociale, 
tutelando il piccolo risparmio attraverso le Banche di Risparmio e le Casse 
popolari e, principalmente, modificando la ripartizione del profitto coll’ immet- 
tere — ben si intende dopo adeguata preparazione — i lavoratori nella direzione 
dell’ impresa. In tal modo aumenterebbe il potere di acquisto dei lavoratori che 
costituiscono anche la maggioranza dei consumatori e verrebbe così meno una 
delle principali cause delle crisi capitalistiche, che sono soprattutto dovute 
alla prevalenza del capitale fisso su quello circolante e allo sfruttamento con 
conseguente depauperamento delle masse. 

Questo, nelle sue grandi linee, il contenuto dello studio del Malvestiti, 
ricco di conoscenze e di osservazioni nel campo della economia della storia e 
della filosofia. Per la sua otiginalità e per il rigore scientifico delle dimostra- 
zioni, esso merita di essere preso in grande considerazione da tutte quelle 
correnti politiche e di pensiero chè hanno come comune presupposto la riforma 
del sistema capitalistico e la instaurazione di una economia fondata sulla di- 
gnità e la responsabilità della persona umana. 


FRANCESCO MILANI 


RIVISTA DELLE RIVISTE 


ANTONIANUM — A. XXIII, 1948 


Fasc, I - P. D. Van den Eynde, O. F. M., Les « Magistri » du Commentaire 
« Unum ex quatuor » de Zacharias Crysopolitanus} P. B. Pesci, O. F. M., 
De christianorum antiquitatum institutionibus in sancti Zenonis Episcopi 
Veronensis sermonibus; P. E. Wagner, O. F. M., De relatione iuridica 
inter religionum Constitutiones et Codicem Iuris Canonici, in basi praesertim 
clausularum; P. E. Platzeck, O. F. M., De conceptu analogiae respect 
univocationis. 


Fasc. II-III - P. D. Van den Eyne, O. F. M., Les « Magistri » du Commen- 
taire « Unum ex quattuor» de Zacharias Crysopolitanus {Continuation et 
fin); P. C. Piana, O. F. M., Nuovo contribuito allo studio delle correnti 
dottrinali neil’ Università di Bologna nel sec. XIV; P. E. Wagner, O. F. 
M., De legibus Constitutionum Generalium O. F. M. Codicis Iuris Cano- 
nici contrariis; D. Prof. M. Crenna, La teoria della relatività e la filosofia 
tradizionale; O. P. Schàfer, O. F. M., Descriptio Codicum franciscalium 
in bibliotheca centrali nationali Romae asservatorum. 


Fasc. IV - P. B. Hessler, O. F. M., Observationes ad novam latinam tran- 
slationem Libri Psalmorum; P. G. Cantini, O. F. M., Adam de Marisco 
O. F. M. auctor spiritualis; P. C. Piana, O. F. M., L’ influsso di S. Bo- 
naventura su la Cristologia di Bombologno da Bologna. 


Nel I. fasc di « Antonianum » interessa principalmente i lettori della nostra 
Rivista l’ articolo di E. Platzeck: De conceptu analogiae respectu univocationis. 
Troppo lungo e arduo sarebbe il seguire l’ indagine penetrante dell'A., su di 
un tema che ha risonanze così importanti e delicate per rispetto a'la nostra 
conoscenza di Dio. Ci limitiamo a rilevare alcune affermazioni che fanno parte 
del « Corollarium de analogia et univocatione entis ». Al quesito 1° Se il con- 
cetto dell’ ente creato e dell’ ente divino ammettano una relazione in qualche 
modo tra di loro quidditativamente pensabile, l’A., risponde giustamente : « Es- 
sendo l’idea, che corrisponde logicamente al teismo, l’idea di creazionismo‘; e 
sorinotando questa la causalità totale di ognj cosa dell’ universo, tanto secondo 
l'essenza che secondo l’esistenza, è semplicemente impossibile concepire che 
Dio non abbia rispondenza alcuna nelle cose da lui prodotte dal nulla, ed è del 
tutto insano il ritenere che Dio, creando, non si sia proposto alcun fine, ed è 
difficile pensare che Dio non abbia voluto in qualche modo esprimere la sua 
essenza nelle cose create. Benchè adunque la distanza quidditativa tra le crea- 
ture e Dio sia immensa, la possibilità e la necessità d’ una somiglianza a priori, 
supposta l’ esistenza di Dio, non si possono negare, fin tanto che si ammetta 
essere Dio la causa totale delle creature. La difesa quindi della teologia nega- 
tiva, in modo esclusivo, è da considerarsi come una deformazione della sana 
concezione di Dio e come conducente al dualismo esagerato tra Dio e il mondo » 
{p. 124). Al 2° quesito : « Se l’ente si possa predicare di Dio e delle icreature 
con univocazione esplicita, a guisa di genere supremo», l’A., risponde con gli 
scolastici negando che si possano riunire Dio e le creature ‘sotto un genere 
comune, perchè Dio non cade sotto il genere dell’ ente astratto dai tipi (creati), 
il quale (secondo la dottrina di Scoto) si possa affermare in modo univoco espli- 


334 RIVISTA DELLE RIVISTE 


cito dei suoi inferiori. Di Dio infatti mon abbiamo una conoscenza diretta o 
esplicità. Al 3° quesito :. « Se il concetto di ente esprima già di per sé I° univo- 
cazione implicita in qualche analogia necessaria », ovvero il concetto stessp sia, 
come il nome, semplicemente analogo, 1°A. sempre in conformità all’ ontologia 
del Doctor subtilis, risponde che «il concetto di ente, per quanto riguarda le 
sostanze create, è certamente totalmente univoco, benchè non si possa precisare 
in formola di definizione classica. Tale concetto, infatti, racchiude semplice- 
mente ogni ente contingente, secondo che il nostro intelletto umano, anch’ esso 
contingente, conosce adeguatamente questo concetto. Affermiamo dunque che 
il concetto univoco di ente, per la sua naturale e astratta formazione dai sin- 
goli tipi, è un genere comunissimo di tutte le cose dell’ universo e come tale, 
senza alcun’ altra alterazione, non si può affatto predicare di Dio allo stesso 
modo » (p. 126). Un 4° quesito: « Se si possa indicare qualche ragione propor- 
zionale o funzione astratta (ma con fondamento nello stesso essere dell’ ente), 
secondo la quale tra Dio e le creature sia lecito predicare 1’ analogia» l’A., 
risponde affermativamente, notando fra l’altro che «la nostra unalogia del 
concetto di ente afferma soltanto che alla proporzione semplice tra 1’ esse exi- 
stentiae creato e il suo esse essentiae deve corrispondere qualche proporzione, 
ignota bensì quanto ai «termini» propriamente ineffabili, ma postulata dal 
nostro concetto umano di Dio, secondo la funzione necessaria toù quod-quid » 
(p. 128). Noi siamo persuasi che la tesi tomistica sull’ analogia. dell’ ente, tran- 
scendentalmente considerato, salvi ancor meglio il valore puramente analogico 
della nostra conoscenza di Dio. 


Nel fasc. 2-3 lo studio comparativo del Prof. Crenna tra La teoria di rela- 
tività e la filosofia tradizionale si risolve a tutto vantaggio e onore dei concetti 
tradizionali di tempo e di spazio in confronto con quelli propri delia relatività 
einsteiniana. « In mezzo a tanto caos di opinioni (delle varie scuole filosofiche) 
posizione distinguendo molto opportunamente lo spazio reale dallo spazio ideale 
contraddittorie ed inintelligibili, la filosofia peripatetica e scolastica prende 
o possibile. Il primo soltanto cade sotto il dominio dei nostri sensi ed è finito 
e contingente » (p. 304). E a proposito della concezione einsteiniana, I’A., os- 
serva: «il principio di adeguamento dell’ intelletto alla realtà esteriore doveva 
passare dalla filosofia tradizionale alla fisica di tutti i tempi e di qualunque 
popolo per costituirne 1’ ossatura fondamentale, la sua stessa più intima es- 
senza, l’ insostituibile fondamento dal quale si ergono le meravigliose e immor- 
tali costruzioni di Galileo e di Newton. Per la prima volta, nella storia del pen- 
siero umano, la fisica ha abbandonato tale principio con la relatività einstei- 
niana. Ed è stato un avvenimento dalle conseguenze irreparabilil e fra i più 
funesti e dolorosi nelle pur drammatiche vicende della speculazione umana » 
(p. 313). Venendo quindi ad esaminare il concetto di Materia ed energia alla 
luce della teoria della relatività, il Prof. Crenna a buon diritto conclude: « An- 
che qui la relatività verrebbe a sconnettere uno dei pilastri più solidi della tra- 
dizionale teoria della conosceneza sul quale, più o meno fondatamente e larva- 
tamente, hanno trovato un punto di appoggio’ tutte le filosofie : il concetto 
distintivo di sostanza e di accidente » (p. 318). 


Nel fasc. 4 è degno di rilievo, per la storia della teologia medievale, l’ar- 
ticolo del P. Piana, il quale ci dà un saggio persuasivo dell’ influsso notevole 
esercitato da S. Bonaventura, col suo Commentario sulle Sentenze, sul -pen- 
siero d’ uno dei maestri più noti dell’ Università di Bologna : Fr. Bombologno, 
domenicano, contemporaneo di S. Tomaso. Il saggio si limita alle prime dieci 
Distinzioni del III libro e riguarda alcuni quesiti tra i più importanti del Trat- 
tato dell’ Incarnazione. L’ influsso bonaventuriano giunge spesso fino alla con- 
sonanza verbale; tuttavia esso non è esclusivo, perché talvolta Bombologno si 
allontana apertamente dalla dottrina del Dottore Serafico per seguire l’Ange- 
lico, come nelle questioni concernenti l’ ordine dell’ Incarnazione e la coope- 
razione attiva della Vergine alla medesima. L’ influsso di Bonaventura si alterna 
quindi a quello di Tomaso; esso è evidente, anche se l’autore non indica mai 
la fonte, dalla quale trae ispirazione. Tale influsso su Bombologno estraneo 
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all'ambiente parigino, dove il Serafico aveva letto le Sentenze, rivela 1’ imme- 
diata diffusione di quello scritto ed il prestigio in cui fu tosto tenuto. L’A. 
conchiude che ; « Bonaventura da Bagnorea ebbe una parte notevolissima (as- 
sieme all’ Aquinate) nella composizione del commentario del Bolognese, il quale 
guidato da così eminenti maestri poté dare un’opera veramente egregia, la 
quale — salva reverentia — ci parve superiore nell’ elaborazione a quella del- 
l’Aquinate. Diversamente, molto diversamente, se si giudica sotto 1’ aspetto 
dell’ originalità ». 

L. C. 


MARIANUM — A. X, 1948 


Fasc. I - G. M. Roschini, O. S. M., Scritti mariani. Il movimento mariologico 
1940-1947; L. Giuliani, La cooperazione di Maria SS. alla nostra Reden- 
zione e S. Luigi Grignion da Montfort. 


Fasc. II-III - Philips G., Autour de la definibilité d'un dogme; Corr G. M., 
O. S. M., Mariology in England; De Rosa G., Importante problema di 
esegesi tomistica nella soluzione di due studiosi contemporanei; Laurentin 
R., Le problème du sacerdoce mariale devant le Magistere; Pazzaglia L. M., 
O. S. M., La poesia mariale di Marcello Filosseno O. S. M.; Bauducco 
F. M., S J., L'illuminatrice nelle opere di Dionigi il Certosino; Carol J. B., 
O. F. M., Episcoporum docirina de Beata Virgine Corredemptrice. 


Fasc. IV - Geenen G., O. P., Marie notre Mère. Esquisse historique et évolu- 
tion doctrinale, 


Nel I. fasc. ci sembra degno di attenzione l’àrt. di GIULIANI intorno alla 
dottrina mariana di S. Luigi Grignion da Montfort. Da un esame molto 
dettagliato di numerosi testi scelti dalle varie opere del Santo : Trattato della 
vera devozione, Amore della Sapienza eterna, Segreto di Maria, Cantici, V’A. 
giunge alla seguente conclusione: Secondo la dottrina di S. Luigi, Maria è 
Mediatrice, non soltanto presso Cristo, ma con Cristo e dipendentemente da 
Cristo, presso Dio; sia per riguardo alla redenzione soggettiva, sia per riguardo 
all’ oggettiva, essendo a ciò deputata da Dio. La cooperazione sia morale che 
fisica alla redenzione oggettiva assolutamente (« absolute ») universale, è non 
soltanto mediata, inquanto Maria, ed essa sola, meritò 1’ Incarnazione e la 
Redenzione e diede al mondo Cristo Redentore, ma altresì immediata, com’ è 
insinuato dal principio di recirculazione. Il consenso di Maria prima dell’ In- 
carnazione, rinnovato prima della Passione, fu la condizione « sine qua non » 
di tutta l’opera redentiva di Cristo. In virtù poi del principio d’ associazione 
(« consortii »), Maria s’ unì all’oblazione sacrificale di Cristo nel suo ingresso 
nel mondo e nel tempio, e partecipò alla sua immolazione mediante la sua com- 
passione. Si deve pertanto ritenere che il Grignion ha ben parlato della corre- 
denzione mariana, trovandosi in lui tutti gli elementi della moderna teologia 
su tale soggetto. Siamo d’accordo con l’A., nel lodare l’ importanza della dot- 
trina mariologica di S. Luigi M. G. da Monfort, ma non crediamo che le asser- 
zioni piuttosto generiche del Santo offrano argomenti validi per la soluzione 
esatta dej problemi di Mariologia oggi discussi tra i teologi. 


Nel fasc. II - III è degno anzitutto di nota lo studio di PHILIPS intorno 
alla definibilità d’ un dogma, perché, da considerazioni d’ ordine generale, 1’ A. 
scende poi alla questione di grande attualità : la definibilità dell’ Assunzione 
della Vergine. Nel lavoro previo alla definizione d’un dogma va distinto il com- 
pito propriamente teologico dall’ investigazione storica riguardo ai fatti e dalla 
riflessione filosofica intorno ai principi direttivi dell’umana ragione. Il lavoro 
teologico non consiste principalmente in una deduzione rettilinea e quasi ma- 
tematica, ma soprattutto nell’analisi intima del « Tutto» rivelato concreta- 
mente, facendo attenzione alla convergenza di argomenti di per se soltanto 
probabili. Per quanto riguarda l’Assunzione della B. Vergine, la Tradizione 
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e la Liturgia non offrono testimonianze di notevole antichità; in mancanza di 
ciò, la riflessione teologica si concentra intorno all’ ordine della grazia, tutto 
particolare, al quale appartiene la Madre di Dio - Corredentrice. E’ per tale 
grazia che la Vergine è posta al di fuori dell’ impero del peccato e della morte, 
di cui anzi essa è vittoriosa. Ed allora, qualunque sia la verità intorno alla realtà 
storica della sua morte, s'impone la glorificazione della Vergine anche nel suo 
corpo, fin dal momento del suo transito. E’ così che si rende esplicito quanto è 
rivelato implicitamente nella dottrina cattolica della redenzione. Al Magistero 
della Chiesa, illuminata dallo Spirito Santo, spetta di darci la certezza infalli- 
bile di tale contenenza. A noi sembra che 1’A., avrebbe potuto legittimamente 
asserire che anche il modo del Transitus Beatae Virginis, e cioè la sua morte, 
benché non dovuta a infermità naturali, è contenuto implicitamente nel prin- 
cipio supremo della Mariologia : Maternità soteriologica o corredentrice. La 
vittoria sul peccato e sulla morte doveva essere, per la Vergine, la felice con- 
quista della sua perfetta assimilazione e associazione a Cristo. Come Cristo 
meritò la risurrezionee gloriosa, morendo ignominiosamente sulla croce, così 
la Vergine meritò di risorgere gloriosa per aver accettato, essà innocente, di 
gustare la morte per la salvezza del genere umano: « Ut Filio suo corforma- 
retur... non fuit liberata (B. V.) a morte, et aliis huiusmodi poenalitatibus » 
(Summa Theol., III, q. 27, a. 3, ad 1). E perché dire: «Cela n’a pas d’im- 
portance »? 


Nello stesso fascicolo II, G. De Rosa prende nuovamente in esame un 
importante problema di esegesi tomistica: la Concezione Immacolata, ossia la 
santificazione della Vergine nel primo istante della sua animazione. L’A., men- 
zionati i teologi che si seno schierati contro o pro 1’ Immacolata Concezione 
nella dottrina dell’ Aquinate, passa ad esaminare due autori più recenti: C. 
Friethoff O. P., secondo i! quale S. Tommaso avrebbe negato la santificazione 
della Vergine prima della sua animazione (« anima rationali »), senza far que- 
stione della santificazione «in ipso animationis instanti», a cui invece si rife- 
risce la Bolla dogmatica « Ineffabilis Deus»; e J. Vosté O. P., il quale crede 
di poter interpretare due testi, uno tratto dal Commento alle Sentenze e 1’ al- 
tro dall’ Esposizione dell'Ave Maria, in favore dell’ Immacolato Concepimento, 
qual’è stato definito dalla Chiesa. Il De Rosa conclude dicendo, che una più 
attenta ed obbiettiva esegesi tomistica mostra apertamente che l’Aquinate s’ era 
prospettato, benché solo di passaggio, l’ ipotesi della santificazione «in ipso 
animationis instanti», ma che l’aveva respinta sin dall’ epoca del suo Com- 
mento al III libro delle Sentenze di P. Lombardo. Benché alcuni tomisti mo- 
derni interpretino, col P. Spada, la negazione di S. Tommaso come riguardante 
una simultaneità di ragione e di natura, non di tempo, tuttavia ci sembra più 
fondata l’esegesi del De Rosa, avendo 1’ Angelico attribuito alla Vergine non 
solo il debito, ma la « macula » del peccato originale; né altrimenti si potrebbe 
capire quale senso abbiano le parole di S. Tommaso, allorché scrive « quo 
tempore sanctificata fuerit ignoratur » (Summa Theol, III, q. 27, a. 2, ad 3), 
supposto ch’egli ammettesse la santificazione nello stesso istante delia con- 
cezione. 


Di singolare importanza per la Mariologia è Vart. di J. B. Carot, ‘il quale 
riassume l’ insegnamento dei Vescovi intorno alla Vergine Corredentrice. Ecco 
la conclusione alla quale egli giunge: I vescovi che hanno parlato del compito 
assolto da Maria SS. quale corredentrice, non hanno inteso, ad «eccezione di 
pochissimi (Lépicier, Zubizarreta, Mazzella) di darci una trattazione feolo- 
gico-scolastica. Il loro insegnamento appartiene al magistero ordinario della 
Chiesa nelle Lettere Pastorali, discorsi al popolo, ecc. Di 167 vescovi citati, 
in maggioranza essi l’attribuiscono alla Vergine, ed espressamente, il titolo 
di «humani generis Corredemptricem », senza tuttavia precisare il valore di 
tale appellativo. Sono poi molti quelli che fanno espressa menzione delle mo- 
dalità della Corredenzione mariale, enumerando i fondamenti dogmatici di tale 
attribuzione. Da ciò si può leggittimamente inferire che, stando all’ insegna- 
mento episcopale, la Vergine è da considerarsi come Corredentrice, non sensu 
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lato et improprio, come gli altri santi, ma sensu vero et proprio, inquanto coo- 
però vere, proxime et efficaciter all’opera della redenzione insieme con Cristo. 
Tuttavia, per consenso di tutti, si tratta sempre di cooperazione secondaria e 
subordinata all’azione di Cristo, Redentore principale e sufficientissimo. In- 
fine 1’ A. avverte che i vescovi non presentano tale dottrina come introdotta 
di recente nella teologia cattolica, o come lasciata alla libera discussione, ma 
come facente parte dell’ insegnamento tradizionale, non estraneo alle dichia- 
razioni dei Romani Pontefici, anzi, come preannunziata da Dio stesso nel Pro- 
tovangelo. Siamo grati al Rev. P. Carol per il prezioso suo contributo alla 
Mariologia dal punto di vista positivo-documentario. Tuttavia, affinchè 1’ inse- 
gnamento dei vescovi più recenti risulti veramente come l’eco dell’ insegna- 
mento tradizionale, sarebbe desiderabile uno studio storico, che tenga conto 
della dottrina scolastica, apparentemente contraria al riconoscimento alla Ver- 
gine del titolo di Corredentrice in senso vero e proprio (cfr. S. Tommaso, Sum- 
ma Theol., III, q. 48, a. 5, e Commentatori). 


Nel fasc. IV merita speciale menzione lo studio del P. GEENER: Marie 
notre Mère. Si tratta d’ un abbozzo storico, seguito da alcuni rilievi sull’ evo- 
luzione dottrinale. L’ A., mostra come tale titolo, o consimile, compaia in testi 
liturgici © in documenti del magistero ecclesiastico dej sec. XVIII e XIX, non- 
ché negli scritti di alcuni Padri e teologi, per cui le parole usate da Pio XII 
nella consacrazione del mondo all’ Immacolato Cuore di Maria sono una sintesi 
e un’ espressione del pensiero tradizionale. 

L. IC. 


VERBUM DOMINI — A. 26, 1948. 


Segnaliamo gli articoli seguenti: D. Frangipane, « Et gratiam pro gratia », 
Io. 1, 6; A. Tafi, « Excepta fornicationis causa », (Matt. 5, 32); J. De 
Fraine, Gilgamesh apud Ezechielem?; M. Brunec, « Multi vocati - pauci 
electi » (Matt. 22; 14); J. De Fraine, De chronologia Abrahae secundum 
documenta nuperrime effossa; M. Zerwick, De cultu sacri voluminis; E. 
Vogt, De nominis Mariae etymologia; U. Holzmeister, « Veniat Spiritus 
Sanctus tuus et emundet nos»; T. Schwegler, De clausulis divortii; ]. 
De Fraine, De rituali regali in Mesopotamia; H. Faccio, De ove perdita, 
(Luc. 15, 3-7); B. Zielinski, De doxa Christi transfigurati; B. Zieliriski, 
De sensu transfigurationis; P. Nober, « De torrente in via bibet », (PS. 
110, 7); J. De Fraine, Clibanus fumans et lampas ignis; U. Holzmeister, 
Tria cantica Novi Testamenti. 


Il De FRAINE nel De chronologia Abrahae secundum documenta nuperri- 
ma effossa (p. 104-109) riassume gli studi fatti di recente per la datazione di 
Abramo, Th. Béhl si è occupato in modo particolare della questione. Egli, 
utilizzando le indicazioni avute dai ritrovamenti archeologici di Mari, è riu- 
scito a inquadrare nella cornice storica i 4 re della spedizione punitiva ricor. 
data in Genesi 14 ed a fissare il regno di Hammurabi negli anni 1728-1684. 

Anche W. F. Albright, correggendo l’interpretazione delle tavole di Ve- 
nere e F. Cornelium, studiando le liste di Berosso, pongono gli estremi di 
Hammurabi nel 1728-1686. Ma il Bohl, per alcuni difficili sincronismi storici 
non ancora chiariti dai testi di Mari, pensa che è più prudente mettere l’at- 
tività di Hammurabi verso il 1700 e precisamente questa attività del grande re 
si sarebbe svolta nel secolo XVII più che nel XVIII. 

L’epoca quindi di Abramo, essendo questo patriarca contemporaneo di 
Hammurabi, va fatta discendere all’inizio del sec. XVII. 


L’articolo « Multi vocati - pauci electi » (Matt. 22, 14) p. 88-37; 129-143; 
277-290, pubblicato in tre puntate, intende stabilire il significato storico del- 
l'importante affermazione del Vangelo. Il Brunec dimostra che il senso dato 
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comunemente a queste parole di Gesù : « multi sunt vocati ad regnum cae- 
lorum, sed pauci efficaciter » è insostenibile dal punto di vista linguistico e 
logico. L’A., dopo aver esaminato nel contesto della parabola il senso di « vo- 
cati » e di « electi », conclude che i « vocati » sono quelli che partecipano al 
convito, cioè — in concreto — i membri della Chiesa, gli « electi » invece de- 
signano una categoria speciale di uomini per i quali Dio in un primo tempo 
aveva preparato il banchetto. Questi «electi » sono gli Israeliti e partico- 
larmente i sacerdoti ed i farisei. Il senso quindi del passo di Matteo è: Dio 
chiama molti uomini alla Chiesa, ma pochi Israeliti e soprattutto pochi sa- 
cerdoti e farisei. 


De nominis Mariae etymologia (p. 163-168). Sono noti gli sforzi degli stu- 
diosi per fissare il valore etimologico di un nome così importante. L’ A., riget- 
tate le sentenze di coloro che si fondono su etimologie non scientifiche (Maria — 
stilla, amara, myrrha, illuminans mare, domina), esamina le quattro etimo- 
logie che si possono sostenere filologicamente, cioè : celsitudo (rwm), rebellio 
(marah), pinguis (mara’), amata a Yahwe (merit-yam). 

Il V. sostiene che 1’ etimologia più probabile del nome di Maria è quella che 
si riallaccia alla radice ebraica rwm (= essere alto, elevato) con 1’ aggiunta del 
preformativo « m ». Miryam significherebbe quindi: Eccelsa, Sublime, Augu- 
sta. L’A. cita, come conferma della sua opinione, un sostantivo dello stesso 
tema, che si trova nei testi ugaritici (Ras Shamra) e che significa altezza. Inol- 
tre, secondo la psicologia dell’ onomastica ebraica, il nome è 1’ espressione 
dei sentimenti dei genitori; il nome: Eccelsa oppure Augusta indica bene i 
sensi di gioia e di legittimo orgoglio dei genitori di Maria, quando furono allie- 
tati dalla nascita di lei. 

Il V. chiude il suo studio insinuando che le parole del Benedictus (Luc. 
1, 78) — dove sembrano che ci siano le allusioni dei nomi di Zaccaria, Elisa- 
betta, Giovanni, Gesù — « visitabit nos oriens ex alto » alludano a Maria. Cri- 
sto infatti non nacque da Maria, la Eccelsa? 


De clausulis divortii (Mt. 5, 32; 19, 9) p. 214-217. L’ A. rigetta la sentenza 
di A. Tafi, sencondo la quale Gesù, nei passi in questione, si presenta sotto 
due aspetti: uno come legislatore del Nuovo Test. e come tale egli esclude il 
divorzio (Quod Deus coniunxit homo non separet; ab initio non fuit sic; Mt. 
19, 6, $), l’altro come interprete della legge mosaica e come tale ammette il 
divorzio; finchè la legge mosaica non sarà abolita, sarà lecito ai soli Ebrei 
in caso di adulterio fare il divorzio, 

Lo S. invece suggerisce un’ altra soluzione più conforme al valore dei ter- 
mini e dell’ ambiente nel quale le parole di Gesù furono pronunziate. Le clau- 
sole riferiteci da Matteo non considerano un’eccezione, ma stabiliscono un 
principio assoluto senza deroghe o mitigazioni. Il senso di esse è: nemmeno 
in caso di fornicazione (precedente al matrimonio, caso nel quale secondo la 
legge mosaica si poteva rimandare la moglie) è lecito divorziare. L’ A. giunge 
a questa nuova interpretazione di Mt. 5, 32, e 19, 9 dando alle particelle 
magextòs e un il senso negativo di: non vige più (il motivo di fornicazione) e 
non è lecito rimandare la moglie per fornicazione. 


Il versetto « De torrente in via bibet » (Ps. 110, 7) p. 351-353, costituisce 
una crux interpretum. Un confronto della radice ebraica drk con la voce 
ugaritica corrispondente chiarisce il passo oscuro del Salmo in questione. C. 
H. Gordon nell’Ugaritic Handbook III, 564, sotto la voce drkt indica i sensi 
di regno, dominio. Il NoBER accenna all’evoluzione semantica della radice drk 
la quale si è svolta in due direzioni: in senso passivo = id quod calcatur 
(via, strada) = e in senso attivo = calcatio e per metafora = dominio. Il 
senso attivo non si è conservato se non nei testi antichi. Non fa difficoltà il 
femminile ugaritico drkt confrontato con il maschile ebraico drk perchè tale 
cambiamento di genere non è raro nelle lingue semitiche. Dando a drl non 
già il senso passivo (via), ma il senso attivo (dominio) non conosciuto dal 
traduttore e vocalizzando meglio il testo (manhil - distributorem dominii 
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constituet, invece di minnahel = de torrente) lo stico offre una lettura piana 
e coerente al senso messianico del Salmo : 


distributorem dominii constituet eum 
et ideo (ipse Messias) triumphanter extollet caput suum, 


oppure : 
et ideo (Iahwé) extollet caput eius (scil. Messiae). 


Clibanus fumans et lampas ignis (p. 354-355). La manifestazione divina 
di Gen. 15, 17 è così descritta: «or come il sole tramontò e sopravvenne la 
notte oscura, ecco una fornace fumante ed una fiamma di fuoco passare in 
mezzo agli animali divisi ». Osservava già il Proksch (Die Genesis, Leipzig 
1913, 104) che l’ apparizione divina in forma di fornace ha qualcosa di strano. 
L’ideogramma cuneiforme può avere il senso di kindnu (fornace, fuoco) e di di- 
pàru (fiaccola). La parola accadica tinàru corrisponde all’ebraico tannur (cli- 
banus) usato in Gen. 15, 17. Lappid au dalla radice Ipd si riallaccia al 
tema accadico dpr (dipàru = Face, fiaccola). Si vede quindi che lo stesso 
segno ideografico ha il senso di fuoco e dell’oggetto che lo contiene (fornace). 

Questi rilievi filologici possono forse far ricongiungere le due idee espresse 
nell’ebraico lappid (lampas) e tannur (clibanus) allo stesso segno cuneiforme, 
quindi in Gen. 15, 17 avremmo una teofania espressa con il termine generico 
di fuoco, non già con un termine interpretato dal testo masoretico nel senso 
determinato di fornace. Il passo genesiaco vuol dire semplicemente che ci fu 
un’apparizione luminosa. Per una conferma si può ricordare Is. 31, 9 ed 
Ezech 1, 13. BI 


RIVISTA DI VITA SPIRITUALE — 1948. 


N. 5 - La Redazione, L’ Enciclica « Mediator Dei » sulla Sacra Liturgia; P. An- 
tonelli F., Lo spirito di povertà; P. Gabriele di S. Maria M., I libri dei 
Santi. 


N. 6 - P. Anastasio del SS.mo Rosario, Tutto è grazia; ‘Mons. A. Bernareggi, 
La spiritualità dei cristiani d'oggi; P. Gabriele di S. Maria M., Il lavoro. 


N. 7 - P. Enrico di S. Teresa, La Provvidenza del Padre; Prof. V. Vezzani, 
La benevolenza; P. Gabriele di S Maria M., Meditazione e contemplazione. 


N. 8 - Gabriele di S Maria M., Dio o Satana; P. Enrico di S. Teresa, La vita 
spirituale nello scautismo cattolico; P. Melchiorre di S. Maria, L’ eremi- 
tismo dei Carmelitani. 


L’ articolo Meditazione e contemplazione del P. Gabriele di S. Maria M. 
ha particolare interesse teologico. L’ A. esamina, in poche pagine, ma in modo 
chiaro, la natura propria della contemplazione mistica, distinguendola dalla 
semplice meditazione. Meditazione è un esercizio particolare della vita spiri- 
tuale, più o meno prolungato, con il quale l’anima, attraverso personali rifles- 
sioni sulle verità divine possedute con la fede, esamina quale debba essere la 
sua condotta personale conforme al volere di Dio. E’ un possesso concettuale. 
Contemplazione, invece, è uno stato di orazione, o anche di semplice orienta- 
mento in Dio, in cui l’anima è mossa dallo Spirito Santo che opera in lei me- 
diante i suoi Doni. L’ anima così guidata dall’ alto non più esamina, mà «in- 
tuisce » 0 « sperimenta » nel « senso » di Dio come debba comportarsi con Lui 
per piacergli. E’ un modo di conoscere e di amare Dio tutto diverso dal modo 
concettuale o meditativo: questo è insufficiente e inadeguato, perchè — come 
ci dice S. Tommaso — nella luce oscura della Fede «imperfecte cognoscimus 
et diligimus Deum»; quello, invece, è sufficiente e adeguato, poichè è Dio 
stesso, come è in sè, che attrae a sè l’anima mediante l’amore passivamente 
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ricevuto dall'anima. Qui operano i doni infusi destinati precisamente a perfe- 
zionare l’opera delle virtù che non bastano a procurarci la vità spirituale per- 
fetta. 


Lo stesso A. ci dona un articolo su « Il lavoro ». Egli ne dà nozione e ne 

studia i diversi aspetti. MUR 

1o Il lavoro è « un’attività organica e industre (dell’ individuo o della col- 
lettività) intesa al conseguimento di una utilità umana ». Tale « utilità » umana 
non può avere solo un valore economico, perchè l’ uomo non è solo corpo, bensì 
anche e principalmente spirito. All’attività di ordine materiale va quindi unita 
— sotto lo stesso titolo di lavoro — l’attività intellettiva ed educativa. Il la- 
voro sarà tanto più nobile quanto più elevato il bisogno che è diretto a sod- 
disfare. 

2° Il lavoro ha un aspetto sociale. E’ diretto infatti ad una utilità umana, 
per procurare la perfezione della stessa vita umana Ha un aspetto personale, 
perchè fornisce a chi lavora la ricchezza di cui ha bisogno, perchè nobilita il 
suo animo e mediante la sofferenza di cui è causa è un mezzo di santificazione 
per il lavoratore stesso. > 

3° Il lavoro santifica perchè è per l’ uomo un mezzo per compiere perfet- 
tamente la volontà di Dio, imitando Gesù stesso lavoratore nella casa di Na- 
zareth; perchè, se innalzato sul piano soprannaturale, offre l’occasione di eser- 
citare la carità verso il prossimo, sia da parte del datore di lavoro, sia da parte 
del lavoratore stesso; e perchè è mezzo efficace di mortificazione e di espia- 
zione, conformandosi maggiormente a Gesù sofferente sulla Croce per la re- 
missione dei nostri peccati e di quelli di tutto il mondo 
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JanvieR - Dom Marmion, Un maître de la Spiritualité; Dom O. Rousseau, 
Dom: Marmion et la Bible; P. Buzy, S. Paul et D. M.; Dom L. Beau- 
duin, D. M. et la liturgie; D. M., Le Christ idéal du prètre; Le sacerdoce 
du Christ; P. Boularand, Le Christocentrisme de D. M.; P. Philipon, Le 
docteur de l’ adoption divine; Dom Ryelandt, L’ enseignement de D. M. 


sur la mystique; Dom Capelle, La place, de l’ oeuvre de D. M. dans l hi- 
stoire de le spiritualité. 


FEÉVRIER - Apostolat et Sainteté - L. M. Dewailly, (Qu’est-ce qu'une Mission? ; 
J. Danielou, Le Christ Prophète; A. M. Henry, Qu’ est-ce qu’ un prètre?; 
A. P., La sainteté chrétienne; A. P., La sainteté de 1’ Apétre. 


Mars - Th. Camelot, Action et contemplation dans la tradition chrétienne. 


AvrIL - J. Mouroux, L’expérience chrétienne dans la première épitre de S. Jean; 
A. M. Dubarle, Prophétisme et apostolat des laics dans le N. T. 


Mar - M. J., La vie contemplative de l’ apétre. 


Juin - D. Dubarle, Optimisme et pessimisme (Conclusion); J. Daniélou, Les 
conseils évangeliques. 


JurLLET - Mgr. de Bazelaire, Qu’ attend-on des Séminaires?; ]. M. Gaillard, 
Mission du monachisme. 


AOUT-SEPTEMBRE - J. M. Perrin, L’ Oraison apostolique; J. Gaillard, La physio- 
nomie spirituelle des Apétres. 


OcTOBRE - L. M. Gautheron, Valeur apostolique de la vie contemplative; H. Mo- 
genet, Pauvreté évangélique. 

NOVEMBRE - A. Plé, Sanctification de l’apétre; le sens de la question posée; 
B. Piault, La sanctification du prètre par la foi; L. Lochet, L’ union a Dieu, 
ame de tout apostolat; A. PIé, Les mystères de l’ apétre, 


DECEMBRE - J. Gaillard, Sainteté pastorale. 
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.L’ annata si apre con un denso volumetto consacrato a illustrare nei suoi 

vari aspetti la ricca dottrina spirituale di Don Marmion. Ci limiteremo agli 
studi più interessanti dal punto di vista teologico. Facciamo anzitutto notare, 
con D. Rousseau, che la causa del successo di D. M. fu di aver saputo sospin- 
gere le anime al largo del domma. Da bravo studioso della Somma Teologica, 
si è ampiamente giovato della dottrina dell’Angelico per comporre la sua lumi- 
nosa sintesi di teologia, S. Scrittura, Liturgia. Per questo D. M. può giusta- 
mente considerarsi come un rinnovatore della spiritualità moderna: Rinnova- 
tore che torna alle sorgenti. 
.. In sì ricca cornice, D. M. inquadra le figure del Cristo considerato quale 
ideale del cristiano, del sacerdote e del monaco. Il Cristocentrismo di D. M., 
scrive P. BouLARD, appartiene alla classica tradizione teologica che fa capo a 
S. Tommaso : Si va al Cristo per arrivare al Padre. Quindi ‘spiritualità teo- 
centrica. Però dal suo punto di vista « ascetico », D. M. si ferma di preferenza 
sul Cristo « via qua imus ». 

Seguendo una via media tra il « moralismo » volontaristico e il misticismo 
vaporoso, l’ abate di Maredsous presenta la santità come un’intima e filiale 
ricerca di Dio attraverso i misteri di Cristo. Partecipare da figli adottivi di Dio 
ai misteri di Gesù, significa unirsi al Padre. Contemplare il mistero della no- 
stra filiazione adottiva nella sua sorgente eterna (la filiazione di Gesù) e nel suo 
termine supremo (il ritorno col Cristo nel seno del Padre) : Ecco come D. M, 
— « dottore dell’ adozione divina » — concepisce e vive la sintesi luminosa della 
vita spirituale (P. PHILIPON). 

Vita che culimina normalmente nella unione mistica. La via mistica, nel 
pensiero di D. M., si presenta come una « experimentalis cognitio habita de Deo 
per amoris unitivi complexum » : una conoscenza di Dio oscura ma vissuta nel- 
l’ amplesso dell’ amore unitivo. Siffatta concezione mistica — a detta di Dom 
RyELAND — ha tre caratteristiche : è Cristocentrica, Trinitaria e Sacramentaria. 
In conclusione, -— scrive D. Capelle — D. M. ha incentrato la sua sintesi sul 
fatto della filiazione adottiva : Questa è la sua originalità. 

Il secondo fascicolo dell’ annata ha per titolo: Apostolato e Santità. Vi si 
agita il seguente interessante problema : Se esista veramente una « spiritualità 
dell’ apostolato » ossia, una spiritualità che permetta all’ apostolo di santificarsi 
mentre attende attivamente alla santificazione del prossimo. Il tipo di questa 
« spiritualità di nuovo stampo — secondo gli attivisti cattolici — non andrebbe 
ricercato tra i monaci, ma in seno alla Comunità primitiva, anzi in Gesù stesso, 
l’Apostolo per eccellenza. 

In funzione di tale premessa e per tentare una soluzione del difticile pro- 
blema, P. DEwaAILLY si domanda: Che cos’ è l’ apostolato? — E’ una mis- 
sione. — Ma che cos’ è una missione? — E’ l’ invio di un messaggio all’ uomo 
da parte di Dio. Quindi, in sostanza, è l’azione di Dio per salvare l’ uomo. 
Pertanto l’apostolo deve essere l’ uomo di Dio e 1’ uomo del popolo; deve avvi- 
cinarsi al prossimo con l’ adattamento, e a Dio con la carità. Deve ascoltare 
Dio e l’uomo per riconciliarli e riunirli insieme. 

Di conseguenza l’ apostolo è anche profeta. Il profeta infatti, dice P. Da- 
NIELOU, è colui che lo spirito di Dio afferra per associarlo alla sua azione nel 
mondo. Gli apostoli in qualità di successori dei profeti sono quindi strumenti 
nelle mani di Dio per le sue opere di misericordia. Però non diventano tali 
che dopo di essere stati introdotti nei divini segreti e fatti testimoni dei di- 
segni di Dio. Il profetismo s’ incentra nel Cristo inviato del Padre (pp. 154-170). 

Ma l’apostolo, oltre che inviato di Dio è pure sacerdote dell’Altissimo (P. 
Henry). Però non esercita quelle funzioni aventi per oggetto immediato la 
santificazione del corpo mistico di Cristo, se non in quanto è delegato del ve- 
scovo (p. 191). In merito ci permettiamo un appunto: Ci sembra che l’A. non 
abbia messo sufficientemente in luce la distinzione tra « potere » e « esercizio » 
di tale potere. Dio fatto il sacerdote è apostolo dipendentemente dal vescovo, ma 
di diritto lo è in forza dell’Ordinazione sacerdotale, poichè egli non potrebbe « sa- 
cramentalmente » santificare e governare il corpo mistico se non avesse anzi- 
tutto potere sul suo Capo, il Cristo Eucaristia. 
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Se il sacerdote — a differenza del vescovo — non è direttamente ordinato 
alla santificazione; se cioè nella sua ordinazione il semplice sacerdote non «si 
obbliga pubblicamente a compiere atti di perfezione », ne segue che di per se 
stesso il sacerdozio non costituisce uno « stato » di perfezione, nel senso tecnico 
della parola; tant’ è che il celibato, non meno dell’ ubbidienza e della povertà 
(elementi costitutivi dello stato di pertezione) sono estranei al sacerdozio come 
tale: Sacerdozio e «stato » di perfezione appartengono a generi diversi, e im- 
plicano concetti distinti che non vanno identificati. Di conseguenza, se per 
« spiritualità » s’ intende un modo speciale di realizzare la vita dello spirito, 
ossia la perfezione cristiana, non si può propriamente parlare di « spiritualità 
apostolica » (P. PLÉ); si dovrebbe piuttosto parlare dello «spirito» con cui 
l’ apostolo deve esercitare le sue mansioni, rendendo testimonianza al Cristo 
come hanno fatto i Dodici. 

Ora ci si domanda: L’ esercizio di questa attività può diventare per 1’ apo- 
stolo sorgente di perfezione? Sì, rispondono gli « attivisti ». Però, a nostro pa- 
rere, la miglior risposta 1’ abbiamo in queste sapienti parole del P. Plé : Ricor- 
diamo ai cercatori della « spiritualità dell’ azione» che «per trovare Dio nel- 
l'oggetto e nell’ esercizio del loro apostolato, debbono anzitutto averlo trovato 
dentro se stessi. Non si ritrova Dio al di fuori, fosse anche nei misteri piu 
preghi della sua presenza, fosse anche nell’Eucaristia, che a condizione di 
portarlo già in noi stessi. Certamente è un errore isolare la vità interiore dal- 
l’azione apostolica, ma è addirittura un’ aberrazione pensare che l’ azione basti 
da sola ad alimentare la vita interiore : essa non arricchisce questa vita inte- 
riore che in proporzione della pienezza e dell’ intensità della medesima ». 

La questione è posta nuovamente più da vicino nel numero di Novembre 
in cui si raccolgono e si fissano, con l’ aiuto di una ricca messe d’ informazioni, 
alcuni punti di particolare interesse, i quali potrebbero se non risolvere il pro- 
blema, almeno dare un orientamento ai militanti della vita apostolica. In base 
all’ inchiesta del mese di Aprile. P. PLÉ indica una via media tra le soluzioni 
estremiste di coloro che esaltano la vita interiore a danno dell’ azione, e di 
quelli che fanno dell’ azione «l’anima della vita interiore ». La via additata 
dall’ A. è quella « excellentiorem viam » di cui parla l’Apostolo : La carità sola 
è sorgente di santità ; nella misura cioè in cui l’ oggetto dell attività apostolica 
abbraccia insieme Dio e prossimo, E’ questa virtù infatti che rende « santifi- 
canti » tutte le virtù cristiane; però alla fede e alla speranza spetta di diritto 
un posto speciale. « Queste tre virtù corroborrate dai doni dello Spirito Santo, 
e quindi la sorgente più sicura della santificazione dell’apostolo » 
(P. 357). 

A complemento di queste nozioni generali, B. PrauLT tratta della santifi- 
cazione del sacerdote mediante la fede (p. 370): Vivere di fede nell’ adempi- 
mento dei propri ministeri; insistere sulla vita di fede basata sul dogma orien- 
tato più verso la vita spirituale che verso 1’ apologetica; combattere 1’ attivi- 
smo, l’utilitarismo e la diffidenza nei riguardi della santità. Tali sono le con- 
dizioni principali per santificarsi mediante la fede nell’esercizio dell’apostolato. 

In risposta a coloro che tentano di capovolgere, presentandola come sor- 
passata, la nota tesi di Dom Chautard, L. LocHET con un articolo assai scal- 
trito dimostra molto opportunamente che non sj può accettare nuda e cruda 
come suona la formola: « L’ azione è 1’ anima della vita interiore »j d’ altra 
parte egli rigetta il motto « santità malgrado l’azione », sostituendolo con que- 
st’ altro : « Unione a Dio nell’ azione ». Però bisogna rettamente interpretarlo : 
Non si tratta nè di una « spiritualità per mezzo dell’ azione » poichè 1’ azione 
umana di per sè non è fonte di santità; nè di una spiritualità che scaturisce 
dalla vita interiore affiancata all’azione; ma si tratta di mettere la preghiera 
e l’azione a servizio dell’ « unione con Dio ». Azione e contemplazione debbono 
integrarsi a vicenda nella perfetta e continua adiesione della propria volontà a 
quella di Dio, mediante 1’ amore. Perciò 1’ anima dell’ azione è «l’unione con 
Dio ». Lo scopo dell’ apostolato infatti non è «dare Dio» all’uomo per ren- 
derlo felice, ma « dare l’uomo a Dio » perchè questi sia più amato. In questo 
amore dell’ uomo «per amore di Dio» trovasi il segreto della vera carità e 
quindi la sorgente della santità, 
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Attraverso tale intima unione con Dio, l’ apostolo — secondo l’ originale 

espressione di P. PLÉ — diventa « mistero di Dio » (p. 407), ossia, 1’ immagine 
vivente del Cristo, e il dispensatore dei « misteri di Dio», mediante 1’ azione 
stessa di Gesù. L’ apostolo è allora «il mistero dei misteri di Dio ». In questa 
« funzione » assolta con fede, speranza e carità, sotto la spinta dei doni dello 
Spirito Santo, egli trova «l’unione con Dio ». 
. Ma ciò non è possibile che a certe precise e indispensabili condizioni messe 
in rilievo molto opportunamente dall’ A. In conclusione, perchè possa santifi- 
carsi e santificare gli altri, è necessario che 1’ apostolo, mediante la fede viva 
e la purezza di cuore, sia tutto preso dall’ intimo « mistero » di ciò che egli 
opera e di ciò che egli stesso è; o meglio di ciò che Dio in lui e per mezzo suo 
compie incessantemente con infinito amore. 

Sulle condizioni richieste perchè la santificazione dell’ apostolo possa rea- 
lizzarsi mediante l’ azione, insiste parimenti un eccellente articolo del fasc. di 
Maggio dal titolo «la vita contemplativa dell’ apostolo » (p. 536). Perchè mai, 
si domanda l’A., i grandi santi furono anche grandi uomini d’'azione, se non 
perchè furono anzitutto grandi mistici? E per essere «mistici » non c’è biso- 
gno di avere estasi, basta sfruttare le immense ricchezze teologali dell’azione 
apostolica. Ora per santificare il suo soggetto l’ attività apostolica domanda 
sostanzialmente tre cose: a) Un attento e abituale sguardo della mente sul 
divino in cui si muove, con un’intensa vita di fede; b) Una vita vissuta nel- 
l'intimità della contemplazione; c) Un’anima dall’ atteggiamento contempla- 
tivo, ossia, un’ anima che abbia il « senso di Dio ». 

Come si possa acquistare e mantenere un tale atteggiamento nell’azione, 
ce io dice P. PERRIN nel suo articolo dal titolo suggestivo « L’ oraison aposto- 
lique » (Agosto p. 110). Dopo aver definito 1’ azione apostolica « una forma di 
carità », l’A. fa rilevare che essa, come la carità, implica un doppio movimento, 
che a guisa di flusso e riflusso di una medesima onda ci lancia verso Dio e nel 
tempo stesso ci sospinge verso il prossimo. L’ anima e la sorgente di tale azione 
è l’orazione contemplativa che si fa «apostolica » nel punto preciso in cui si 
fondono in un palpito solo i seguenti tre elementi costitutivi: carità ardente 
che dilata il desiderio, preghiera fervente che alimenta 1’ amore, amore trasfor- 
mante che ispira l’immolazione e la riparazione nell’ intimità con Cristo cro- 
cifisso, per la santificazione del suo Corpo mistico. Allora l’apostolo trova nella 
propria azione la vena segreta della vera « santità apostolica ». 

Alla medesima conclusione giunge — per altra via — l’ interessante studio 
di D. Gar.Larp sulla « Fisonomia spirituale degli Apostoli secondo il Messale 
e il Breviario ». La santità apostolica, scrive il dotto benedettino, può definirsi 
«l’opera compiuta dal Dono di Dio in coloro che ne sono i depositari » (p. 125). 
Tra costoro l’A. enumera giustamente anche i Pontefici, i Dottori, i missio- 
nari e tutti coloro che partecipano al « ministero apostolico » ; pertanto nell’ar- 
ticolo « Santità Pastorale », sulle tracce della Liturgia, egli esamina alcuni 
aspetti della loro santità (Dicembre p. 479). 

Prima di chiudere questo lungo resoconto in cui abbiamo presentato un 
grosso manipolo di turgide spighe avidamente raccolte nel vasto campo dei 
dotti articoli riguardanti la « Santità Apostolica», per cogliere il segreto e la 
radice di questa lussureggiante fioritura di studi sulla « spiritualità apostolica », 
possiamo leggere, anzi dobbiamo meditare attentamente le pagine luminose 
consacrate da P. CameLoT allo scottante problema dei rapporti trà azione e 
contemplazione secondo la tradizione cristiana (Marzo pp. 272-301): sono pagine 
che chiariscono tanti malintesi e forse anche raddrizzano non poche idee storte 
sull’argomento. Stabilito storicamente che nel N. T. non esiste traccia di vera 
e propria opposizione tra azione e contemplazione (l’opposizione deriva dal- 
Il ellenismo alessandrino, figlio spurio della speculazione platonica del Teeteto), 
IA dimostra alla luce dei passi neo-testamentari che 1’ ideale cristiano è stato 
elaborato in base ai due elementi fondamentali della conoscenza e dell’amore 
di Dio. Per il mistico cristiano quindi vita attiva e vita contemplativa rappre 
sentano due atteggiamenti o due forme di una medesima vita culminante nella 
carità. Tuffato in Dio, il contemplativo ritorna ai fratelli per trascinarli nella 
conoscenza e nell’amore della Trinità Santa. Marta e Maria non rappresen. 
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tano in realtà « due tipi » di vita spirituale, irriducibili e quasi in lotta conti- 
nua tra di loro; nè si oppongono escludendosi a vicenda, se non come fatica e 
riposo, sofferenza e gioia, via e termine. ; 

Alla luce di questi principi, risulta dunque che la vita contemplativa, non 
meno dell’ attiva, ha un valore eminentemente apostolico, come lo fa vedere 
chiaramente L. GauTHERON nel fascicolo di Ottobre (p. 271). La ragione fon- 
damentale è che 1’ apparente « isolamento » in cui si chiude il contemplativo, 
non ha altro scopo che di assicurargli una più reale e profonda « presenza » in 
Dio e nei fratelli onde riunirli assieme. Ora siffatta « unione con Dio» costi- 
tuisce appunto la mèta radiosa dell’azione apostolica: 1’ orazione, arma apo- 
stolica del contemplativo, è fatta di fede, di amore, di purezza, di fiducia e di 
umiltà. i 

L’ apostolato del contemplativo pertanto non è meno reale ed efficace di 


quello dell’uomo d’azione, militante nel mondo. I laici, d’altra parte, — specie 
quelli di A. C. — sono chiamati a collaborare col clero alla salvezza delle 
anime, poichè — come lo dimostra P. DuBaRLE (Aprile p. 413) — essi sono 


spesso investiti dello stesso Spirito di Dio che li costituisce « profeti », ossia, 
portavoci dell’ Altissimo. L’azione del profeta è normalmente affiancata al- 
l’azione della Gerarchia; non di meno spesso si presenta pure in forma auto- 
noma, se non in urto con quella : Il Savonarola ne fornisce l’esempioi tipico. 

L’azione apostolica del resto presuppone «l’esperienza », ossia, un rap- 
porto diretto, una comunione vicendevole tra l’uomo e Dio. E’ ciò che tende 
a dimostrare J. Mouroux (Aprile p. 381) mettendo in evidenza la natura, i cri- 
teri, i principi, lo scopo dell’esperienza cristiana. I due caratteri distintivi di 
tale esperienza,, secondo l’A., sono l’unione e l’azione. 

Dell’azione apostolica tratta pure ripetutamente, dal punto di vista sociale, 
in densi e originali studi, P. DUBARLE, sotto l’allettante titolo « Optimisme et 
pessimisme ». Accenneremo al risultato principale dell’ indagine riguardante 
l’atteggiamento che deve prendere oggi la Chiesa di fronte al mondo. Deve 
essa segregarsi e far divorzio dalla società paganeggiante, come suggerirebbe 
il pessimismo? Oppure, più ottimisticamente, deve essa entrarvi come lievito 
nella massa? La risposta è ovvia: Bisogna mantenere un equilibrio cristiano 
che non sia nè «riconciliazione », nè «fuga» sistematica del mondo quasi 
opponendo, come «realtà » opposte, le cose eterne alle cose temporali. La nor- 
ma è di integrare queste con quelle, Il compito dell’apostolo è appunto di com- 
piere tale integrazione, tuffando il divino nell’umano senza confusioni nè com- 
promessi pericolosi. Il divino deve scendere nel mondo restando « divino ». Solo 
a questo patto egli potrà « redimere » l’umano, e salvare i valori creati. Tale 
del resto è l’anelito dell’uomo moderno. Egli desidera cantare con Francesco 
il « Cantico delle creature », accogliendo con cuore largo tutto ciò che vi è di 
bello e di buono nel creato. Però non va dimenticato che — come sapientemente 
fa osservare P. DANIELOU (Giugno p. 665) — questo mirabile cantico il Pove- 
rello non ha saputo intonarlo che « dopo le stimmate » sul monte dell’estasi : 
Ma questa vetta non si raggiunge senza lo «spirito » dei consigli evangelici. 


P. M. P 
SUPPLEMENT DE LA VIE SPIRITUELLE — 1947-1948. 


N. 1 - H. Paissac O. P., Athéisme chez les chrétiens; H. M. H., Essai de 
conjoncture spirituelle; A. Plé O. P., Adaptation des religieuses; A. Ge- 
raud, Troubles actuels de la puberté, conseils pratiques; \A. Heckenroth, 
Corps, Ame et Esprit. 


N. 2 - Y. Bossière, Clergés séculier, canonical, diocesainj G. G., L’unité de la 
Foi; N. N., Comment Dieu nous parle. Faut-il croire aux révélations pri- 
vées; P. Basset, Le point de vue de la théologie; A. Plé, Adaptation des 
religieuses; D. Leclercq, La rovauté du Christ dans la spiritualité francaise 
du XVII s, 
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N. 4 - R. Regamey O. P., La pauvreté religieuse; P. Philippe O. P., L’Oraison 
dominicaine au XIII siècle. 10 L’oraison conventuelle dominicaine et ses 
origines historiques. 


N. 5 - LES ADAPTATIONS DE LA VIE RELIGIEUSE - Victor de la Vierge, Le principe 
des adaptations; Mgr Ancel, Des adaptations de la pauvreté; R. Omez 
O. P., Des adaptations de l’ obéissance religieuse; D. Basset, Adaptations 
au sujet du sens communautaire et de la charité fraternelle. 


N. 6 - SaceRpOCE ET PastoraT - A. Duval, |Quelques idées du B. Jean d'Avila 
sur le ministère pastoral et la formation du clergé; A. M. Henry, Prètres 
diocésains; A. M. H., Paroisse communauté évangélique; Th. Suavet, 
Stages ouvrier de séminarites. 


N. 7 - R. Regamey, La pauvreté vreligieuse (suite); A. Plé, Au service des reli- 
gieuses; N. Mailloux, Foi e psychopathologie; P. V. Vergriete, La pseu- 
domorale incosciente; P. G. Théry, Le développement historique des études 
eckhartiennes; D. J. Leclerc, La voie rovyale. 


Coi numero di Maggio 1947, riprendendo la gloriosa tradizione dell’ anti- 
guerra, La Vie Spirituelle hà iniziato una nuova serie di Supplementi trime- 
strali nell’ intento di far luce sui problemi moderni più discussi e di maggior 
attualità. 

AI primo fascicolo ad esempio affronta il problema dell’ ateismo presso i 
cristiani, inteso come tendenza a disinteressarsi di Dio com’è in se stesso. 
Molti cristiani infatti non lo pensano che in relazione a se stessi. 

Tale atteggiamento, osserva giustamente P. PaISSAc, è una triste eredità 
dell’ idealismo, dell’ agnosticismo e dell’ esistenzialismo, senza parlare del mar- 
xismo che va permeando del suo spirito materialistico tutti gli strati sociali. In 
conseguenza dell’ idealismo, il credente non riesce più a vedere Dio « fuori » 
di se stesso: Dio nella sua trascendenza sfugge alle nostre indagini (agno- 
sticismo); — Iddio non può essere raggiunto che nell’ azione che ci lega a Lui; 
l’unico centro di interesse è la « mia esistenza » (esistenzialismo), considerata 
non già nel suo aspetto « ontico », ma come « appare » (fenomenalismo) ; l’unico 
fenomeno veramente degno di considerazione è la libertà (l’esistenza come tale 
è assurda). Secondo tale concezione, Dio non trova posto che nel mondo e 
nell’ io; 1’ uomo libero : Ecco Dio. Col marxismo la tendenza verso 1’ ateismo si 
accentua e si fa sempre più forte. 

Di conseguenza il cristiano dj oggi s’ interessa di Dio per quanto l’ azione 
dell’ uomo svolta nella storia richiama la presenza di Dio. Abituato a vederlo 
in tal modo, unicamente attraverso l’ azione, finisce per identificarlo con la 
rivoluzione dell’ apostolo nel mondo: Dio si vede negli « altri» a cui è diretta 
l’azione apostolica. L’ azione: ecco il valore supremo che mette a nudo lo 
spirito del Vangelo. Il cristiano moderno è sensibile alla presenza di un Dio 
« dinamico ». Iddio com’è in sè, più non lo interessa. Il pregevole studio si 
chiude segnalando i rimedi più urgenti e adatti a sanare il male e colmare le 
lacune. 

L’ articolo seguente si sforza parimenti di cogliere e definire la mentalità 
e le aspirazioni delle nuove generazioni cristiane. i 

P. PLé et l’abbé GeERAUD invece considerano piuttosto 1’ aspetto pratico e 
le soluzioni da darsi rispettivamente al problema degli adattamenti e al feno- 
meno della ritardata pubertà. 

Y. BossifRE poi, studiando la tendenza a opporre il Clero Diocesano a 
Clero regolare e a costruire una «spiritualità » del clero diocesano, fa notare 
molto giudiziosamente che tale concezione non ha sode fondamenta e che per- 
tanto non è il caso di parlare di una spiritualità « diocesana » in opposizione 
a quella degli Ordini religiosi. 

Molto interessante riesce pure lo studio su «l’unità della fede». Oggi, 
con tanto sbricciolamento della verità cristiana, scrive 1’ A., si fa sentire vivo il 
bisogno di una sintesi e di una « sintesi dommatica ». Alcuni vogliono incen- 
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trarla nel Cristo o nel S. Cucre, altri nella SS. Trinità o nel Corpo mistico, 
altri nell’ Eucaristia, altri in altri misteri. 4 y 

Un tal bisogno è forse una «reazione di difesa», per sottrarre cioè la 
fede alle torbide onde del sentimento; ma può essere anche un segreto anelito 
verso «verità viventi » nuovamente « scoperte » nelle fonti cristiane, per farne 
le assisi del dogma; anelito prodotto dal « clima tragico » creatosi in seguito al 
Concilio Vaticano e alla condanna del Modernismo. Comunque s’interpreti, 
siffatto bisogno non può far a meno di suggerire un « ritorno » a S. Tommaso. 
— Ma perchè scegliere come punto di convergenza questo piuttosto che quella 
verità? — Quale sarà la natura della futura sintesi teologica? — La Somma di 
S Tommaso adotta un movimento storico : dall’ eternità all’ eternità divina. 
Ora, secondo 1’ articolista, un tal metodo non è privo d’ inconvenienti, poichè 
produce delle « fratture » nel corpo della Teologia. Pertanto oggi non si vuol 
più saperne delle sintesi dommatiche sul tipo della «Somma». Si hanno in- 
vece molte simpatie per la «sintesi dialettica », quasi che non presentasse in- 
convenienti assai più gravi di quelli addebitati al metodo della Somma. Di che 
tipo sarà dunque quell’ « unità » che sfugge alla « sintesi razionale »? A cre- 
dere 1’ A. del presente studio, essa sarebbe di tipo « esistenziale » (non sarebbe 
moderna se non fosse tale!): « Ciò che fa l’unità reale della fede — scrive 
1’ A. — è 1’ unità reale del suo oggetto ». Dio infatti si presenta come l’oggetto 
dell’indagine, non meno che: il principio e il termine della materia studiata. 
Così, per esempio, ove si faccia centro nella Trinità, questo augusto mistero 
permea tutta la teologia. E’ un centro che si trova in tutti i punti della cir- 
conferenza, come diceva Pascal. Se invece si preferisce far la sintesi intorno al 
S. Cuore, la teologia diventa lo studio delle manifestazioni del Verbo fatto 
carne. Se poi ci si orienta verso l’ Eucaristia, tutto appare come lo strumento 
della Carità del Cristo per l’ edificazione del suo «corpo mistico ». Chi invece 
fa capo alla Chiesa, considera la storia del mondo quale « compimento » di 
Gesù Cristo. 

Ora ognuna di queste sintesi, se ha i suoi pregi, ba pure le sue lacune 
ed i suoi pericoli. Il pericolo principale è di lasciar fuori aspetti particolari del 
mistero « refrattari » allo schema prefisso. La sintesi tende a diventare « esclu- 
sivismo ». In pratica: Rendere «vivo » il domma nella sua integrità. 


Nel secondo fascicolo segnaleremo ancora la disquisizione, molto ben con- 
dotta, circa le «rivelazioni private ». In conclusione, 1° A. parte dal principio 
che le « rivelazioni private » appartengono alla sfera dello « straordinario » e 
del miracoloso. Pertanto in pratica bisogna servirsene con molta circospezione, 
poichè Dio non usa guidare il mondo «a colpi di miracolo »; del resto dette 
rivelazioni, posto che siano autentiche, sono pericolose e a chi le riceve e a chi 
ne fa troppo conto. L’ essenziale per la Chiesa non è quello che quelle pie 
persone, a cui Dio si è manifestato, « riferiscano » le visioni avute, ma che mo- 
strino nella loro condotta di aver « visto Dio ». 

L’ articolo di P. REGAMFy sulla povertà religiosa è il frutto di un’ inchiesta 
fatta in un convento di frati. Sottolinea opportunamente 1’ aspetto « mistico » 
della povertà, in reazione alla concezione « economica » tutt’ ora in voga. 

Di particolare interesse per la storia della spiritualità risulta pure lo studio 
ben informato e accurato di P. PHiippe. Stabilito che fin dal secolo XIII presso 
i Frati Predicatori, l’ orazione mentale divenne esercizio di comunità, 1’ A. 
fa vedere in che cosa differisca dall’ orazione conventuale benedettina, e come 
«l'esercizio » dell’orazione debba trasformarsi in « vita » d’orazione per rendere 
fecondo l’apostolato. 


Il fascicolo quinto consacrato agli adattamenti della vita religiosa, per 
quanto non intenda parlare della teologia dello stato religioso, ma considerare 
l’aspetto pratico del problema, facendo tesoro dei principi ampiamente illustrati 
nel « Directoire des Supérieures» (Ed. du Cerf, Paris 1948), opera fatta in 
collaborazione da un gruppo di sacerdoti regolari e secolari, e servendosi anche 
dei numerosi articoli pubblicati su Riviste intorno al medesimo argomento, tut- 
tavia codesto N. U. può servire di guida a chi voglia studiare con frutto i pro- 
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blemi moderni riguardanti la vita religiosa. Ai nostri intenti accenneremo sol- 
‘tanto ai punti più salienti che possono orientare gli studiosi in materia. Parti- 
colarmente degno di nota risulta il primo articolo in cui 1’ A. mostra di aver 
ben compreso l’importanza dell’ adattamento per ridare all’ Istituto religioso 
la sua primitiva freschezza e portare i suoi membri a vivere con maggior fe- 
deltà l’ideale additato dal Fondatore. Però a nostro modo di vedere si dovrebbe 
forse insistere maggiormente sul genuino significato dell’ adattamento, met- 
tendo ben in luce ciò che esso non può essere, poichè non è tanto sulla « fecon- 
dità » della vita religiosa, quanto piuttosto sulla sua «modernità » che oggi 
fanno cadere 1’ accento coloro che si riempiono troppo la bocca di rinnovamen- 
to. Ora, a detta di un eminente Prelato molto ben informato al riguardo, sotto 
lo specioso pretesto della modernità, per lo più, si nasconde il vero inconfessa- 
bile motivo del « mitigamento » delle Osservanze e per conseguenza il rilassa- 
mento dello spirito, che sempre accompagna la vita comoda. 

Inoltre, come molto acutamente aveva già osservato P. Plé nei suoi suc- 
cosi articoli in materia, non si può dire che I’ adattamento presenti gli identici 
caratteri e s' imponga con la medesima urgente necessità presso tutti gli Isti- 
tuti: nei riguardi delle Congregazioni maschili come nelle Comunità femminili ; 
tanto presso le religioni clericali come presso le laicali; in Francia, in Italia, 
come in America o altrove. Di qui la complessità del problema. Per di più è 
un argomento così delicato e pericoloso che se non è impostato come si conviene 
e trattato con la massima cautela, tenendo in debito conto 1’ ideale primitivo 
dell’ Istituto insieme alle moderne esigenze e alle mutate condizioni di tempe- 
ramento, di luogo, di tempo ecc.; che se poi il criterio usato non si traduce 
esclusivamente in carità e sacrificio, il tanto strombazzato rinnovamento corre 
rischio di finire nel « ridiculus inus » della favola o peggio nella perdita dello 
spirito religioso. Insomma, si tratta di un’ arma a doppio taglio. 

Negli studi sull’ adattamento della povertà e dell’ ubbidienza rileviamo con 
piacere la ben marcata distinzione tra l’ aspetto esterno (aspetto negativo), e 
l’ aspetto interno (aspetto positivo) dei voti. Visti dall’ esterno, essi importano 
una generale rinuncia all’ uomo vecchio; e pertanto possono lasciar 1’ impres- 
sione che la vita religiosa sia essenzialmente questo : una stoica « negazione » 
della natura e una «fuga » dalla vita. Ma se li osserviamo dall’ interno, i voti 
sono anzitutto una « consacrazione » di tutte le energie di tutta la persona 
umana a Dio Creatore per esaltarne il supremo dominio. Allora la vita reli- 
giosa appare nella sua vera luce: Una spontanea offerta di sè che trasforma 
ogni attività in atto di culto, in « laus ferennis », in perfetta « lode di gloria » ; 
un esercizio continuo di carità che introduce 1’ anima nel santuario della vita 
mistica, nell’ intimo colloquio colla SS. Trinità, eco dello stato di giustizia 
originale e preludio della vita del cielo. Tenendo conto che oggi jl mendicante 
è considerato un parassita della società, 1’ adattamento dovrà togliere questa 
cattiva impressione e ridare alla povertà il suo carattere « evangelico ». 

Ci sarebbe piaciuto trovare anche un cenno sull’ adattamento della castità 
inteso come aggiornamento dell’ « educazione sessuale »; aggiornamento che 
s'impone specialmente presso le comunità femminili in cui, non di rado, una 
coscienza erronea scambia per « violazioni » del voto semplici fenomeni natu- 
rali, oppure, viceversa si chiamano atti di carità quelle che sono invece vere 
deviazioni sessuali. Ma purtroppo siffatti problemi che tanta parte hanno nella 
vita religiosa, sono del tutto passati sotto silenzio. 

In compenso sono chiaramente lumeggiati i rapporti tra mentalità moderna 
e ubbidienza religiosa. P. OmEez, da esperimentato maestro, ha saputo cogliere 
il «punctum dolens» di quella gioventù che non riesce più a pensare come 
gli altri, nè tanto meno è capace di accettare a occhi chiusi i giudizi altrui. 
Di qui la difficoltà dell’arte del comando. Perciò l'A. dà ai superiori opportuni 
suggerimenti per il buon uso dell’ autorità. In sostanza, si tratta di «dire ai 
giovani che hanno una libertà, ma nel tempo stesso di convincerli che solo la 
ubbidienza ne è la vera padrona ». Pertanto per riuscire un ottimo superiore, 
non basta « avere » l’ autorità; è necessario ancora « essere » un’ autorità, 0s- 
sia, dimostrarsi capace di comprendere i sudditi, di volere il loro vero bene 
e di assicurarlo facendo appello all’autorità divina. L’ ubbidienza infatti è es- 


senzialmente una «consacrazione » della volontà e del proprio giudizio al giu- 
dizio di Dio. L’ ubbidienza così concepita, lungi dall’ intralciare lo sviluppo 
della personalità e di nuocere allo spirito di iniziativa, le giova grandemente, 
poichè in ogni ordine o consiglio dell’ autorità ci fa vedere la volontà di Dio. 
Del resto è un fatto che non c’ è personalità più forte di quella dei santi. i 

Il pregevole studio di Dom Basset riecheggia i simpatici motivi di. fami- 
glia dello spirito benedettino tutto permeato dell’ amore per I’ unità. Oggi forse 
l’ aspetto sociale della vita religiosa è più sentito che nel passato; cè però an- 
cora del cammino da fare — specie da parte di certe comunità di Suore — per 
arrivare a « sentire cum Ecclesia » e a vivere « in famiglia ». L’A. dà utili sug- 
gerimenti allo scopo. La vita comune, scrive egli, dev’ essere l’espressione della 
vità di carità. La vita comune pertanto deve poggiare sulla base della carità 
e dell’ ubbidienza. Il compito dell’ adattamento in questo campo sarà quindi 
di combattere il « formalismo » e I’ egocentrismo, sviluppando il senso di soli- 
darietà nel trionfo della carità fraterna. 

Il sesto fascicolo è interamente consacrato allo studio dei rapporti tra sa- 
cerdozio, stato religioso e clero diocesano. Vi si pone il quesito: se esista uno 
«stato diocesano » contrapposto allo stato religioso e allo stato « pastorale ». 
La corrente « diocesana » vorrebbe dividere il sacerdozio in due branche : Il sa- 
cerdozio episcopale da una parte e il sacerdozio « presbiterale », o diocesano dal- 
I’ altra. Quest’ ultimo, quale partecipazione alla funzione religiosa del vescovo, 
costituirebbe uno stato a sè, come lo stato episcopale e lo stato religioso. Ci 
limiteremo a cogliere gli aspetti dottrinali dell’ interessante dibattito. In fondo 
la polemica verte intorno alla tesi difesa dal Can. Masure in una recente pub- 
blicazione su « L’éminente dignité du sacerdoce diocésain ». L’A. crede che vi 
siano due teologie del sacerdozio: Una ispirata alla Somma Teologica qualifi- 
cata per « estrinsecista », perchè, secondo lui, S. Tommaso farebbe consistere 
il sacerdozio essenzialmente nel potere di consacrare 1’ Eucaristia e quindi in 
un semplice « potere rituale » in funzione del culto esterno; potere quasi iden- 
tieo a quello dell’Antico Sacerdozio. L’ altra teologia invece (quella del Ma- 
sure) considererebbe il potere sacerdotale un «segno efficace della grazia sa- 
cerdotale », ossia, un segno della partecipazione alle funzioni mediatrici del 
Cristo. Pertanto, secondo quest’ ultima teoria, il potere di celebrare non costi- 
tuirebbe l’ essenza del sacerdozio, ma sarebbe soltanto il segno sacramentale 
di una funzione che abbraccia 1’ insieme delle relazioni sacerdotali riguardanti 
Dio e gli uomini; funzione che si definisce sopratutto quale «paternità spi- 
rituale che genera e conserva le anime nella fede ». 

Ora tale « paternità spirituale », secondo il Masure, verrebbe distribuita 
in due gradi o Ordini, chiamati rispettivamente «sacerdozio episcopale » e 
«sacerdozio presbiterale» o diocesano : Gradi che costituiscono la gerarchia 
di Ordine. Il sacerdozio presbiterale, quale partecipazione — naturalmente 
imperfetta — al sacerdozio episcopale, sarebbe come questo « pastorato, reg- 
genza, paternità, stato di perfezione ». Quindi nel caso, non sarebbe il sacri- 
ficio Eucaristico che specifica e definisce il sacerdozio, bensì il sacerdozio che 
spiega l’ Eucaristia. Il potere di celebrare la S. Messa non sarebbe che il 
«segno » di uno «stato interiore » più profondo e più esteso del semplice po- 
tere sacrificale; segno di uno stato interiore in cui risiede propriamente 1’ es- 
senza del sacerdozio. 

In sostanza, il sacerdozio presbiterale sarebbe un «episcopato ridotto » e 
quindi parteciperebbe allo stato di perfezione « episcopale » supposto che lo stato 
di perfezione sia costituito e specificato dall’ obbligo e dall’ esercizio della ca- 
rità. Perciò se « l’ attività professionale » del sacerdote ha come oggetto 1’ eser- 
cizio della carità, il dono di sè, l’azione a servizio delle anime, ne segue che il 
vescovo, e per partecipazione anche il semplice prete diocesano, per essere 
perfetti — a differenza del religioso -—— non hanno bisogno di cercare altri mezzi 
fuori dell’ esercizio delle proprie funzioni sacerdotali, essendo queste di per se 
stesse e direttamente « funzioni di carità ». 

1 Lo stato religioso viceversa sarebbe uno stato di «tendenza » alla perfe- 
zione; e pertanto — secondo Masure — non si specificherebbe, come lo stato 
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del semplice prete diocesano, dall’ esercizio della carità, bensì dalla pratica 
di certe virtù «di consiglio ». 1 voti non avrebbero quindi altro scopo che di 
legare 1’ anima, rendendo obbligatorie certe pratiche facoltative non necessaria- 
mente ordinate alla carità. 

Se poi i religiosi ricevono pure l’ ordinazione sacerdotale, secondo la tesi 
sopra esposta, godrebbero del sacerdozio solo accidentalmente, «in obliquo ». 
Per loro la celebrazione di divini Misteri, come le altre funzioni sacerdotali, 
rimarrebbero sempre essenzialmente « esercizî di regola» e perciò con carat- 
tere prettamente privato e del tutto « individualistico ». Scrive infatti il Masure 
che il sacerdozio dei religiosi è «tagliato fuori» dall’ ordinamento gerarchico e 
privato di quella « intrinseca subordinazione » che nel prete diocesano costituisce 
l’essenza stessa del potere sacerdotale. 

Siftatta peregrina teoria del Can. Masure evidentemente — come lo dimo- 
stra P. A. M. Henry, dopo P. Nicolas (Cfr. Rev. Thom. 1946 p. 169-182), P. 
Robilliard (Cfr. Bull. Thom. t. V, n. 839) e altri ancora — perverte e fraintende 
tutta la classica teologia sul sacerdozio e lo stato religioso esposta da S. Tom- 
maso e canonizzata dalla Chiesa. Del resto, la tesi del Mesure ha contro di 
se la Tradizione, la Storia ecclesiastica e gli stessi documenti pontifici di questi 
ultimi tempi. 

Dunque, in conclusione, il sacerdozio come tale non costituisce uno stato 
di perfezione, essendo un «sacramento sociale », essenzialmente ordinato alla 
Eucaristia e per conseguenza alla santificazione del Corpo mistico di Cristo. Nè 
lo stato di perfezione può ridursi ad un abito o ad una perfezione interiore 
dell’ individuo. Pertanto non è lecito parlare di «spiritualità diocesana », nè 
tanto meno fare del sacerdozio « presbiterale » uno stato di perfezione (ana- 
logo a quello del vescovo), contrapposto allo stato di perfezione dei religiosi, 
dimenticando che, sin dai primi secoli della Chiesa, il cosidetto « clero episco- 
pale » o diocesano era «regolare », e che oggi ancora intanto esso si avvicina 
alla perfezione « apostolica » in quanto possiede almeno lo spirito dei consigli 
evangelici. Infine la carità non può raggiungere la sua piena maturità che nel 
clima della povertà, della castità e dell’ ubbidienza, mezzi « evangelici » usati 
e consigliati da N. Signore, adottati dalla Chiesa primitiva (almeno in parte), 
conservati intatti e valorizzati pienamente dallo stato religioso, nell’ intento 
di continuare e restaurare 1’ « apostolica vivendi forma ». 


Terminando questa già troppo lunga rassegna, segnaleremo nell’ ultimo 
fascicolo del 1948 l’interessante conferenza tenuta da P. MarLLoux al Con- 
gresso di Psicanalisti americani sui rapporti tra fede e psicopatologia. In sintesi, 
il dotto conferenziere vuol dimostrare che la grazia presuppone la natura e 


. che « se 1’ uomo normale è un essere ragionevole, così anche l’ uomo virtuoso 


è un essere ragionevole ». 

Non meno utile è 1’ apporto di P. THéry all’ intelligenza della dottrina di 
Eckart. Secondo l’A. tutto l’ insegnamento religioso del grande Maestro tedesco 
potrebbe avere per titolo « Per mezzo della logica sulla vetta della contembpla- 
sione ». Tutta la sua mistica infatti è incentrata sulla trascendenza di Dio, 
la cui presenza nel mondo è per logica conseguenza una « presenza trascen- 
dentale ». Secondo il Théry, la disgrazia di Maestro Eckhart fu di essere stato 
conosciuto quasi esclusivamente attraverso le sue prediche, in gran parte sem- 
plicemente « riportate » dalle monache. Chi vuol cogliere esattamente il pensiero 
genuino del grande mistico tedesco deve invece accedere alle altre sue opere, 
in cui — secondo il Théry — trovasi il vero tomismo di Eckhart. 

FiMM_SP. 


LAVAL THEOLOGIQUE ET PHILOSOPHIQUE — Vol. IV, 1948. 


N. 1 - IR. Verneaux, Vues cavalières sur l existentialisme; C. Lockquell, 
La sagesse d’ Hésiode; W. R. Thompson, L’ évolution des étres vivants ; 
Th. Philippe O. P., Des ressources incomparables de la Maternité divine ; 
Ch. Hollencamp, Causa causarum; A. Durand, Shelley on the Nature of 
of Poetry. 
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N. 2 - A. Durand, Shelley on the Nature of Poetry (II); St. Cantin, ib intel- 
ligence selon Aristote; E. Trépanier, La connaisance des premiers princi- 
pes : une interprétation; Ch. Hollencamp, Causa causarum. 


Une breve ma completa sintesi critica sull’ esistenzialismo quale 1’ offre 
R. VERNEAUX è quanto mai opportuna per poter contemplare in uno sguardo 
di insieme e giudicare i motivi fondamentali della filosofia di moda. DRS 
brevi cenni sugli indirizzi originari di Kierkegaard « Padre » dell’ esistenziali- 
smo e di Husserl che ne vien detto il « pedagogo », vengono messe in rilievo 
le varie tendenze delle scuole esistenzialistiche, nelle dottrine dei fautori viventi 
più rappresentativi: Heidegger e Jaspers per la Germania, Sartre e Marcel 
per la Francia. £ : 

Nel saggio di critica dopo aver concesso tutto quanto si può riguardo al- 
l’ interesse dei problemi suscitati, 1’ autore mette in risalto gli eccessi assolu- 
tamente errati a cui questa reazione è giunta. L° individuo è misterioso ma non 
perciò assurdo; la descrizione dell’esistenza umana è insufficiente a costituire 
una filosofia; esiste una natura umana comune a tutti. La fede non è assurda 
nè l’idea di Dio contradditoria. 


Movendo da un confronto tra la poesia di Omero e quella di Esiodo, C. 
LockQuELL rivendica a quest’ ultima un carattere scientifico, nel senso che è 
dominata dall’ interesse per le origini. D’ altra parte la mescolanza di fattori 
imitativi e umani nella determinazione della divinità fa sì che questa poesia 
sia inferiore a quella di Omero, anche se la libertà della sua creazione poetica 
costituisce una tappa verso la libertà della ragione che giudica e ordina. 


V. R. THompson offre una sintesi delle principali forme di evoluzionismo ; 
perchè da Darwin l’ ateleologica dottrina della selezione ha subito profonde mo- 
dificazioni, specialmente quando si è tentato suffragarla con prove matema- 
tiche. Accennato al teorema fondamentale della selezione naturale del Fisher, 
I’ A. indugia nell’ esporre la dottrina dello Schipparelli con i punti di contrasto 
colla dottrina di Darwin. Nonostante il tramonto dell’ anatomia trascenden- 
tale, 1’ A. pensa che il significato del contributo della matematica all’ evoluzio- 
nismo, vale a dire il sistema di classificazione esatta delle specie, è un punto 
acquisito di fronte a cui il darwinismo è un momento sorpassato, un punto 
che alla fine s’ imporrà. 


La maternità divina è studiata dal P. NicoLas nella sua seconda lezione 
che vorrebbe costituire un commento a quella espressione così ricca e sintetica : 
« Madre del bell’amore » o più precisamente « amata». Tre tappe principali 
segnano i diversi punti attraverso i quali si svolge l’indagine dell’A. 

I) Insegnamento della Chiesa. II) Rivelazione virtuale: analisi delicata 
del dato rivelato coll’analogia: Via negationis: la Maternità divina a con- 
fronto della maternità umana. IIl) Via eminentiae: la maternità divina sub 
specie aeternitatis. 

Il saggio del P. Nicolas risulta veramente ben riuscito: acute osserva- 
zioni psicologiche vengono valorizzate con genialità e accompagnandosi a un 
processo rigorosamente teologico-speculativo, danno al lavoro, presentato in 
uno stile brillante, una freschezza e insieme una solidità che non sempre si 
trovano così felicemente conciliate. 


La diffusa esposizione di S. CantIN sulla dottrina dell’intelligenza in 
Aristotele rappresenta una nuova testimonianza della moderna critica storico- 
filologica al valore dell’interpretazione che del «De anima» aveva saputo 
dare S. Tommaso, dal momento che anche questo lavoro, come già quello 
del De Corte, segue in tutto le orme dell’Aquinate. Piace in questo studio, 
che pure si rivela fatto direttamente sul testo, la scorrevolezza esente da 
quella farraginosa ed intricata esposizione esegetica che solitamente in simili 
casi si riscontra. Ci pare però insufficiente la pregiudiziale speculativa per 
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spiegare il «substantia actu ens»: qui, come anche per l’interpretazione del 
« passivo » come «cogitativa », si richiederebbe una più dettagliata analisi e 
spiegazione del testo stesso, essendo quelli appunto i capisaldi degli avversari. 


E. TRÉPANIER in una elaborata esegesi di un testo aristotelico (An. Post. 
B. 106 a6) stabilisce e chiarisce le funzioni e l’ambito dell’induzione e della 
conoscenza del singolare in ordine alla conoscenza dei primi principi. La sua 
conclusione, in armonia con l’interpretazione di S. Tommaso e dei commen- 
tatori, è che — contro il Vasquez, modernamente seguito dal P. Le Blond — 
se si vuole evitare che l’induzione soppianti l’intelletto, e salvare il carattere 
assolutamente intuitivo non discorsivo della conoscenza dei primi principi, 
bisogna vedere nell’induzione solo la condizione di detta conoscenza; con tale 
asserzione si può benissimo conciliare l’altra affermazione che la ragione for- 
male di tale conoscenza sta nell’intellisenza dei termini e nella percezione 
della loro connessione. Per trasportare la questione in sede di principi, si 
può dire che il rigettare l’innatismo, non implica necessariamente l’accetta- 
zione del sensismo. A. P 


CITTA’ DI VITA — A. III, 1948 


N. 1 - Daniel-Rops, Un uomo solo al vertice del mondo; Adriani M., Possibilità 
e limiti della problematica religiosa nell’Evangelio cristiano; Sciamannini 
R., La vita senza fine beata; Blasucci A., Il problema mistico moderno; 
Gagol G., Considerazioni di un medico sul Decalogo; Degl’ Innocenti U., 
Individuo e persona nella filosofia perenne; Barsotti D., Il concetto di par- 
tecipazione in Dostojewsky; Schilirò V., Difendiamo la fede; Tosi B., Mo- 
dernità di S. Agostino; Zolli E., Dalla disobbedienza al fratricidio. 


N. 2 - Lombardi R., Mobilitazione per la verità; Sciamannini R., L'ultimo ap- 
bello; Barsotti D., Il Papato nella liturgia; Siciliano L., Il medico di 
fronte alla morte; Neppi Mòdona A., Il libro di Balaam; Rosetti M. F., 
Il valore della persona umana; De Seta O., Meditazioni sull’ infanzia; Le- 
quio B., « Informità » spirituale in S. Agostino; Cicchitto L., Fra Cristo- 
foro; Bargellini P., La delizia del mondo; Ronchi C., Le grandi verità. 


N. 3 - Sturzo L., La crisi morale di oggi; Cagol G., Io sono il Signore Dio tuo; 
Esposito M., Leggende del Paradiso Terrestre: Il viaggio di Alessandro 
Magno; Degl’ Innocenti U., Le due classi della realtà; Gabel G., I catto- 
lici francesi nel ‘48; Cicchitto L., Fra Cristoforo; De Seta O., L' esibizione 
lici francesi nel ‘48; Cicchitto L., Fra Cristoforo; De Seta O., L’ espia- 
zione del fanciullo; Bargellini P., Fame e sete di Dio; Soleri A., A propo- 
sito del superfluo; Sciamannini R., Letteratura cattolica. 


D+ 


4 - Sciamannini R., Definibilità dommatica dell'Assunzione; Ragazzini S., 
Il transito della Vergine; Blasucci A., Teologia e spiritualità di fronte al- 
l’Assunzione; Santoro L., Appunti sulla storia e sul valore della liturgia 
assunzionistica; Levasti A., L’Assunzione nella poesia medioevale; Chimi- 
nelli P., La voce della letteratura italiana contemporanea; Matteucci B., 
Recente tributo della poesia straniera; Bargellini P., L’Assunta nell’arte. 


N. 5 - Manacorda G., Pensieri di un cristiano sulla libertà ; Sciamannini R., 
Incontro alla mentalità teologica; Cagol G., Il nome di Lui; Sciacca M. Fs; 
Il Risorgimento antimoderno; Gioia B., Il paganesimo; Sapori F., Scrit- 
tore e popolo; Cicchito L., Fra Cristoforo; Rodolico N., IL paese del Cot- 
tolengo alla vigilia del ‘48; Fittoni M., Il malor sociale in G. Pascoli. 


N. 6 - La direzione: Anno prossimo ; Sciamannini R., Teologia e Narrativa; 
Manacorda G., Arte e Religione; Gioia B., La preistoria cristiana; Bar- 
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gellini P., Il Beato Angelico pittore dottrinale; De Seta O., La-riconquista 
del Regno; Bernardini R., La conferenza di Amsterdam; Caldarelli M. A., 
Memoriale agli uomini di Angela da Foligno; Pototschnig G., La S. Sindone. 
vista da un medico. 


In quest’annata di Città di vita crediamo opportuno dare un rilievo 
a due degli Articoli dello Sciamannini che hanno una certa importanza nel 
campo della teologia. Gli articoli in parola sono: « La vita senza fine beata » 
(I, pag. 13-25) e « Teologia e Narrativa » (VI, pag. 557-568). — 

Nel primo di essi 1’ autore dopo aver constatato che la visione del mondo 
e di noi stessi suggerisce all’ anima un’ ansiosa ricerca del divino, ricerca che 
forma un naturale desiderio di vedere Dio, e dopo aver asserito che la visione 
beatifica non si limita solo a risalire in origine alla libera e straordinaria elar- 
gizione divina ma è sostanzialmente soprannaturale in quanto esige un prin- 
cipio di grazia e di gloria, il quale non rientra nelle esigenze della natura, e 
provata, specialmente con un testo del Nuovo Testamento, l’ esistenza della 
visione di Dio, passa a considerare in che cosa consista la beatitudine sopran- 
naturale. 

Subito determina che consiste nella visione chiara e intuitiva di Dio in se 
stesso, visione che «importa una intuizione univoca superiore all’ apprensione 
che di Lui si effettua nella figura e nella similitudine creaturale secondo 1’ ana- 
logia naturale e l’oscurità della fede » (pag. 15). In che cosa consista propria- 
mente questa visione lo si può dedurre — afferma giustamente 1’ autore — dalle 
rivelazioni stesse della parola di Dio. Seguendo quindi la spiegazione che l’Apo- 
stolo S. Paolo dà di questa visione, conclude che Dio, nella visione beatifica, 
è davanti agli occhi, al termine del movimento dell’anima, secondo il modo 
stesso del suo esistere (pig. 16) e che è una visione immediata, senza cioè i con- 
cetti e i fantasmi propri della conoscenza astratta e mostra l’evidenza intrinseca 
della Trinità (pag. 16). 

Poi, prendendo le mosse da un paragone portato dai teologi per spiegare 
il modo di unione di Dio con il conoscente nella visione beatifica e cioè che que- 
st’ unione è come quella ipostatica quale si verificò nell’ ordine dell’ essere tra 
la natura umana e la natura divina in Cristo — paragone del quale però lo stesso 
Sciamannini dice che può stare come esempio ma non come identificazioni 
di modi, poichè la nostra partecipazione alla natura divina in cielo rimane 
sempre analogica secondo il detto della scrittura « similes ei erimus» (pag. 
18) — dimostra che l’ unione dei beati con Dio nella visione beatifica è sempre 
partecipata e che quindi non va oltre l’ immediatezza del contatto non potendo 
il finito comprendere l’ Infinito. 

Dopo aver determinato e provato — contro alcuni moderni che si dicono 
filosofi — che l’essenza della beatitudine consiste nella dinamicità che nej beati 
genererà la bellezza divina e che quindi in cielo non si cade nell’ inerzia o pla- 
cidità cadaverica, ciò che l’autore prova principalmente dal secondo lato della 
bilateralità del concetto del moto, cioè dall’ espansione e comunicazione di ciò 
che si possiede a sovrabbondanza, e dopo aver ricordata la famosa divisione 
agostiniana della visione beatifica in mattutina e vespertina, afferma che an- 
che l’aspetto umano della nostra felicità sarà appagato in quanto neila visione 
di Dio saranno ritrovate le persone amate sia in quanto saranno glorificate 
sia in quanto ancora viaggiano piangendo e sperando, su questa terra, anzi 
l’ affettuosità che ci unirà ad esse sarà quella che non fu potuta trovare ‘mai. 
sulla terra (pag. 22). 

A questo punto si propone e scioglie un dubbio. Esso è: « Non saremo noi 
infelici se, per malaugurata sventura qualche parente o amico sarà condannato 
a vivere diviso da noi per tutti i secoli dei secoli? » La risposta è negativa e 
ragione ne è il fatto che al termine del nostro terreno pellegrinaggio cade 
l’aspetto sentimentalistico del nostro amore e rientreremo nella tranquilla con- 
formità del segno della giustizia \divina (pag. 23). 

Conclude l’articolo che affinchè gli uomini possano entrare a far parte di 
questa vita divina è necessario che entrino in quell’unità gratifica che nel Cristo 
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mistico rende figli adottivi di Dio e specialmente consofferendo con Cristo è 
confidando, nella lotta contro gli avversari dello spirito, indeclinabilménte 
in Dio. 


Nell’articolo « Teologia e Narrativa » lo stesso autore dopo aver asserito 
— però senza alcuna prova a nostro modo di vedere — che la teologia sia anche 
arte oltre che essere una scienza e, come un errore cominciò a serpeggiare nei 
secoli sequenti a S. Tommaso e S. Bonaventura, quando «i pedissequi scolari » 
si restrinsero nella cintura di un metodo prettamente metafisico e scientifico e 
stroncarono la teologia dalla realtà e la resero sempre più arida asservendola 
‘alle astruse speculazioni della vanità personale e dei logoranti diverbi di fami- 
glia (anche qui non sappiamo con quanta verità parli 1’ autore) passa a consi- 
derare le relazioni che intercorrono tra la teologia e la letteratura, e di questa 
‘con quella. 

1) Hanno lo stesso oggetto (materiale?) gli atti umani. Questi dalla teo- 
logia sono considerati speculativamente dal lato qualitativo, dalla letteratura in- 
‘vece sono studiati dall’ angolo visuale della ritmia e quantità. 

E, determinato che l’ arte contrariamente a quando si è andato affermando 
non bada semplicemente alla forma ma deve avere un suo pensiero interiore, 
dimostra come l’arte attraverso i secoli abbia 4vuto come pensiero interiore 
quello prevalente nel secolo. Dal che deduce che la letteratura come ogni altra 
arte deve avere un contenuto ideologico-morale poichè trattando essa degli atti 
umani non si può limitare ad analizzarli sotto il loro aspetto meccanico o fisio- 
logico, ma li deve prendere nella loro interezza e quindi è necessario che li 
prenda sotto l’ aspetto della loro malizia o della loro bontà e entri così nella 
vita; ed entrando perciò nella vita entra di conseguenza anche nel campo della 
morale e della religione. 

Da questo passa ad un’ altra conclusione, quella che la letteratura deve 
ispirarsi alle fonti del bene se non vuole decantare dottrine che mettono la 
disperazione nelle anime. Ed in questo può avere come magnifica ausiliaria 
la teologia. 

2) L’altro contatto tra teologia e letteratura si ha nel contenuto: Bene e 
male anche se sotto un aspetto ben diverso. Infatti il bene e il male si trovano 
nella letteratura, la quale forse minimetizza il primo ed eleva fino alle stelle 
con l’ apologia, che il più delle volte ne fa, l’ altro. Nella teologia invece « il 
male è posto in una situazione condizionale e condizionata, come una prepa- 
razione negativa che dal disagio e dall’ angustia riporti alla redenzione, come 
uno stato transitorio di scetticismo metodico-iniziale per sollevare alla tesi 
dommatica di una stabile purificazione » (pag. 562). 

3) Il massimo accostamento però tra teologia e letteratura si trova là 
dove ambedue diventano artefici di bellezza psicologica, aderente alle aspira- 
zioni della natura umana. Ma in questo accostamento nessuna scienza od arte 
potrà offrire mai un esemplare più vivido di bellezza, anche nell’ ordine sen- 
sibile di quello che dà la ragione d’ essere della teologia. E’ in questa che si 


‘trova «la bellezza ideale ed immutabile, sognata da Platone e intravista nelle 


regioni della reminiscenza o all’ombra della luce riflessa nell’ oscurità della 
«caverna, la quale si è rivelata gloriosa e folgorante nella Persona del Verbo 
Incarnato » (pag. 562-563). 

Dopo aver esaminato tutto quello che insegna la teologia intorno a Cristo 
che è la realtà più concreta, dimostra come, anche la letteratura con la Divina 
Commedia e con I promessi Sposi, di Dante l’ una del IManzoni l’ altra, non 
abbia mancato di compiere nel tempo salde realizzazioni di un suo inserimento 
e sviluppo su trame teologiche. Infine dice che ormai bisogna che la teologia 
riapra la strada veritiera discendendo dalle cattedre universitarie, svestendosi 


per l'occasione del suo formalismo di parlare scolastico e mettersi in comu- 


nione con l’ arte e con la vita sulla piattaforma del dramma e dell’ azione. Ed 
in questo ha un po’ di ragione. Ma purtroppo il male non è solamente da 
parte della teologia se ora nella letteratura non si trova un po’ di contenuto 
teologico come in altro tempo, ma anche da parte della letteratura o meglio 
dei letterati che o fingono di non conoscere una teologia oppure positivamente 
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non la vogliono conoscere. La teologia è pronta a fare tutte le rinunzie possi- 
bili e coerenti al suo scopo. Ma anche i letterati siano pronti a fare alcune 
rinunzie e specialmente ad alcuni loro pregiudizi e s’ accostino con semplicità 
di intenzione alle fonti del bene, s’accostino alla ‘teologia troveranno com- 
prensione e materiale per i loro scritti. ‘Così il desiderio dell’ autore dell’ arti- 
colo si potrà appagare. 


Nella stessa annata si trovano due articoli che si raccomandano alla let- 
tura per la loro ben considerata brevità ed anche per la loro attualità : essi sono 
quello del Rossetti « Il valore della persona umana» (II) e quello di Fittoni 
« Il malor sociale in G. Pascoli » (V). 

Il Rossetti dopo aver posta la distinzione tra individuo e persona, distin- 
zione ben necessaria, passa ad esaminare i diritti della persona alla luce di 
due documenti pontifici : il messaggio natalizio del 1942 di Pio XII, nel quale 
sono contenuti tali diritti o meglio ricordati, e la « Divini Redemptoris » di 
Pio XI nella quale si dice che tali diritti sono nell’ uomo per dotazione di Dio. 

Dopo esamina gli errori circa la persona specialmente dal lato politico ed 
anche morale : 1’ individualismo e il collettivismo, che per egoismo vanno contro. 
la dignità della persona umana. A questo egoismo si oppone l’amore, con fl 
quale in senso umano si può risolvere già in parte la questione. Questa in 
realtà viene completamente risolta in base alla dottrina cattolica che parte dal- 
l’esistenza di Dio e passa indi alla dottrina del Corpo mistico di Cristo. 

Il Fittoni poi nel suo articolo brevemente passa in rassegna il pensiero 
del Pascoli circa il male sociale. Dopo aver detto che un tempo il -Pascoli fu 
socialista ed ascritto all’ Internazionale, fa vedere come però il socialismo del 
Pascoli fu ben lungi dalla violenza, anzi fu questo suo attaccamento alla mi- 
tezza, se così si possa dire, che disincagliò il Pascoli dal socialismo marxista 
e che fece si che egli sentisse il malor sociale nel più schietto e genuino cri- 
stianesimo sociale umano (p. 518). 

VELE 


RIVISTA ROSMINIANA — A. XLII, 1948. 


N. 1 - G. Bonafede, Nota sulle forme dell'essere e sull’ontologismo; C. Ca- 
| viglione, Il Rosmini di G. Gentile e l’Idealismo (Appendice al « Rosmini 
vero »); M. Torelli, Le premesse filosofiche dell’ascetica rosminiana; C. 
Riva, RIDE del Neotomismo; U. Honan, Il divino è sempre sopran- 
naturale: , 


N 2% G. Bonafede, Nota sulle forme dell'essere e sull’ontologismo; G. Boz- 
zetti, Replica al Bonafede; D. Morando, Immanenza e ‘trascendenza: it 
problema critico; U. Honan, Il decreto « Post obitum » : riflessioni giuri- 
diche e storiche; R. Bessero Belti, La « sacertà » delle parole. 


N. 3- U. Honan, Il decreto « Post obitum » : riflessioni giuridiche e storiche ; 


E. Severino, Note sulla filosofia di U. Spirito; R. Bessero Belti. Oltre la 
« sacertà » delle parole. i i 


N. 4 - G. Bozzetti, Quando si parla di essere; E. Pignoloni, L’ontologis: 
x È 1, 4 ci > % , no 
critico di P. Carabellese; E. Pignoloni, Il XY congresso Bons: di 


filosofia. 


G. BoNnarEpE, dopo aver discusse alcune difficoltà inerenti alla dottrina 
rosminiana delle tre forme dell’essere (che vorrebbe suggerite a Rosmini dalla 
Rivelazione) pone in rilievo qualche punto controverso bisognoso di chiarifi- 
cazione. Nella seconda parte dell’articolo, il Bonafede :discute col P. Bozzetti 
una sua tesi, già precedentemente enunciata, che tende ad immettere Rosmini 
nella corrente ontologistica. Secondo 1’ A., che professa una forma di giober- 
tismo impregnato di elementi rosminiani, il Roveretano pur avversando l'on- 
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tologismo ne condividerebbe la « mentalità » e s’inserirebbe nel suo clima 
spirituale, in seguito alla fondamentale dottrina del « divino » nell’uomo e ai 
caratteri che al «divino » attribuisce. Sotto tale aspetto Rosmini sarebbe as- 
sai più vicino a Gioberti che agli psicologisti, tra cui lo volle classificare l’abate 
torinese, non ostante la sya netta distinzione tra reale e ideale. Questa di- 
stinzione non può avere valore effettivo di fronte a chi — come i grandi on- 
tologisti, Gioberti compreso — non ha mai confuso tra loro i due ordini. Le 
accuse di Giobertj e le ripulse di ‘Rosmini deriverebbero quindi, secondo l’A., 
non da una fondamentale divergenza di pensiero e di mentalità, ma da una 
« totale incomprensione » vicendevole. 


‘L’articolo del CavicLIONE è la continuazione di un esame critico del « Ro- 
smini vero », iniziato sulla stessa Rivista nei due primi fascicoli del 1947. 
In questa puntata ($$ 10-14): Il (Gentile travisa il concetto rosminiano della 
verità, concetto non platonico nè spinoziano ma cristiano, paragonabile alla 
luce e non alla pietra - Come va spiegato l’entusiasmo di Rosmini e la sua 
sicurezza - L’attività del soggetto nel conoscere e l’origine dell’errore: la ve- 
rità è luce, autorità e legge e ci lascia liberi e responsabili - La verità Alfa 


e Omega : punto. di partenza e di arrivo - Il Rosmini di G. Gentile e il Ro- 
smini autentico e integrale. 


M. TorELLI rivendica il lato ascetico della filosofia del Roveretano, tutta 
imperniata sul divino e di cui «l’ascetica nelle sue premesse teoretiche costi- 
tuisce la linfa vitale ». In essa si trovano, infatti, gli elementi pregiudiziali 
e «i postulati necessari perchè sia esigita e fondata un’ascetica naturale e 
soprannaturale che comporta la susseguente prassi »: esistenza di un Dio 
creatore; riconoscimento del limite nell’uomo; esistenza dei mezzi per tra- 
scendere e superare il limite. 


Breve ma piena d’interesse (è sempre interessante sentir parlare di Tomi- 
smo e, più ancora, dj neo-Tomismo in campo rosminiano!) è la nota di 
C. Riva. Pagine serene e ireniche in cui l’autore riconosce che «la filosofia 
professata dalla scuola neotomistica è sotto l’influsso del progresso, del rin- 
novamento e dell’approfondimento » e che in essa si sta volgendo un pro- 
cesso di riavvicinamento, anzi di avvicinamento, alla « Grande Scolastica ». 
Si capisce che la « Grande Scolastica » designa eufemisticamente il pensiero 
di Rosmini. i 

I punti intorno ai quali l’autore nota un progresso verso la « grande sco- 
lastica » si riducono sostanzialmente a due: priorità della gnoseologia sulla 
metafisica e acquisizione dell’essere per intuizione intellettuale. 

Che tra i neoscolastici ci fossero tendenze a porre il problema della co- 
noscenza come pregiudiziale al valore della metafisica, lo sapevamo e non è 
cosa di questi giorni, ma che queste tendenze possano determinare un nuovo 
orientamento della neoscolastica « simpliciter » non lo diremmo. Ci parrebbe 
più saggio distinguere tra neoscolastici e neoscolastica per non far torto alla 
storia. E’ un fatto che ormai il pensiero della maggior parte dei neoscolastici 
è orientato verso l’affermazione della priorità della metafisica sulla gnoseo- 
logia e, oggi, il problema non è più d’ attualità come qualche anno addietro. 
Certo, nessuno tra questi che « hanno tentato e tentano ancora » simile af- 
fermazione, pensa di anteporre alla critica una «ontologia elaborata » ma 
neppure, d’ altra parte, si rassegna ad ammettere che tra « ontologia elaborata » 
e conoscenza priva affatto di valore non sia possibile una mediazione. Dire poi, 
come il Riva, che la conoscenza volgare non sia filosofica appunto perchè 
volgare è un truismo, che si risolve in un sofisma «a secundum quid ad sim- 
pliciter » qualora se ne deducesse che non competendo a tale conoscenza un 
valore riflesso non glie ne competa alcuno. Quanto, quindi, a metafisiche « del- 
l’incognito » 0 « fantastiche » è meglio attribuirle ad altri. 

Il secondo punto d’avvicinamento alla «grande scolastica » sarebbe co- 
stituito dalla sostituzione del vecchio processo astrattivo con una intuizione 
intellettuale dell’essere. Qui forse il Riva non è più chiaro di quanto lo sia, 
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a sua confessione, il problema che affronta : non ci sarebbe riuscito di capirlo 
se, opponendo trà loro astrazione e intuizione e citando a conferma espres- 
sioni di Maritain e Garrigou-Lagrange, non ci avesse lasciato comprendere 
che dimentica la distinzione classica tra abstractio effectiva e abstractio con- 
siderativa, cioè tra l’operazione dell’intelletto agente che smaterializza gli 
schemi empirici e quella dell’intelletto potenziale che li intuisce smaterializ- 
zati. Le due operazioni son tra loro strettamnete connesse e la prima è es- 
senzialmente condizionata dalla seconda. Il Riva invece — non sufficiente- 
mente addentro ai labirinti del pensiero tomistico — limitando alla prima tutto 
il processo astrattivo, crede di scoprire nella seconda una non scolastica no- 
vità (che porrebbe il pensiero neotomistico sulla via dell’essere ideale): se 
tutto il progresso sta in questo, possiamo ben dire col Contri che i neoscola- 
stici sono degli... « archeoscolastici! ». L’autore potrà trovare la distinzione, 
oltre che in qualsiasi manuale, anche in S. Tommaso, per esempio: Quaest. 
Disp. De An., a. 5, $m. 

Che anche il Riva citi S. Tommaso a suffragio della sua tesi, non vuol 
dire nulla perchè la frase riferita, rimessa con senso di giustizia nel suo con- 
testo naturale, acquista ben altro significato. Sappiamo che anche Rosmini 
nel « Nuovo Saggio » e nel « Rinnovamento » se n’è servito nello stesso modo, 
ma a lui possiamo perdonarlo, anche per quel sentimento di ammirazione e 
di venerazione che nutriamo per il suo pensiero e per la sua persona : ci sem- 
bra imperdonabile, invece, che dopo più di cent'anni da che l’interpretazione 
del Roveretano ha visto la luce e gli scolastici e i non scolastici (Mamiani 
compreso) ne mostrano l’infondatezza, si possa ancora farne uso con tanta 
sicurezza e senza ombra di dubbi! Non crediamo che questi « esorcismi dei 
testi » tornino a vantaggio del pensiero di Rosmini se non in modo molto in- 
diretto in quanto — vedendo che cosa possa diventare S. Tommaso e il to- 
mismo in mano rosminiana — ci fanno riflettere (e sinceramente) all’even- 
tualità che qualcosa di simile possa succedere al Roveretano, tra le nostre 
mani. 


D. Moranpo pone il problema critico negando la legittimità del dubbio 
scettico, affermando la necessità di una certezza iniziale e sostenendo la prio- 
rità logica della gnoseologia sulla metafisica. 


I due articoli del P. Bessero (La sacertà delle parole - Oltre la sacertà 
delle parole) rivendicano il valore sacro della parola come espressione di que- 
sta o di quella idea e non altra (concetto che troviamo già in s. Tommaso, 
IT-II, q. rr1o, a. 3) e delle manifestazioni artistiche come espressione di vita 
interiore. Degni di ottima considerazione. 


P. BozzEttI (Quando si parla di essere) afferma che pel filosofo cristiano 
vi sono due modi possibili di pensare l’essere : come statico, in relazione al 
concetto di Dio uno; come dinamico, in relazione al concetto di Dio trino. 


EAU 
QUADERNI DELLA CRITICA — 1948 


Marzo - N. 10 - Ancora della lettura poetica di Dante; Uno sconosciuto umanista 
quattrocentesco: Giovanni Brancati e il racconto di una sua storia d’ amore + 
L’ amore verso la Patria e i doveri verso lo Stato; La storia contro le illu- 
stoni; La nostalgia del passato e la ricerca storica; Il petrarchismo settecen- 
tesco e una canzone di Eustachio Manfredi; Fidalma Partenide ossia la Mar- 
chesa Petronilla Paolini Massimi; La vita infernale delle galere; Frainten- 
dimenti intorno alla « personalità ». 


LuGLIO - N. 11 - Il progresso come stato d’ animo e il progresso come concetto 
filosifico ; Esperienze storiche attuali e conclusioni per la storiografia; Filo- 
losofia e religione ; Intorno alla critica e storiografia della doesia; Storiografia 


td 
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civile nel Settecento; Un letterato italiano in Inghilterra : Vincenzo Marti- 
nelli; Lo storicismo e la rivoluzione mentale dell’ età moderna; Storicismo 
e vita morale; La storicità della verità; L’ indefinitività della filosofia; 
Unità logica e unità mitologica della filosofia con la storiografia; Giovan 
Battista Cini; Intorno a Benjamin Constant e al suo « Adolphe » ; L’ arte e 
il tempo ovvero la « Modernità edace »; La determinatezza dell’ espressione 
poetica; La critica letteraria italiana dal De Sanctis ai giorni nostri; L’ albo 
di Matilde Serao; La poesia e la vita degli affetti. 


NovEMBRE - N. 12 - Note sulla letteratura italiana del Settecento ; Saluto a Vit- 
torio Alfieri; ‘La ragione intrinseca della tarda comprensione del pensiero 
Vichiano (A. Parente); Filosofia e non filosofia; A proposito delle liriche di 
Torquato Tasso; La storiografia meramente politica e il pessimismo morale ; 
Intorno al « Magismo » come età storica; Sulla conoscibilità e inconosci- 
bilità del mondo misterioso; Come intendevano la dialettica il Marx e V En- 
gels nel 1877; Cervantes « Persiles y Sigismunda; Individualità del motivo 
e dell’ indagine storiografica; L’ identità della filosofia con la metodologia 
della Storia; Una nuova santa : Santa Teresa del Bambino Gesù; Teolo- 
gismi e metafisicherie. 


Riprendendo la questione della lettura poetica di Dante (10, pag. 1 e seg.) 
Croce insiste sulla distinzione tra struttura e poesia; distinzione che ha il suo 
fondamento nell’ anima di Dante «faustianamente duplice, divisa tra me- 
dioevo persistente e incipiente Rinascimento ». Dalla prima è nato il viaggio 
nell’ oltretomba, che fornì la materia alla struttura, dall’ altra la rappresenta- 
zione della vita umana in tutti i suoi toni, cioè la poesia, 


Intorno all’ uso e all’ abuso del concetto di simbolo, (10, pag. 66 seg.) 
Croce, definito il carattere intuitivo del simbolo, esclude che possa intendersi 
come ‘atto originale distinto dalla poesia e rigetta nel mondo più deciso la 
distinzione proposta dal Bezzola, della poesia in simbolica e non-simbolica. 
La poesia è sempre simbolica, cioè sempre poetica. La poesia detta non-sim- 
bolica se è veramente poesia sàrà necessariamente simbolica. Solo una confu- 
sione tra simbolo e allegoria può spiegare una sisimile distinzione, essendo 
l allegoria arbitraria, quindi poetica, e per sè estranea alla poesia e a tutta. 
l’ attività conoscitiva. 


Ne La storia contro le illusioni (10, pag. 39 seg.) Croce enumera le illu- 
sioni che la storia smentisce e. confutà : 1’ illusione della felicità, 1° iliusione del 
benessere, della civiltà e della barbarie quali criteri di valutazione delle varie 
epoche storiche, e infine l’ illusione che le opere della civiltà e del progresso 
siano fatte dalla massa e direttamente per la massa. A. questo proposito Croce 
non teme di affermare: « Quel che si chiama civiltà o progresso d’una età è 
l’opera di alcuni individui o di elette minoranze ». 


Quanto al motivo o ai motivi della ricerca storica (10, pag. 43) Croce nega 
che la nostalgia del passato sia un motivo di storiografia, la quale muove sì 
da un sentimento, inquietudine e sollecitudine, ma di carattere morale, ossia 
comprensiva di ogni opera intellettuale, estetica, e pratica. La nostalgia del 
passato, come piacere di immaginazione, perciò sentimento edonistico o eude- 
monistico, può essere stimolo di quella che egli chiama « aneddotica », la 
quale si propone di soddisfare un vario interessamento psicologico per questo 
o quell’ altro ordine di cose, o personaggio che già visse. 


Nella postilla finale sui Fraintendimenti intorno alla personalità (10, pa- 
gine 126) ritorna sulla sua dottrina della vera personalità come personalità mo- 
rale, coincidente con l’ attività stessa morale, quindi come momento della realtà, 
Ripugna dunque trattare Dio come persona, essendo Egli il Tutto; come diventa 
insostenibile la teoria dell’ anima-sostanza, e di conseguenza dell’ immortalità. 


4 seta) TA parte 
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Nel quaderno n. 11 sono interessanti sopratutto alcune note sul progresso, 
sulla filosofia e religione, e le osservazioni di metodologia storica. Il progresso 
che costituisce la storia (11, pag. 1 seg.) viene dal (Croce opportunamente di- 
stinto dal progresso come stato d’ animo. Questo non è altro che un sentimento 
edonistico, una illusione che, anche se gradevole, è pericoloso intrattenere 
troppo. La fede nel progresso come stato d’ animo può venir meno; mai quella 
nel progresso come legge dello spirito e della storia. La realtà dello spirito 
e della storia consiste nel continuo svolgersi e concatenarsi di atti, che sono 
opere che l’ uomo compie. L’ atto si svolge ricevendo e ricostruendo nel proprio 
pensiero la situazione (storia) in cui si trova e inserendo in questa situazione 
l’opera propria, che per ciò stessa la modifica e l’ innova. Dunque la storia 
non è possibile che come svolgimento di atti; l’ atto non si svolge che come 
progresso (innovazione riconosciuta); perciò la storia «è sempre storia di pro- 
gressi e non di regressi » (p. 4). È aa 5 ; 

Regressi e decadenza si danno nel nostro sentimento edonistico; nei quali 
però si prepara nuova materia di vita, nuovi progressi. Questi regressi non 
sono per sè oggetto di storia, ma « una nota di cronaca dolorosa o vergognosa » 
(pag. 5). 


Il rapporto tra la Filosofia e la religione (11, pag. 12 seg.) viene definito 
da Croce come un rapporto che è per un' verso di identità, per il carattere reli- 
gioso della filosofia, e filosofico della religione ; e per l’ altro verso di non-iden- 
tità, fondata sul carattere essenzialmente mitico della religione. Senza ii mito 
la religione perde la sua originalità e autonomia, e si fonderebbe con la filo- 
Sofia; col mito la filosofia cesserebbe di essere tale per diventare religione; la 
filosofia non ammette ingerenze di fantasia e immaginazione, essenziali invece 
al mito e alla religione. Si dilunga poi in considerazioni storiche e politiche 
sulla Chiesa ,avendo cura di metterne in chiara evidenza l’ opera — secondo il 
Croce —. funesta per la civiltà e in specie per l’ Italia. 


In Storicismo e rivoluzione mentale (11 ,pag. 50 seg.) conferma ii giudizio 
sull’ antistoricismo del ’700 pronunciato dai filosofi dell ? $oo. E’ mancata al 
700 la « pietas » verso (il passato che « spregiò, scrisse e derise ». La ragione 
illuministica non poteva essere storica, perchè non conosceva il concetto di svol- 
gimento, col quale si viene a stabilire la continuità del passato nel presente. 
Svolgimento che si identifica con lo svolgimento delia ragione stessa. Poichè 
questo svolgimento non è « condotto dall’ alto da una volontà trascendente, nè 
mosso’ dal di fuori per determismo causalistico » Croce trova in esso 1’ origine 
o il punto. di congiungimento dell’ idea di libertà; vivendo lo svolgimento di se 
stesso, della propria creatività; quindi della propria libertà. Se tale è lo svol- 
gimento storico, logicamente conclude Croce: « Dinanzi al pensiero storico 
cadono dunque tutt’ insieme la trascendenza religiosa e la trascendenza natura- 
listica, o come si potrebbe drasticamente dire, i due opposti teologismi o i due 
opposti materialismi ». In questa concezione della storia sta la vera rivoluzione 
mentale. i 

Lo storicismo oltre che rivoluzione mentale è anche rivolgimento etico (11, 
pag. 52). Uno stretto legame viene a stabilirsi tra storia e morale. Non è spie- 
gabile vita morale fuori dello storicismo; non essendo concepibile svolgimento 
morale senza la dualità di essere e dover essere. Senza un ideale da perse- 
guire non si dà vita morale come non si dà progresso, che « importa che si cono- 
sca il punto a cui si è giunti nel proprio cammino e che si vada oltre di quel 
punto : cioè che si pensi la situazione reale (che è ciò che in grande si dice storia) 
e che si ubbidisca al dover essere, ossia alla sollecitazione della coscienza mo- 
rale ». Dunque la negazione del valore della storia è negazione della vita morale. 

Oltre la morale anche la verità è vincolata alla storia (11, pag. 56). La 
verità non nasce per partenogenesi dal puro pensiero, ma esige l’ intervento di 
un elemento fecondatore estraneo, che in questo caso è 1° elemento pratico. Ed 


è' questo legame del ‘pensiero con la vita, la pratica, la storia che determina 
il senso di una verità. | 


x 
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Di più lo storicismo imprime alla filosofia il carattere di indefinitività (11, 
pag. 58). Concede [Croce che la prima vera concezione storica della filosofia si 
deve a Hegel; ma nega ia teoria Hegeliana della conclusività e definitività della 
filosofia. La quale non si è affannata intorno a un unico problema, nè può tro- 
var pace nella soluzione di un unico problema; ma i filosofi trattarono e trat- 
tano problemi diversi secondo i bisogni dei tempi. Il pensiero « defiritivo nella 
verità che consegue, è indefinitivo verso le altre che dovrà via via conseguire ». 
L’ indefinitività della filosofia è legata al suo carattere storico ; e la storia non 
conosce termine definitivo. 

Infine Croce chiarisce che !’ unità della filosofia con la storia deve inten- 
dersi in senso logîco, cioè fondata sulla teoria del giudizio, che è unità d’ intui- 
zione e categoria. Distingue recisamente la sua unità dalla filosofia della storia 
dell’ 8oo, che ha carattere piuttosto mitologico, cioè presenta l’ unità d’ intuizione 
e categoria non mediata nel giudizio, ma immediata ; cosicchè la categoria viene 
trattata come intuizione e l’ intuizione come categoria, annullando in questo 
ibridismo 1’ una e 1’ altra. Dunque filosofia della storia o mitologismo storico non 
deve essere confuso con 1’ unità logica di filosofia e storiografia, che è « filosofia 
non della storia, ma nella storia, intrinseca alla storicità ». (11, pag. 62). 


Esaminando l’ opera di JouveNEL « Du Pouvoir » (12, pag. 45) mette in 
luce il carattere unilaterale della sua concezione della storia. Perchè la storia 
politica abbia un senso accettabile deve essere considerata non astrattamente, 
ma nella sua relazione concreta con le altre forme dello spirito umano, con la 
storia religiosa, filosofica, morale e artistica. Sono certe disposizioni filosofiche, 
morali che preparano e spiegano il nascere e il costituirsi di certe situazioni 
politiche. La mortificazione del pensiero, 1’ impoverimento del senso della bel- 
lezza, lo spegnersi del senso religioso e morale, inclinano alla passività e alla 
volontaria schiavitù. L’assolutismo e la dittatura, in queste condizioni, non 
sono più fenomeni tanto strani o inspiegabili. 


Nello studio Intorno al magisino come età storica, che è una critica del 
libro di E. De MartIno: IL mondo magico. Prolegomeni a una storia del ma- 
gismo (12, pag. 53), Croce nega che le categorie che reggono ora l’interpre- 
tazione storica non siano applicabili al mondo primitivo; nega inoltre la distin- 
zione della realtà proposta dal De Martino e rigetta 1’ affermazione che l’ unità 
della coscienza sia stata una creazione dell’ età del magismo. La realtà si 
identifica con lo storicamente pensato, cioè con il giudizio storico; quindi è 
assurdo pensare a una realtà equivalente al mondo culturale europeo occiden- 
tale è un’ altra propria del mondo primitivo. Inoltre nè la categoria della co- 
scienza, nè l’ unità sintetica che tutte le comprende, sono formazioni storiche, 
prodotti di epoche dello spirito; ma tutte sono lo spirito stesso che crea la 
storia. Dunque i’ età del magismo non creò l’ unità dello spirito, « perchè come 
tutte le altre età che piace ritagliare nell’ unico e compatto corso della storia, 
essa fu l’azione di quella unità e delle sue categorie ». La filosofia non ha 
ragione alcuna per negare i poteri magici; però Croce allo stregone primitivo, 
preferisce il bestione primitivo del Vico. 


Condannando l’ interpretazione della Dialettica di Marx e di Engels (12, 
pag. 68), interpretazione troppo naturalistica, Croce ricorda che la dialettica 
non può aver luogo tra i fatti naturalisticamente ridotti a classi e non meno 
naturalisticamente distinti in epoche storiche, «perchè opera concretamente 
in ogni atto e in ogni attimo dello spirito, che è unità di universale 
individuale ». 

Evidentemente la vera dialettica è per Croce quella dell’ unità-distinzione 
delle forme dello spirito, che pur non essendo di Hegel, si presenta come lo 
sviluppo delle più profonde esigenze del pensiero dialettico hegeliano. 


La sua nota teoria dell’ Identità della filosofia con la‘ metodologia della 
storia (12, pag. 85) Croce difende dalle facili obiezioni che non mancarono, 
ricordando che il pensiero non può essere oggetto di conoscenza, perchè ne è il 
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soggetto. Quindi conoscenza e verità non si dànno in tutte le concezioni che 
riducono lo spirito a entità posta di fronte al pensiero; come pure conoscenza 
non può dirsi la scienza, che si risolve in una costruzione di carattere pratico 
e tecnico. La vera conoscenza si avrà superando il mondo puramente scientifico 
e penetrando in quello della storia. 

‘La vera conoscenza è la conoscenza storica, che non nega nè esclude le 
altre conoscenze filosofiche, logiche, estetiche, perchè 1’ affermazione storica è 
giudizio ; e il giudizio ha bisogno d’ intuizione e di predicati logici. 


Nella postilla Teologismi e Metafisicherie che chiude il Quaderno, Croce 
si dice disposto ad ascoltare i pensieri altrui sull’ immortalità e vita ultramon- 
dana e a cercare di trarne giovamento e correzione; però si crede in dovere di 
«fare osservare che una ‘vità diversa dalla vita, senza la legge del dolore 
che è l’unica pensabile nell’ idea di vita, par che sia la riproduzione dell’ er- 
rore inizialmente notato di staccare e separare tra loro il termine positivo e 
il termine negativo, e rompere il circolo del bene e del male, del vero e del 
falso, del bello e del brutto, come se 1’ un termine non nascesse dall’ altro ». 
Se questa è la legge della vita, quale significato può ancora avere una beati- 
tudine eterna, in cui anche 1’ ombra del dolore è esclusa? 


Da questa breve rassegna risulta chiaro a chi conosce la Filosofia dello 
Spirito di Croce che le idee esposte in questi Quaderni non sono nè nuove, nè 
originali: riproducono quelli che sono i principi fondamentali, gli elementi 
caratteristici del suo sistema. Del resto la maggior parte di questi articoli non 
ha carattere sistematico, ma prevalentemente polemico: sono considerazioni 
occasionate da analisi e recensioni di opere che Croce esamina, critica, approva 
o disapprova secondo il metro del suo spiritualismo e storicismo, 

. Non manca di tanto in tanto la punta di ironia alle volte bonaria, alle 
volte caustica, specie quando tratta di ‘Religione rivelata o di Metafisica, che 
difficilmente possono essere inquadrate nel suo schema. 

Abbiamo trascurato intenzionalmente le ricerche di storia della letteratura, 
che costituiscono una parte notevole e molto interessante di questi Quaderni, 
per l’ unica ragione che esse esorbitano dal campo specifico della Rivista. 


S.D.A- 
STUDI FILOSOFICI — A. IX, 1948 


N. 1 - G. Lukàs, Les téches de la philosophie marxiste dans la nouvelle démo- 
cratie; A. Cornu, K. Marx et la pensée moderne; A. Della Volpe, Ori- 
Enac dell’umanesimo socialista; R. Cantoni, L’uomo assurdo di Albert 

amus. 


N. 2 - A. Banfi, Il problema della responsabilità; E. Paci, La responsabilità e 
il problema della storia; G. Preti, Libertà e responsabilità; R. Cantoni 
Antonio Gramsci e le responsabilità della cultura. î 


N. 3 - G. Lukàcs, Heidegger redivivus, (parte prima); R. Cantoni, Mito e sce- 
bsi nel marxismo; M. A Denti, Il paradosso dell’esistenza nel teatro di 
J. Anouilh; R. Cantoni, Franz Kafka e la crisi dell’ umanesimo. 


E’, questa, una rivista di studi marxistici. Intorno ad essa ci limiteremo 
a fare, più sotto, un’ osservazione di carattere generale: non daremo un rag- 
guaglio particolareggiato, articolo per articolo, come comunemente usiamo per 
le altre riviste. E ciò per più motivi di cui accenniamo i due seguenti che ci 
sembrano essere i principali. Avanti tutto perchè j problemi di cui la rivista si 
occupa, essendo trattati tutti esclusivamente dal punto di vista dell’ ideologia 
marxistica, i loro sviluppi e le loro soluzioni non costituiscono un contributo 
che si riallacci logicamente — come integramento o come perfezionamento — 
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agli sviluppi e alle soluzioni tradizionali dei medesimi problemi, ma rappresen- 
tano piuttosto un distacco dalla tradizione, una rottura violenta, anzi un rove- 
sciamento totàle delle sue vedute e delle sue posizioni. Sebbene infatti il mar- 
xismo, quale sistema filosofico, ambisca da una parte presentarsi come stori- 
cismo, e come la vera scoperta delle leggi immanenti della storia e tale, perciò, 
che ad esso dovrebbe far capo, come a vertice culminante e ultimo, tutto il 
divenire storico con quanto di meglio e di più elaborato criticamente reca la 
tradizione nel suo alveo millenario; dall’altra parte invece, inserendo una con- 
traddizione in se stesso, il marxismo s’ atteggia a assoluta novità e originalità 
nel campo filosofico e ama contrapporsi al passato « premarxistico » come 
storia a « preistoria » (n. 1, pag. 24), come trionfo della razionalità su 1’ irra- 
zionalità, del pensiero critico sul pensiero acritico e mitico, ecc... sinc a pre- 
tendere, come afferma il Lukàcs, a «un renversement de toute la vision du 
monde ». (n. 1, pag. 6). E che queste due pretese o questi due aspetti non pos- 
sano coesistere pacificamente in seno al marxismo, ma stianc piuttosto in 
esso come Esaù e Giacobbe nel seno di Rebecca, non è certamente un mistero 
per qualunque pensatore si ostini a pensare ancora il mondo a diritto e non a 
rovescio ! 

Da tale, poi, seconda pretesa d’ assoluta novità e originalità, includente 
«un rovesciamento di tutta la visione del mondo », deriva — e con ciò siamo 
ad esporre il secondo dei motivi accennati — la monotona genericità con cui 
vengono impostati e risolti problemi pur specificamente circoscritti. Mono- 
tona genericità che si manifesta prima di tutto nella parte espositiva del pro- 
blema, giacchè in tanto è possibile imporre ai vecchi problemi filosofici le so- 
luzioni marxistiche assolutamente nuove, in quanto essi siano visti innestàti 
nel complesso generale delle dottrine marxistiche; donde la necessità metodo- 
logica, per ogni intellettuale marxista, di rifarsi sempre dapprima a quel che 
costituisce, a così dire, 1’ albero delle nuove dottrine, per mostrarne poi il 
nuovo logico frutto. Così in ogni articolo si parla un po’ delle, stesse cose. 
Ma tale monotona genericità si nota anche nella parte critica della trattazione, 
poichè un siffatto metodo d’ impostare e risovere i vecchi problemi costringe 
chi tratta il problema a venire continuamente in urto con tutte le forme del 
pensiero tradizionale, urto risolto per lo più dallo scrittore con poche e sbri- 
gative battute somiglianti più a colpi eliminatori dell’avversario, che a una 
vera e seria critica filosofica. 

E perchè non si pensi che noi parliamo così per malvolenza o per partito 
preso, addurremo due esempi. Il Banfi, volendo discorrere intorno al pro- 
blema della responsabilità — rch’è, com’è noto, problema etio-giuridico net- 
tamente delimitàto —, a fine di presentare il nuovo concetto di responsabilità 
secondo la nuova e originale visione marxistica, si trova costretto. a dover 
prendere le mosse ben da lontano, dalla critica cioè al «realismo concettuale », 
critica da lui riasunta con quattro gratuite affermazioni (n. 2. pàg. 97); eppure 
tutto quello ch’ egli pretende stabilire come nuovo potrebbe avere un qualche 
valore, solo in quanto avesse valore la critica al cosidetto realismo concettuale. 
E’ chiaro poi che un siffatto procedimento dovrebbe essere invocato non sol- 
tanto parlando del nuovo concetto di responsabilità, ma addirittura del concetto 
d’ogni cosa, anche, per esempio, delle patate: una volta ammesso il. presup- 
posto marxistico di volere guardare il mondo secondo una visione del tutto 
rovesciata. 

Ma un esempio più tipico di tale genericità di metodo è offerta dal Lukàcs 
nel suo articolo « I compiti della filosofia marxistica nella nuova democrazia », 
articolo in cui egli parla di tutto con una disinvoltura stupefacente quale 
può essere più che indiziata al lettore dalla premessa posta all’esordio dell’arti- 
colo e che dice testualmente « cette étiude ne présente pas une discussion détail- 
lée des principaux problèmes de la philosophie » : premessa che per ogni filosofo 
anche mediocremente consapevole delle difficoltà e della vastità d’ogni problema 
filosofico per quanto ristretto, non può sonare altro che superflua e puerile, 
almeno quanto le dichiarazioni di chi, recando un’ anfora d’ acqua, credesse 
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suo dovere avvertire di non recare tutta l’acqua del mare! Non più di 33 pagine 
è lungo infatti l’ articolo di Lukàjes. ; ba) 

Per questi motivi, come abbiamo detto, faremo intorno alla rivista soltanto 
un’ osservazione di carattere generale. E 1’ osservazione è la seguente : che a di- 
spetto delle molte protestazioni in contrario, se c’ è un’ ideologia filosofica meno 
criticà e più dogmatica, essa è propria la marxistica; 0 meglio per rimanere 
nell’ ambito della rivista, se c’ è una ideologia trattata meno criticamente e più 
dogmaticamente, questa è proprio la marxistica degli scrittori di Studi filoso- 
fici. Basti rilevare che tutti codesti intellettuali marxisti, che pur a parole alti- 
sonanti si autodefiniscono quali esponenti del libero pensiero, quali rappresen- 
tanti della vera e completa umanità e, quindi, della razionalità e della critica, 
quasi mai enunciano un principio, ardiscono un giudizio, fanno un’affermazione, 
tentano uno sviluppo dottrinale senza fare ricorso e appello all’autorità infallibile 
di coloro ch’ essi reputano i loro « classici » e cioè : di Marx, Engels, Lenin e 
Stalin (n. 1, pag. 33). Naturalmente tutto quello che fu detto dai classici del 
marxismo è, per essi, vero, razionale, scientifico, critico ecc. mentre quel che 
fu pronunciato da altre bocche, è falso, irrazionale, mitico, acritico ecc.. Da una 
parte tutta la verità e tutta la bontà; dall’altra tutta la falsità e tutta la mali- 
zia. Il Lukàcs, parlando del cammino verso il nuovo odierno socialismo, af- 
ferma che tale cammino può essere seguito e percorso « soltano se lo si misura 
continuamente col compasso della critica di Lenin » (n. 1, pag. 6); e in realtà, 
quasi mai egli emette ‘un giudizio se non « col compasso della critica di Lenin » 
(n. 1, pag. 6), da persona molto critica beninteso. Ma s’ascolti, come sintomo 
eloquente in proposito, il Della Volpe. Dopo aver riconosciuto « che il marxi- 
smo odierno si caratterizza per la sua capacità di uno svolgimento coerente e 
rigoroso di quegli elementi etici impliciti ecc. »j ne vede la ragione « principal- 
mente in quanto possiede oggi gli strumenti adatti a tali sviluppi nelle opere 
filosofiche postume di Marx, cominciate infatti a pubblicarsi solo nel 1927 ecc. » 
(n. 1, pag. 50). Al che vien fatto di osservare : che le opere postume d’un autore 
siano indispensabili per la comprensione integrale del suo pensiero, nessuno 
v’ è che lo possa negare; ma dire che per lo sviluppo intrinseco del marxismo, 
che pure ha la pretesa d’essere un sistema includente la realtà oggettiva, sia 
necessaria la conoscenza delle opere postume del Marx, rivela una delle due : 
o incapacità intrinseca del marxismo perchè sistema non spiegante ma falsante 
la realtà, o incapacità soggettiva degli intellettuali marxisti i quali non sanno 
tentare uno sviluppo senza ricorrere all’autorità del loro caposcuola; con quale 
rispetto del pensiero critico, nessuno è che non vede! 

Abbiamo fatto questa osservazione sul carattere acritico e dogmatico del 
marxismo, almeno così com’esso è trattato e difeso nella rivista Studi filosofici, 
perchè se v’è un pensiero più dichiarato acritico e dogmatico da codesti scrittori 
è proprio il pensiero degli scrittori religiosi. Secondo i marxisti niente v° è di più 
vano e di più volgare del pensiero religioso, e nessuno merita tanto la taccia 
di acritico, dogmatico e anche di feticistico quanto il pensatore che ammette la 
religione. Ma essi hanno torto, perchè oltre Al fatto che la religione possiede 
anche i suoi fondamenti razionali criticamente certi, essa proprio perchè fondata 
su la convinzione dell’esistenza del trascendente e del trascendente non imper- 
sonale ma personale e rivelatosi nella storia, lascia a chi professa e accetta il 
pensiero religioso, la perfetta coerenza umana di ritenere come assoluta verità 
quanto dal trascendente fu rivelato. In altre parole : noi pensatori religiosi e 
cristiani, accettando la parolà di Cristo come assoluta verità, siamo piena- 
mente coerenti e non abdichiamo a quella che è la dignità umana, appunto 
perchè riteniamo Cristo non un semplice uomo capace di errare, in quanto 
verità stessa; mentre chi pretende d’ essere critico ripetendo -— come fanno 
i marxisti — le parole di altri uomini — per nulla infallibili e affatto dimo- 
strato che fossero più intelligenti di quanti la pensano diversamente da loro 
— si spoglia della propria dignità umana, in quanto non giudica più col com- 
passo proprio ma col compasso della critica altrui, anche se questo compasso 
.è di Lenin o di Marx. . i 

E questo non vuol dire certamente essere critici. 
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SCIENTIA — A. XLII, 1948. 


Segnaliamo della nota rivista di «sintesi scientifica» alcuni articoli che 
hanno una certa relazione con la filosofia o la teologia. 


N. 3-4: V. Tonini — Déterminisme et indéterminisme; G. BonaRELLI — Le 
berceau de l’humanité. 


N. 5 - 6: A. Levi — Parmenide, Platone, la Scienza moderna e il problema 
dell’intelligibilità dell'esperienza; P. BrIEN — Mutations corrélatives et aju- 
stements dans l’évolution; O. AssireLL — La première langue de l’huma- 
nité; A. NatuccI — De Parménide à Zénon, 


N. 7-8: M. THomas — Anthropomorphisme et finalisme en Psychologie (Pre- 
mière Partie) 


N. 9 - 10: H. Rupy — Le rapport entre la Psychologie et la Sociologie; M. 
THOMAS Anthropomorphisme... (Deuxième Partie); P. Masson-OURSEL 
— Philosophia Universalis. 


N. 11-12: P. B. THum — /ndetermismo fisico e autonomia della vita. 


V. Tonini (nn. 3-4), prendendo lo spunto da un articolo del prof. Severi 
comparso nella stessa rivista (Marzo-Aprile 1947), espone il suo pensiero sul 
noto problema sollevato dal « principio di indeterminazione » di Heisemberg. 
Ogni osservazione, dice 1’ articolista, importa sempre uno scambio di energia, 
per assorbimento o per emissione. Questo scambio, se si può trascurare nelle 
misurazioni macrofisiche perchè di un ordine di grandezza infinitamente infe- 
riore, deve invece essere preso in considerazione nelle misurazioni microfisichè 
dove fenomeno osservato e perturbazione prodotta dalla misurazione sono pres- 
sochè dello stesso ordine. In quest’ultimo caso le misurazioni sono sensibil- 
mente imprecise, e di conseguenza, se vogliamo prevedere lo svolgersi succes- 
sivo del fenomeno, dobbiamo accontentarci di una previsione probabilistica. Così 
dl’ «onda associata » di De Broglie, che intende appunto prevedere probabilisti- 
camente la posizione spazio-temporale del fenomeno, non implica un indeter 
minismo intrinseco ai fenomeni fisici (come pensano parecchi scienziati), ma 
solo una indeterminazione nella nostra previsione. E il principio di casualità 
(negato da quegli stessi scienziati) rimane al di fuori di tutta la questione. 


Levi (nn. 5-6) fa un raffronto fra le idee di molti scienziati moderni che 
danno alle leggi fisiche solo un valore statistico-probabilistico e il pensiero di 
Platone sulla conoscibilità del contingente. Nel .VI sec. a. C. Parmenide, sta- 
bilendo un’ antitesi tra il mondo dell’ Essere, uno eterno e immutabile, oggetto 
del puro pensiero, e quello delle cose molteplici in continuo divenire, oggetto 
dell’ opinione ingannatrice fondata sul senso, pone per la prima volta il proble- 
ma dell’ intelligibilità dell’ esperienza. Platone, pur contrapponendo alle Idee 
perfettissime, eterne, sempre identiche, le cose sensibili piene di imperfezioni 
e in continuo mutamento, ritiene però che le prime si riflettano in qualche 
modo nelle seconde e così ammette un certo grado d’ intelligibilità dgll’ espe- 
rienza; nel Timeo egli tenta di interpretare matematicamente l’ universo e le 
sue parti, ma afferma che il pensiero, quando si riferisce a dati empirici, non 
supera la sfera dell’ opinione e della verosimiglianza. Gli scienziati, fino. al' 
secolo XX, hanno sempre creduto nella capacità della mente umana di cono- 
scere con certezza le leggi naturali; oggi invece, con le ricerche di microfisica, 
molti di essi sono portati ad affermare che nello studio della natura non si può 
superare un certo limite di probabilità. Si avrebbe così un ritorno inaspettato 
alla tesi platonica, 


BrIEN (nn. 5-6), affermando che l’ evoluzione è ormai un fatto scientifica- 
mente accertato (da notare che l’ autore parla di evoluzione in genere e non 
entra nella questione dei suoi limiti), non riconosce però che si è ancora di: 
stanti dall’ averne una spiegazione soddisfacente e completa. Nè il Darwinismo 
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nè il Lamarckismo, le due categorie entro le quali si possono raggruppare le 
teorie evoluzionistiche attuali, si dimostrano sufficienti allo scopo. Il Darwini- 
smo in particolare, che fa appello alla selezione naturale esercitata dalle condi- 
zioni dell’ ambiente fisico o biologico, non si dimostra d’ accordo con ia reaità ; 
infatti « nell’ evoluzione ortogenetica d’una linea, nella formazione di orga- 
nismi viventi, di organi funzionali, noi non troviamo quella moltitudine di 
saggi mancati che il calcolo di probabiltà impone in questo gioco del caso cor- 
retto dalla selezione naturale ». Per avvicinarci ad una più completa spiegazione 
è necessario tener conto, suggerisce lautore, anche di una scienza speri- 
mentale troppo sovente dimenticata nel problema dell’ evoluzione: 1° embrio- 
logia causale. Si tratta cioè di approfondire ed applicare al fenomeno evolutivo 
le trasformazioni che si producono nel germe sotto l’ influsso e lo stimolo del- 
1’ ambiente e le mutazioni correlative che si hanno nell’ individuo sviluppato e 
nei suoi discendenti. Il campo di ricerche e di studi, che in tale modo wiene 
aperto alla scienza; è immenso. 


ASSIRELLI (nn. 5-6) esamina il problema della natura del primo linguaggio 
dell’ umanità. Secondo l’ opinione di un gran numero di psicologi, etnologi e 
linguisti stranieri (in particolare vi si parla dell’ olandese Van (Ginneken) il 
linguaggio orale sarebbe stato preceduto da un linguaggio gesticolare, più o 
meno inframezzato da interiezioni concettualmente inespressive, e insieme da 
un linguaggio a geroglifici. Ma questo modo di vedere, fa osservare l’Autore, 
si basa su l’ipotesi non ancora scientificamente provata dell’ origine evoluzio- 
nistica della specie umana; inoltre non vede nel linguaggio che 1’ aspetto pra- 
tico (rappresentazione di cose e fatti) senza tener conto di quello spirituale 
(rappresentazione di concetti e di giudizi). Egli perciò ritiene, con l’ italiano 
Trombetti e la sua scuola, che il problema debba essere risolto rimanendo nel 
campo fonetico-linguistico; e in quest’ ultimo caso le prove starebbero piut. 
tosto per la priorità assoluta di un linguaggio orale articolato. 


Narucci (nn. 5-6) espone ed inquadra nella dottrina della scuola di Elea 
una interessante interpretazione degli argomenti di Zenone, già proposta da 
Paolo Tannery e sviluppata in seguito da Federigo Enriques. Non si tratte- 
rebbe dj sofismi contro il moto, come vuole Aristotele e come ordinariamente 
si interpreta, ma di confutazioni per riduzione « ad absurdum » della dottrina 
pitagorica che affermava essere lo spazio una somma di punti estesi e il tempo 
una somma di istanti (un po’ come una scena cinematografica che è costituita 
da singole proiezioni statiche). Giustamente allora Zenone avrebbe argomen- 
tato : I. Dato che nell’ intervallo A B si possono fare infinite divisioni, deve 
esserci fra A e B una infinità di punti estesi, quindi una distanza infinita im- 
possibile a percorrersi. II. Analogamente devono passare infiniti istanti prima 
che Achille raggiunga la tartaruga, ma, se questi istanti hanno una durata, 
sia pure brevissima, la loro somma dà un tempo infinito che naturalmente non 
può trascorrere. III. Data poi la natura statica di questi istanti, in ognuno di 
essi la freccia si trova in quiete, il suo moto perciò è una successione di stati, 
non un vero moto. Il quarto argomento invece, dice 1’ articolistà, è sì contrario 
al moto, ma al moto assoluto; si tratterebbe cioè di una difesa del concetto 


di moto relativo già sostenuto da Parmenide e riproposto in campo scientifico 
da Galileo. 


è Tnomas (nn. 7-8 e 9-10) si propone di precisare la natura della psicologia 
animale, sulla quale sono sempre fioriti gravi errori nel pubblico profano. Uomo 
ed animali, dice 1’ articolista, hanno organismi similari, bisogni vitali identici, 
attività più o meno simili nel soddisfare questi bisogni; possiamo dunque con- 
cludere che esistono negli animali dei sentimenti simili a quelli dell’ uomo. Tut- 
tavia, se studiamo con maggiore attenzione il modo di comportarsi dell’ uomo 
e degli animali in queste attività (e Thomas prende in considerazione la psico- 
logia della fame, dell’ accoppiamento e delle attività parentali), dobbiamo con- 
cludere che negli animali non c’è nè pensiero astratto, nè intelligenza crea- 
trice, nè coscienza morale, nè libertà. Gli animali dunque non sono pure mac- 
chine, ma neppure degli esseri intelligenti e liberi come 1’ uomo. 


Pra. 1; 
F À 
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THum (nn. 11-12) vede nella teoria dell’ indeterminismo quantitistico una 
nuova via per risolvere il vecchio problema dei rapporti fra vita e leggi fisico- 
chimiche. La spiegazione della vita non va cercata nell’ aspetto macroscopico 
dei suoi fenomeni, ma in quello submicroscopico, là cioè dove entrano in 
giuoco le particelle elementari della materia. ‘Qui, secondo l’idea di molti scien- 
ziati moderni, non vige più lo stretto determinismo della « fisica classica », per 
cui ogni fenomeno può svilupparsi in un solo modo, predeterminato dalle con- 
dizioni iniziali; ma, entro certi limiti, esistono per ogni fenomeno infinite pos- 
sibilità di sviluppo. Ora, dice 1’ articolista, mentre nei microprocessi non-vitali 
la realizzazione di una possibilità a preferenza delle altre dipende puramente 
dal caso, nei microprocessi vitali invece essa sarebbe regolata secondo un cri- 
terio di « selezione » in ordine alle esigenze della vita; si effettuerebbe cioè, fra 
i diversi modi possibili di sviluppo, quello più utile alla vita dell’ organismo. 
In tale modo nei fenomeni vitali verrebbero assolutamente rispettate tutte le 
leggi fisico-chimiche e d’ altra parte si avrebbe sempre una reale e netta distin- 
zione fra vita e non-vita, cioè nel carattere teleologico oppure puramente ca- 
suale dello sviluppo dei microprocessi. 

Poichè l’ articolista è un filosofo scolastico (appartiene al Pontificio Isti- 
tuto S. Anselmo di Roma) ci sembra opportuna una breve osservazione. Nes- 
suna difficoltà quanto all’ idea che il nodo del problema della vita risieda 
nella realtà submicroscopica : le esperienze fatte fino ad oggi hanno dimostrato 
abbastanza soddisfacentemente come tutte le leggi macroscopiche sono rigo- 
rosamene rispettate nei fenomeni vitali. Non ci pare invece che la soluzione 
possa essere ricercata nella teoria dell’ indeterminismo. L’indeterminismo in- 
fatti, com è inteso dall’articolista e dalla maggior parte degli scienziati cioè 
come indeterminismo oggettivo e non semplicemente come indeterminatezza 
della nostra previsione per mancanza di esatti dati iniziali (cfr. sopra i’ articolo 
di Tonini), porta necessariamente, per confessione dei suoi stessi sostenitori, 
o a un pampsichismo che dota la materia bruta di un rudimentale libero arbi- 
trio o alla revisione del principio di causalità; posizioni entrambe molto disa- 
gevoli per uno scolastico. Pi 32 


COMMENTARIUM PRO RELIGIOSIS ET MISSIONARIIS 
A. XXIX - 1948 


Fasc. I-II : ActA ET DOCUMENTA ; Pius PP. XII: Const. Apost. Sacramentum 
Ordinis (Adnotationes: H. Pujoeras); Motu proprio. Animarum studio 
(Adnotationes : H. Pujoeras); S. C. de Propaganda Fide: Decretum De 
Confirmatione administranda iis qui ex gravi morbo in periculo mortis sunt 
constituti; P. C. ad Codicis canones authentice interpretandos: Responsa ad 
ad proposita dubia super cc. 692; 33, $ 1 et 81 (Adnotationes : A. GUTIERREL, 
CMF). SrupIia varia: Fundatores Ordinum et Congregationum Religiosa- 
rum quinam sint (D. D. G. OESTERLE, 0.S.B.); Familiae religiosae apud 
Anglicanos (A. URRrUTIA, C.M.F.). Sectio MiIssIoNARIA: De Congressu 
Praesulum Missionum sinensium Concilio Vaticano durante (I. T. P. LrE, 
C.M.F.). StatISTICA : De Societate Apostolatus Catholici (A. FALLER, S.A.C.). 


Fasc. IV.VI: Acta ET Documenta : Pius PP. XII : Exhortatio ad clerum in- 
digenum. S.S.C.S. Officii: Monitum. S. C. pro Ecclesia Orientali: De- 
cretum. S. C. de Religiosis: Decretum. S. C. de Seminariis et Studiorum 
Universitatibus: De Licentia eiusque effectibus. P. C. ad Codicis canones 
authentice interpretandos: Responsa ad proposita dubia (Adnotationes : 
De iure Superioris religiosi inspiciendi subditorum litteras: A. GUTIERREZ 
C.M.F.). CommenTaRrIUM Copicis: Can. 569, Interpretatio $$ 2 et 3 (A. 
Larraona C.M.F.). Consultationes (S. GovenecHE C.M.F.). STUDIA VA- 
RIA: Conspectus historico-iuridicus iuris Religiosorum Orientalium (R. 
Locar C.M.F.); Familiae religiosae apud Anglicanos (A. pe URRUTIA C. 
M. F.); Raphael Molitor, Abbas, nobilis de iure religiosorum scriptor (D. 
G. OesterLE 0.S,B.). Secrio MissionaRIA: De Confirmatione administran- 
da in missionibus iis, qui ex gravi morbo in periculo mortis sunt consti- 
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tuti (A. GutIeRREZ C.M.F.); De extraordinaria pro Missionariis facultate 
Missae sacrificium celebrandi super linteo (I. T. P. LEE). STATISTICA: 
Ordo Hospitatarius S. Joannis de Deo (A. RoEsNnER, R. SaucEDO); Soro- 
res in Italia hospitalibus addictae. 


PHILOSOPHIA. — A. V. - 1948 
(Universidad Nacional de Cuyo) 


. N. 10: I. R. SepicH — La Hispanidad como Problema y Destino; O. BurGcos 
— Instituciones de la Hispanidad; I. SoLeR MIRALLES — La Hispanidad 
como Forma y Valor Social; T. M. Lucero — Historia Cultural de la 
Hispanidad; M. F. Sciacca — La Metafisica e i suoi problemi; H. R. 
Sanz — El concepito del Valor en la Filosofia de Lotze; C. BERTACCHINI — 
Consideraciones para una Definiciòn del Derecho. 


BULLETIN DE LITTERATURE ECCLESIASTIQUE - 1948 


N. 1: G. Barpy — Grecs et Latins les premières contraverses pélagiennes ; 
F. CavaLLERA — Le décret du Concile de Trente sur la justification; 13 Jan- 
vier 1547; E. GRIFFE — Le véritable emplacement du Capitole romain de 
Toulouse; F. NouBEL — Cronique de Philosophie du Droit. 


N. 2: E. DecaHors — Fonction de la littérature dans la cité moderne; D. P. 
Beno1sT D’Azy — Les anges devant le mystère de l’Incarnation; F. Ca- 


VALLERA — Chronique d’ancienne littérature chrétienne : Les travaux du 
P. Joseph de Ghellinck. 


N. 3: D. P. BenoIst D’Azy — Les anges devant le Mystère de l’Incarnation; 
E. GRIFFE — A propos des origines chrétiennes de la Gaule; J. SALVAT — 
La Chanson de sainte Foi. 


Zi 


. ‘4: J. F. NouseL — Les Maîftres modernes du droit naturel : M. le chanoine 
Jacques Leclerq; F. CAvVALLERA — Le deécret du Concile de Trente sur la 
justification, 13 Janvier 1547. 


TEMOIGNAGES - 1948 


Temoignages ha dedicato i quattro quaderni del 1948 ai seguenti quattro pro- 
blemi : 1) Aspects du problème ouvrier; 2) A propos du problème paysan; 
3) Tradition et Histoire; 4) L'enigme du progrès. Notiamo alcuni lavori 
di maggior interesse filosofico. 


N. XVI : N. (PERRIER — Humanisme ouvrier; IC. IGEBELIN — Essai sur Ta Com- 


munauté; T. DassancE — A propos de l’homme marxiste; A. DAUPHIN- 
MeuNIER — L’Eglise et l’organisation professionelle; L. A. Paris — Cul- 
iure et culture - L’ouvrier se cultive-t-il?; C. TALLICHET — La place de 


l’art dans la cité ouvrière. 


N. XVII : \G. THIBoN — Crise de l’humanisme paysan; A. MENNESSON — Con- 
siderations sur le problème de la terre; M. pe DREUILLE — Le métayage ; 
H. pe MontvaLon — Les communistes en face des problèmes paysans; 
IM. pe DREUILLE — L’homme, l’exploitation et la propriéte; R. MARcHAND 
— La religion du paysan; R. MaspérioL — Les paysans dans la littéra- 
ture; P. MaILLARD-VERGER — Reflexions sur la culture populaire; A. SUuR- 
cHAMP — Spiritualité du potier. 

N. XVIII : J. Lacroix — Tradition et Progrès; T. Dassance — Metaphysique, 
Histoire et Verité; C. Lesquivit — Tradition et Foi; A. Gzrizes — Y 
a-t-il un art traditionnel chrétien? 


N. XIX: P. Gregoire — Illusions et vérité du progrès; P. Cuénor — Réfle- 


xtons sur l’évolutionisme; G. LAFONT — Féflexions sur la structure mé- 
taphysique du vivant; A. BiGUIN — Révolution et tradition selon 'Péguy; 
C. Jacor — Musique et progrès. 


NOgkZ.E DCR ONACGCA 


ATTIVIPAMCUEDCORALI ESTERE: DEL 10948 


SPAGNA 
COMMEMORAZIONI SUARE- scussioni tennero molto vivo questo 
ZIANE E BALMESIANE — La importante storico Congresso Inter- 


Spagna nel 1948 ha vissuto, si può 
dire, un anno di eccezionale attività 
culturale filosofica e teologica, in oc- 
casione del IV Centenario della na- 
scita di Francesco Suarez e del ì Cen- 
tenario della morte di Giacomo Bal- 
mes. Un numero straordinario di con- 
‘ferenze è stato tenuto nelle varie 
città spagnuole in occasione di Con- 
gressi e di settimane o giornate com- 
memorative. Un numero rilevantissi- 
modi articoli sono stati scritti su tut- 
te le riviste filosofiche e teologiche, 
spesso raccolti in numeri straordina- 
ri. Parecchie anche le opere mono- 
grafiche pubblicate. 

Diamo un breve raggufiglio delle 
commemorazioni più importanti. No- 
tizie più diffuse e più complete posso- 
no leggersi sulle Riviste Spagnuole, 
specialmente in Revista de Filosofia, 
Num. straordinario, pag. 941 - 1004; 
Pensamiento, Vol. 5, n. 17, Gennaio- 
Febbraio 1949, pag. 127-134; Estudios 
Ecclesiasticos, 1948, Aprile-Sett., pag. 
672-686. 


A) CONGRESSO INTERNAZIO- 
NALE DI FILOSOFIA DI BAR- 
CELLONA — Tra il discorso inau- 
gurale di T. CaRrRERAS Y ARTAU della 
Università di Barcellona sul tema 
« Apporti spagnuoli al corso generale 
della Filosofia » e il discorso del Pre- 
sidente effettivo del Congresso ]. 
ZaARAGUETA dell’ Università di Madrid 
sul tema « Balmes, dottor umano » 
in 7 giorni di intenso lavoro, dal 4 
al 10 ottobre, 150 attivi congressisti 
di 15 nazioni (Spagna, Italia, Francia, 
Belgio, Olanda, Inghilterra, Irlanda, 
Portogallo, Svizzera, Polonia, Germa- 
nia, Messico, Columbia, Argentina, 
India) con le "loro comunicazioni e di. 


nazionale di Filosofia in onore di Sua- 
rez e Balmes. 

Le due conferenze commemorative 
furono fatte da M. DE CORTE dell’U- 
niversità di Liegi e J. F. YELA UTRIL- 
LA dell’Università di Madrid, dal pri- 
mo su Balmes, dal secondo su Sua- 
vez. 

I lavori furono distribuiti in cinque 
distinte sezioni. 

La prima trattò « Il problema della 
conoscenza » nei seguenti temi: 1) 
La vita dell’uomo e la ricerca filosofi- 
ca; 2) Unità o pluralità delle verità 
prime nel processo cognoscitivo; 3) 
Unità o pluralità dei criteri di cono- 
scenza; 4) Ordine reale e ordine idea- 
le nel processo della conoscenza; 5) 
Intuizione e inferenza; 6) Penstero 
spontaneo e pensiero riflesso; 7) I fat- 
tori vitali nel processo conoscitivo; 8) 
Sapere e azione e loro problemi; 9) 
La moralità: i suoi problemi, suo 
metodo, suo influsso nella conoscen- 
za; 10) Confluenza e armonia delle fa- 
coltà dell'anima nell’apprensione del- 
la verità, 

A questi vari temi della prima se- 
zione successivamente si attennero, 
sotto la presidenza di J. ZARAGÙETA 
BENGOECHEA, i relatori; J. Munoz PE- 
REz, J. PaLop, J. M. AtEjanpro, F. 
AmeERIO, (G. VAN RieT, M. FERRO, A. 
Guzzo, M. De Corte, L. STEFANINI, 
M. LePÉE, A. Moxò, R. Roses, ]J. 
ViaLe, O. N. Derisi, R. Grapi, F. 
RiseLLES, M. Cruz, C. Riera, M. So- 
LANA, F. URMENETA CERVERA, R. Ro- 
QUER, J. VALBUENA, L. VEUTHEy, P. 
VILA CREUS. 

Nella seconda sezione fu affrontato 
il problema de «I rapporti tra scien- 
ze e filosofia» nei seguenti temi: 1) 
La quantità continua e la quantità dy- 
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screta e il pensiero matematico; 2) 
Tempo e spazio e loro reciproci rap- 
porti; 3) Finito e infinito e infinitesi- 
male; 4) Relazioni tra Fisica e Mate- 
matica; 5) Necessità e contingenza in 
Fisica e in Matematica; 6) L’ ordine 
sostanziale e causale nella coesistenza 
e successione dei fenomeni; 7) Rela- 
zioni tra Fisica, Fisiologia e Psicologia. 

Presidente : P. Font y PuIc; rela- 
tori : J. PEMARTIN SANJUAN, C. ABRAN- 
cHES, A. ALVAREZ DE LINERA, J. VIARD, 
C. FinLayson, E. T. O’ DOHERTY, |]. 
L. Desroucues, I. GamecHO, F. D. 
DusarLe, J. O. FLECKENSTEIN, H. 
LLApé, A. DE LA VIRGEN DEL CARMEN, 
E. H. BETH, E. CAsteLLI, DEPELCH, 
D. Nosre Santos, R. PANIKKER, I. 
QuiLes, B. PuvvaLLée, L. PRIETO DE- 
LGADO, J. Ros Jimeno, M. RENOIRTE, 
J. F. YeLA, F. M. PaLmés M. CAzin, 
JI PAUCOS: 

La terza sezione discusse « I proble- 
mi di Metafisica » con i seguenti te- 
mi: 1) Filosofia e Metafisica; 2) L’og- 
getto della Metafisica; 3) Il concetto 
di ente; 4) L’ente reale e l’ente idea- 
le; 5) La triplice trascendenza : ogget- 
tiva, reale e divina. 

Con a capo A. GONZALEZ ALVAREZ 

disserirono su questi temi di Metafi- 
sica : J. I. ALcorTA, R. Busa, L. Bo- 
cLIOLO, S. M. Manero, O. N. DERI- 
st, G. BontApINI, J. Hettin, M. 
JriarTE, A. DE MiranpA BaRbosa, A. 
Munoz Atronso, J. EcHarrIi, L. FAR- 
RÉ, F. SurEDA BLANES, J. PLANELLA 
GuiLLE, J. Rorc GIRONELLA, A. DE SAN 
José, V. M. Zuniga, G. FRAILE, OR- 
TEGA, J. ZARAGUETA, A. DocKx, I. 
QuiILES, E. Goméz ArBoLEYA, M. F. 
Sciacca, O. RoBLES, D. SANTOS, T. 
URpANOZ. 
La quarta sezione s’ interessò di Fi- 
losofia del diritto e della società ». I 
temi proposti erano: 1) Il bene come 
fondamento metafisico dell’ etita e del 
diritto; 2) Origine e struttura della 
società politica; 3) La legge; 4) No- 
zione e divisione della giustizia; 5) 
Il bene comune; 6) L’ ordine interna- 
zionale. i 

Fu presidente : T. CARRERAS y ARTAU; 
relatori furono: P. M.® ABELLAN, ]J. 
Camano, N. CampagnoLa, B. Carpo- 
NER VIpaL, N. D’ AnquIN, R. DE BaL- 
BIN y Lucas, A. Groppati, I. Gonza- 
LES DEL MoRraL, A. WyLLEMAN, M. Le- 
GENDRE, J. TopoLr DuQuEe, R. CENAL 


LOoRENTE, D. Carbone, G. JARLOT, F. 
I. von RINTELEN, A. SARMIENTO DEL 
VaLLe, G. Hoyois, E. IGLESIAS, HH. 
K. Wrin, F. Etias pr Tejana, R. 
GamBRA Crupap, H. GouHIER, C. Gra- 
con, D. TOLEDANO. 

L’ ultima sezione si occupò di « Sua- 
rez e Balmes e loro influsso nella 
Storia della Filosofia » nei temi se- 
guenti : « Le fonti della filosofia sua- 
reziana e balsemiana; 2) Tesi prin- 
cipali della filosofia di Suarez e di 
Balmes; 3) Loro influenza nel pen- 
siero filosofico recente. 

Sotto la presidenza di F. M. Pat- 
més tennero le loro relazioni : S. ALON- 
zo Fuevo, M. BATLLORI, J. CHEVALIER, 
C. DaLMases, E. Heras, L. E. Paca- 
cios, J. F. YEeLA UTRILLA, P. WOLFF, 
J. Perpomo Garcìa, M. J. GONZÀLEZ 
Haga, R. DE MATTEI, M. WinowSsKA, 
T. CaRRERAS v ARTÀU, D. WoOODRUFF, 
F. L. R. Sassen, M. F. pe Vos, J. R. 
SEPICH. 

Senza entrare in alcun particolare, 


‘da un semplice sguardo ai titoli dei 


problemi generali agitati e dei temi 
particolari trattati e dei nomi dei par- 
tecipanti il lettore può farsi un’ idea 
dell’ importanza e della riuscita del 
Congresso di Barcellona. Questo Con- 
gresso, grazie all’ organizzazione di 
una seria e attiva e intelligente Com- 
missione e alla comprensione e allo 
aiuto del governo spagnolo, ha dimo- 
strato ancora una volta come la filo- 
sofia, la vera filosofia, conservi di di- 
ritto il suo posto di privilegio nella 
vita dei popoli e come la Spagna sia 
oggi all’avanguardia del pensiero fi- 
losofico, perchè, fedele alla sua tradi- 
zione, nei suoi pensatori conserva uno 
spirito altamente metafisico (pur re- 
stando sempre discutibili alcune tesi 


‘della metafisica suareziana). 


B) COMMEMORAZIONI SUARE- 
ui IN ALTRI PAESI DI SPA- 


a) GRANADA All’Università di 
Granada fu commemorato solenne- 
mente il 4° centenario della nascita 
di Suarez con tre giorni di studio, 
dal 15 al 18 ottobre. Al Discorso 
inaugurale del: Ministro di Giustizia 
R. F. CuEesta seguirono queste Con- 
ferenze : J. L. BrierLY, Francesco Sua- 
rez e la sua visione di una comunità 
internazionale; E. G6MEZ ARBOLEYA, 


Francesco Suarez e la cultura spa- 
guola; J. A. pe ALMApa S. J., Il giu- 
dizio moderno della mariologia di Sua- 
rez; H. ROMMEN, Legge e libertà nella 
teoria della legge e dello Stato di F. 
Suarez; A. TRuUYoL, L’oggettivismo 
etico di Suarez e il suo significato nel- 
la Storia; A. MiranDaA BargBosa, Il 
principio suareziano d'’ individuazione; 
C. Barcia TRELLES, Suarez, la scuola 
internazionale spagnuola e il mondo 
presuareziano; P. ABELLÀN S. J., Fi- 
sionomia del P. Suarez come teologo- 
moralista. 


b) MapRID — Nel 20 e 21 Ottobre 
altri due solenni atti accademici si 
tennero in onore di Suarez a Madrid, 
uno al Consiglio Superiore d’Investi- 
gazione scientifica con una conferen- 
za di A. DeLL’Oro Maini su « L’in- 
flusso di Suarez in America e la sua 
attualità nel Diritto internazionale », 
l’altro alla Reale Accademia di Giu- 
risprudenza con una conferenza di M. 
SigerT dal titolo « Parallelo fra Sua- 
rez e J. Bodin ». 


c) VaLLapoLID — L°’ Università di 
Valladolid organizzò un corso di stu- 
di suareziani, in cui tennero pubbli- 
che conferenze: O. RoBLEDA S. I., 
Dottrina di Suarez sopra le leggi irri- 
tanti; A. HERRERO, L'apporto di P. 
Suarez alla scienza giuridica interna- 
zionale; A. Diez Branco, Suarez e lo 
spirito del Rinascimento spagnuolo; 
J. M. ALkjanpro S. J., La filosofia 
della conoscenza in Suarez e ‘Kant; 
E. GALAN, Il significato storico di Sua- 
rez nel pensiero spagnuolo; |. DEL 
Rosar, Alcuni aspetti penali del pen- 
siero di Suarez; M. PunepoLLERS, La 
legge giusta in Suarez. 


d) Saramanca — Salamanca ebbe 
le sue giornate suareziane nei giorni 
26 e 27 Ottobre. Parlarono: J. L. 
BrierLy, La comunità internazionale 
in Suarez e il mondo e gli Stati di 
oggi; M. pE IRIARTE, L’uomo Suarez 
e l’uomo in Suarez; F. BATTAGLIA, 
Società civile e autorità nel pensiero 
di Francesco Suarez; T. Anprés MAR- 
cos, Il superinternazionalismo di Sua- 
rez nel suo tratto De Legibus. 

La Facoltà di Diritto dell’Università 
Letteraria di Salamanca ebbe un corso 
speciale di conferenze tenute da T. A. 
Marcos, F. E. pe Tejapa, M. SOLANA, 
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J. ITuRRIOz, E. ELorpuvy, F. GARCIA, 
N. /RODRIGUEZ ANICETO. 


e) Vari CENTRI DI STUDIO — Com- 
memorazioni suareziane furono fatte 
anche all’Università di Saragozza, al- 
l’Università di Iaca, a Santander, al- 
la Facoltà di Teologia della Compa- 
gnia di Gesù di Granada, alla l°'a- 
coltà di Filosofia di Chamartin (Ma- 
drid), al Seminario diocesano di Astor- 
ga, al Collegio Massimo di S. Igna- 
zio di Barcellona, Sarrià. 

Importante anche la Settimana sua- 
reziana dell’ Università Pontificia di 
Comillas celebrata dai Padri della 
Compagnia di Gesù dal 4 all’11 Apri- 
le. Furono sviluppati i seguenti temi : 
R. Garcia ViLLosLapa, L'idea del Sa- 
cro Romano Impero secondo Suarez; 
F. Lopos, Concezione suareziana delle 
pene latae sententiae; J. SALAVERRI, 
Autorità del P. Suarez nel Concilio 
Vaticano; ]. A. DE ALDAMA, Fisiono- 
mia teologica del Dottore Esimio e 
Pio; J. M. ALkJanpro, Suarez e Kant 
davanti al problema del sapere scien- 
tifico; E. HERNANDEZ, L’estasi natu- 
rale in Suarez; G. MARTINEzZ, Alcuni 
principi differenziali della metafisica 
suaresiana in relazione al tomismo 
tradizionale. Una cronaca più comple- 
ta dei lavori di questa settimana di 
studi suareziani si può vedere in Estu- 
dios Ecclesiasticos, Num. exstraord. 
Abr.-Sept. 1948, pag. 675-681. 


f) CONCOKSO INTERNAZIONALE SU TE- 
MI DI DOTTRINA SUAREZIANA — La Com- 
missione permanente del IV Cente- 
nario della nascita di Suarez ha in- 
detto un concorso a premio (50.000 
pesetas per il 1° premio, 25.000 per 
il 20 e 25.000 per il 3°) per uno stu- 
dio monografico o generale della dot- 
trina di Suarez in Teologia, Filosofia 
e Diritto. I lavori possono essere re- 
datti in latino, spagnuolo, italiano, 
francese, portoghese, inglese e tedesco 
e devono essere inviati non più tardi 
del 1° Novembre 1950 all’ Istituto 
« Francisco de Vitoria » del Consejo 
Superior de Investigaciones Cientifi- 
cas, Medinaceli, 4, Madrid. 


g) PuBBLICAZIONI — Parecchie sono 
state le opere monografiche pubblica- 
te in occasione del centenario di Sua- 
rez. Hanno dedicato numeri straordi- 
nari le seguenti riviste: Estudios Ec- 
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clesiasticos (n. Aprile-Settembre 1948), 
Pensamiento (Vol. IV, 1948), Revista 
de Filosofia (n. Ottobre - Dicembre 
1048), Revista Portuguesa de Filoso- 
fia (n. IV, 1948), Razén y Fe (n. Lu- 
glio - Ottobre 1948), Ciencia y Fe (n. 
I, 1948), Cristiandad (n. 107, Settem- 
bre 1984). Altre riviste hanno dedica- 
to articoli speciali. Un indice detta- 
gliato delle pubblicazioni si può ve- 
dere in Revista de Filosofia, Num. 
straordinario, Ottobre-Dicembre 1948, 


pag. 951-959. 
C) COMMEMORAZIONI BALME- 


SIANE IN ALTRI PAESI SPA- 
GNOLI. 
a) Vica — Un ciclo di conferenze 


fu tenuto a Vich da Professori di va- 
rie Università : P. Font y Pu1c, Men- 
te in olocausto; C. DuARTE, Influenza 
di Balmes nell'America spagnuola; A. 
GonzaLez ALVvaREZ, La metafisica di 
Balmes; J. Cortes GRrau, Balmes e 
l’ orizzonte europeo; F. SerRANO MI- 
sas, Idee dominanti nel pensiero di 
Balmes durante gli ultimi tempi del- 
la sua vita; E. BULLON v FERNANDEZ, 
La filosofia politica di Balmes; C. 
Ruiz peL CastILLO, Il buon senso nel- 
la filosofia e nella politica di Balmes; 
J. Larraz L6pez, Balmes, conciliatore 
delle forze antirivoluzionarie; S. Cur- 
sta, Balmes, maestro del suo e del no- 
stro tempo. 


db) GeERoNA — Un corso di conferen- 
ze si ebbe a Gerona sui seguenti te- 
mi: R. Roquer: Balmes, orientatore 
della politica spagnola; J. MORERA: 
Balmes e la questione sociale; J. M. 
GicH: Balmes sacerdote. 


c) Maprii — Su Balmes tennero 
pubbliche conferenze: C. LEGUINA : 
La vita e l’epoca di Balmes; N. 
GonzALez Ruiz: Balmes giornalista; 
J. Maranon : Il magistero politico di 
Balmes; J. Corts: Balmes e la civil- 
tà europea; M. YURRAMENDI : Balmes 


filosofo. 


d) Saragozza — L’ Università di 
Saragozza dedicò a Balmes nel suo 
corso d’ estate in Jaca tre conferenze: 
due di M. MiInpanN su La personalità 
filosofica di Balmes e L’ umanesimo 
di Balmes e la sua dottrina del senso 
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comune; una di M. Izguierpo su La 
filosofia politica di Balmes. 


e) VaLeNza — Valenza ebbe una 
commemorazione di Balmes all’ Ac- 
cademia di Giurisprudenza con una 
conferenza di J. Corts su Balmes, la 
verità e la norma, e un ciclo di le- 
zioni al Montepio de la Dependencia 
Mercantil con i seguenti temi: M. G. 
Prats: Il lavoro e Balmes; J. CoRrts : 
Balmes e la democrazia; F. A. Vi- 
LAR: La filosofia e il senso comune; 
F. Ferris SALES: L'uomo completo 
secondo Balmes. 


f) BarceLLona — Oltre al Congres- 
so internazionale, Barcellona ebbe in 
vari luoghi altre conferenze comme- 
morative balmesiane. Notiamo: R. 
GIRONELLA : La missione storica della 
filosofia di Balmes paragonata a quel- 
la di Suarez; J. Corts: L’ umanest- 
mo di Balmes; J. M. NapaL: Balmes 
e Barcellona; R. RoQuER: Il pensiero 
di Balmes e V ideale dell’ Azione Cat- 
tolica; S. GonzaLez: La volontà in 
funzione dei sentimenti; P. FONT 
Puic: Il fattore razziale nella filoso- 
fia pura di Balmes; T. Roic LLop: 
Idee fondamentali del pensiero balme- 
siano; C. CoscoLta: La formazione 
spirituale di Balmes durante la sua 
adolescenza e la sua morte esempla- 
re; E. PéREZ Acupo: Lo stile e fl 
sentire spagnuolo di Balmes. 


£) (CONCORSO NAZIONALE LETTERARIO 
IN ONORE DI BaLMES — Anche per Bal- 
mes fu indetto un concorso per studi 
a temi determinati dalla Commissio- 
ne. Il concorso era a carattere nazio- 
nale e aveva come termine di scaden- 
za il 15 agosto 1948. 


h) PUBBLICAZIONI — Anche parec- 
chie sono le opere pubblicate in occa- 
sione del I Centenario della morte di 
Balmes. Numeri straordinari hanno 
dedicato le seguenti Riviste: Pensa- 
miento (Vol. III, 1947); Revista de 
Filosofia (num. ott.-dic. 1948); Cri- 
stiandad (n. 103); Revista Portuguesa 
de Filosofia (n. IV, 1948); Verdad y 
Vida (num. ott.-dic. 1948). Moltissi- 
mi sono gli articoli pubblicati in rivi- 
ste e periodici. Anche per le pubbli- 
cazioni in onore di Balmes rimandia- 
mo il lettore a Revista de Filosofia, 
n. ott.-dic. 1948, pag. 970-981. 
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VIII: SETTIMANA SPAGNUOLA 
DI. TEOLOGIA. 

Una Settimana di studi teologici, 
l’ VIII, fu anche nel 1948 orga- 
mizzata dall’ Istituto « Francisco Sua- 
rez » e fu tenuta dal 17 al 22 Set- 
tembre nel salone degli atti del Con- 
sejo Superior de Investigationes Cien- 
tificas di Madrid. Tema generale di 
studio e di discussioni fu Vitalità e at- 
tualità perenne della Chiesa di fronte 
all’apostasia moderna delle masse. La 
parte positiva, cioè la vitalità e attua- 
lità perenne della Chiesa fu studiata 
ed esposta nella sua missione educa- 
trice dell’ umanità da P. J. SALAVERRI, 
nella sua efficacia santificatrice da M. 
PENA, nella forza espansiva della sua 
cattolicità da J. ARTERO, nella sua fun- 
sione unificatrice da B. APARRIBAY, 
nella sua capacità di soddisfare le in- 
quietitudini religiose del mondo attua- 
le da J. PÉREZ DE URBEL. 

L’ altra parte, l’apostasia o scristia- 
nizzazione moderna delle masse; ven- 
ne esposta nella sua genesi storica da 
P. LETURIA che sviluppò il tema Le 
apostasie in massa nella storia e il 
fatto attuale di apostasia delle mas- 
se. Altri studiosi cercarono le cause 
della scristianizzazione moderna. A. DE 
CastRO ALBARRAN le individuò nel pro- 
selitismo degli intellettuali eterodossi, 
nel laicismo di Stato, nella connessio- 
ne dell’ irreligiosità a rivendicazioni 
di libertà politiche; J. AzPiazu le tro- 
vò nella tecnica e l’ economia mancan- 
ti di principi morali cristiani; nella 
ingiustizia sociale, nella dipendenza 
dell’ irreligiosità a rivendicazioni eco- 
nomiche; A. Garcia Ficar le rinven- 
ne nella esplosione di istinti perversi 
mediante sistematiche campagne con- 
tro la morale. R. PANIKKER concluse 
additando il rimedio : solo 1’ unità cat- 
tolica, tradotta in metodi efficaci, tra- 
dizionali però modernizzati, di propa- 
ganda e azione sopranazionale ‘può 
porre rimedio all’ apostasia delle 
masse. 

Temi liberi furono sviluppati da ]J. 
Mapoz: La Chiesa e la cultura dei 
classici; V. B. DE HEREDIA : Il « Cor- 
pus Theologorum Hispanorum »; B. 
LLorca: L’ Inquisizione spagnuola fu 
un Tribunale ecclesiastico, secolare 0 
misto?; M. FeRRo ConseLo ; Le con- 
clusioni teologiche nel P. F. Suarez; 
B. pe M. V. Monsecu: Sergio Boul- 


gakof e la nuovissima teoria dell’ au- 
torivelazione nella Teologia trinitaria; 
E. Sauras : L’immutabilità della Teo- 
logia e l’ attuale problema teologico. 

Uno sviluppo degli schemi dei vari 
temi si trova in Revista Espaniola de 
Teologia, a. 1948, cuad. 4°, pag. 650- 
666. 


IXa SETTIMANA BIBLICA SPA- 
GNUOLA. 

Organizzata dallo stesso Istituto 
« Francisco Suarez » nella stessa Ma- 
drid dal 24 al 29 settembre fu tenuta 
la IX Settimana Biblica spagnuola. 
Eccone il programma : I. Applicazione 
all’ esegesi biblica di alcune investiga- 
zioni realiszate negli ultimi cinquanta 
anni: 1) negli scavi archeologici (A. 
FERNANDEZ); 2) nella conoscenza det 
testi dell’ Antico Oriente (B. CELADA); 
3) nella critica testuale (T. AYxUSOI; 4) 


‘nella conoscenza dei SS. Padri (J. M. 


Bover); nelle forme letterarie dell’an- 
tichità (T. DE ORBISO). 

II. L’autorità nell’Esegesi: 1) Va- 
lore del testimonio patristico nell’ at- 
tribuire un libro sacro a un determi- 
nato agiografo (L. Turrapo); 2) Uti- 
lità dell'autorità patristica nella de- 
terminazione dei generi letterari (F. 
Puzo); 3) Applicazione dell’argomento 
patristico nella fissazione di passaggi 
messianici (F. ALVAREZ  SEISDEDOS); 
4) L’interpretazione di passaggi storici 
biblici e l’esegesi patristica (S. Mu- 
Non IGLESIAS); 5) Valore scientifico 
delle risposte della Pontificia Commis- 
sione Biblica (R. GaLpos). Furono-an- 
che sviluppati quattro temi liberi. 

Per gli schemi dei temi si veda Re- 
vista Espariola de Teologia a. 1948, 
cuad. 4, pag. 607-675. 


CONVERSACIONES CATOLI- 
CAS.INTERNACIONALES DE SAN 
SEBASTIAN. 

Sul tema generale « Diritti e dove- 
ri della persona umana nella società 
civile secondo le dottrine della Chie- 
sa Cattolica » furono impostate e di- 
scusse le relazioni delle Conversacio- 
nes Catolicas tenute a San Sebastia- 
no dall’8 al 13 Settembre. Importan- 
ti le discussioni sul concetto cattoli- 
co della libertà di pensiero. Degne di 
ricordo le comuincazioni di MANYA, 
Sciacca, DE CarLo, PANIKKER, MOLI- 
TOR, ‘(GONGALVES, LECLERO, ZARAGUE- 
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Ta, PERMATIN, YUuRRE, Lerivre, JO- 


BIT, Hoyois. 

VIIIa ASSEMBLEA DI. STUDI 
MARIANI. 

La Società Mariologica Spagnuola 
dall’rr al 16 Settembre tenne a Ma- 
drid V'VIII Assemblea di Studi Ma- 
riani. ‘Tema centrale dell’ Assemblea 
fu La Maternità divina di Maria. In 
prevalenza furono gli studi d’ ordine 
speculativo; non mancarono lavori po- 
sitivi e scritturistici. Di notabile i la- 
vori riferentesi al costitutivo formale 
della maternità divina e al suo valo- 
re formalmente  santificante, quali 
quelli di: C. pe PaAMPLONA, Natura- 
lezza della divina maternità ed eleva- 
sione della Vergine all’ordine iposta- 
tico; I. M. Bover, Ordinazione teleo- 
logica della verginità di Maria alla di- 
vina Maternità secondo i SS. Padri; 
J. DELGADO, Origine e soluzione della 
controversia intorno alla maternità di- 
vina formalmente santificante. 


CONGRESSO MARIANO DI MA- 
DRID. 

Un Congresso Mariano fu celebrato 
a Madrid dal 23 al 30 Maggio. Mol- 
te furono le conferenze a fondo teo- 
logico su Il problema dell’Assunzione. 


CORSO DI 
A. BUIRGOS. 

Un corso speciale di Missionologia 
fu tenuto a Burgos dal 9 al 14 Ago- 
sto sul tema generale: I fondamenti 
della Missionologia. Il problema mis- 
sionologico fu studiato in 14 lezioni 
nei. suoi fondamenti biblici, patristici, 
dommatici, morali, apologetici. 


MISSIONOLOGIA 


Vo CORSO ALLA «SCHOLA 
LULLISTICA STUDIORUM ME- 
DIAEVALISTICORUM ». 

A Palma di Maiorca dal 23 Dicem- 
bre 1947 all’1x Gennaio 1948 la «Scho- 
Ta Lullistica » tenne il suo Vo Corso 
speciale di studi lulliani sul tema ge- 
nerale « Idee estetiche ». Parlarono : 
S. BLaNES su Fondamentî metafisici 
dell’Estetica : l’Estetica come scienza 
e come tecnica; A. MACEDONSKI su 
Una sintesi della pittura contempora- 
nea di R. Lullo; I. MiLras su Le idee 
analitico-matematiche del Dottore Il- 
luminato e la sua influenza nel Rina- 
scimento; A. GOTTRON su Composizio- 
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ni musicali dei sec. XVII - XVIII se- 
condo i postulati dell’arte lulliana. 


CICLO . DI CONFERENZE AL- 
L’ISTITUTO® LUIS VIVES ADI 
MADRID. 

In collaborazione con 1’ Istituto di 
Cultura Spagnuola l’Istituto « Luis 
Vives » organizzò nel 1948 un ciclo di 
conferenze. G. MARCEL tenne tre di- 
stinte conferenze dai titoli : « Il teatro 
francese contemporaneo », «La crisi 
dei valori nel mondo attuale », « Il 
Cristianesimo e la filosofia dell’esisten- 
za ». 

M. pe Corte dell’Università di Lie- 
gi tenne una conferenza sul tema 
«La coscienza messa a prova»; C. 
pe KonInK dell’ Università di Laval 
tenne due dissertazioni sul tema ge- 
nerale « L’ esisienzialismo dinanzi al 
pensiero tomista ». 


CORSO DI CONFERENZE SPE- 
CIALI ALLA FACOLTA’ DI FILO- 
SOFIA DELL’ UNIVERSITA’ DI 
VALLADOLID. 

Nei mesi di Febbraio e Marzo alla 
Università di Valladolid furono tenu- 
te le seguenti speciali conferenze: H. 
Romero FLORES, Don Chisciotte e San-. 
cio : l’antinomia di un pensatore al- 
clalareno; A. Diez-BLANCO, Umanesi- 
mo e specializzazione, Il sapere e i sa- 
peri; J. R. Pascuar, Evoluzione sto- 
rica del concetto di spazio; S. VELA- 
vos HermIpA, La costituzione della 
materia secondo la Fisica attuale. 


CONFERENZE VARIE. 

G. THiBon pronunciò all’Associazio- 
ne Culturale Iberoamericana di Ma- 
drid due conferenze su « La comunità 
di destino, principio vitale delle socie- 
tà», e una su « La nozione del pro- 
gresso spirituale e morale ». 

All’Ateneo di Madrid nel ciclo « Ew- 
ropa 1948 » J. L. ARANGUREN, tenne 
un’importante dissertazione sul tema 
« L’esistenzialismo nella situazione at- 
tuale d'Europa ». 

Nella stessa Associazione dal 14 al 
18 Marzo l’argentino J. MEINVIELLE 
tenne un ciclo di conferenze sul tema 
generale Critica della concezione di 
Maritain sulla persona umana. 

Altre conferenze filosofiche furono 
tenute da M. De Corte e C. pe Ko- 
NINCK al Consejo Superior de Inve- 
stigaciones Cientificas, e da S. ALON- 
so-Fueyo a Valenza. 
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PORTOGALLO 


CHIUSURA DEGLI ATTI COM- 
MEMORATIVI DEL IV° CENTE.- 
NARIO DELLA NASCITA DI F. 
SUAREZ A COIMBRA. 

Dal 29 Ottobre al 2 Novembre alla 
Università di Coimbra ebbero luogo 
giornate di studio in onore di F. Sua- 
ez; Tennero relazioni: A. LUNA, Il 
concetto del ius gentium in Suarez; 
D. Santos, L'oggetto della metafisi- 
ca in Suarez; D. Mauricio S. J., Sua- 
rez, consigliere del suo tempo; p Sa- 
LAVERRI S. J., L’Ecclesiologia di F. 
Suarez; L. CABRAL DE MoncaDA, Ciò 
che è vivo e ciò che è morto nella fi- 


losofia del diritto di F. Suarez; R. 
JoLiver, Il vinculum substantiale in 
Suarez; J. pe CAaRvaLHO, Il magistero 
di Suarez; E. ELorpuy, Epistolario 


suareziano; I. MARTIN, Suarez giuri- 
sta. ) 
CONFERENZE VARIE. 


Degne di nota le conferenze tenute 
a Lisbona da G. MarceL su Il Cri- 
stianesimo e la filosofia dell’esistenza 
e su Dramma"e Filosofia, a Braga da 
M. Martins sul Movimento filosofico 
portoghese, e da J. Mara sulla Filo- 
sofia di Chesterton. 


FRANCIA 


V° CONGRESSO INTERNAZIO- 
NALE DI PSICOLOGIA RELIGIO- 
SA 


Nel Carmelo di Avon-Fontainebleau 
si ebbe dal 18 al 20 Settembre il V° 
Congresso internazionale di psicolo- 
gia religiosa, cui presero parte filoso- 
fi, teologi, medici, psichiatri, psicoa- 
nalisti, specialisti cioè delle materie 
psicologiche interessati ai problemi 
della vita spirituale. « Le condizioni 
psicologiche richieste dalla vita spiri- 
tuale » fu il tema generale del Con- 
gresso. 

Problemi relativi al turbamento e al 
peccato furono discussi da P. Cossa, 
L. BERNAERT, FILIPPO DELLA TRINITÀ, 
F. DoLto; Il soggetto della contem- 
plazione fu trattato da E. DE GREEFF, 
I, Jocosr, L. Massicnon, S. SIDDHE- 
SWARAHANDA, A. BLoom, OLPHE-GAIL- 
LarRD, R. DaLBIER. Il tema « Equilibrio 
e santità » fu esaminato da G. THÙir- 
Bon, G. pr S. M. MADDALENA, S. BRE- 
sarp, L. M. pi S. GIUSEPPE. 


XXI° CONGRESSO INTERNA- 
ZIONALE DEGLI ORIENTALISTI. 

Circa un migliaio di studiosi prese- 
ro parte al XXI Congresso Interna- 
zionale degli Orientalisti tenuto a Pa- 
rigi dal 23 al 31 Luglio. Comunica- 
zioni riguardanti la teologia o cultura 
biblica presentarono : nella sessione as- 
siriologica : P. O’ CALLAGHAN, E. La- 
ROCHE, A. GOETZE, G. GoOossENS; nel- 
la sessione egiptologica: E. Cavar- 


GNAc, G. PoSsENER; mella sessione se- 
mitica: S. Moscati, G. :RYCKMANS, 
W. F. ALBRIGHT, M. RAMIL, J. SCHIR- 
MANN, R. Tournay, J. Lévy, A. BENT- 
zeN, N. GLUECK, V. ‘(GEORGIEW ; nella 
sessione generale: E. DHORME, B. 
ALKIM, T. BossERT; nelle altre sezio- 
ni: W. J. FiscHEL, R. pE VAux. 


CONGRESSO  INTERNAZIONA- 
LE LINGUISTICO. 

Nella settimana precedente, dal 19 
al 23 luglio, nella stessa città di Pa- 
rigi, ebbe luogo un Congresso inter- 
nazionale linguistico, 


XIVa SETTIMANA DI SINTESI, 

A Parigi dal 31 Maggio all’8 Giu- 
gno il Centro internazionale dj Sin- 
tesi tenne la sua XIV Settimana di 
studi sul tema: Origine della Terra 
e della vita sulla Terra. Fra i rela- 
tori ricordiamo: P. MASSON-OURSEL, 


A. Rovré, G. pe VaucouLEURSs, E. 
SCHATZMAN, J. ‘GocueL, A. DAUVIL- 
LIER, D. JEANNEL, J. PrtEveAU, F. LE 


LIONNAIS. 


COLLOQUI DI STORIA DELLE 
IDEE E DI STORIA LETTERA. 
RIA ALLA SORBONA DI PARIGI. 

Sul tema « Pensiero umanistico e 
tradizione cristiana nel XV e XVI se- 
colo » sì tenne un incontro di studiosi 
alla Sorbona di Parigi dal 26 al 30 
Ottobre. Fra gl’intervenuti che prese- 
ro vivamente parte ai colloqui sono 
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da notarsi: a) dall’Italia : E. CastEL- 
LI, V. Branca, G. AstuTI, G. ToFFA- 
NIN, B. Narpi, E. Massa, F. SIMONE; 
b) dalla Francia : (G. MarceL, H. Bé- 
paRIDA, E. FaraL, A. RENAUDET, V. L. 
SauLNIER, A. CHasteL, R. LÈBEGUE, 
P. H. MicHeL, J. HvyPPOLITE, R. ARON, 
M. DuFRENNE, M. DELHOMME. 

Un pubblico dibattito fu aperto da 
G. MArceL sul tema « Umanesimo ed 
esistenzialismo ». 


RIUNIONE ALLA SORBONA. 

Una riunione di studiosi fu orga- 
nizzata alla Sorbona dall’Istituto In- 
ternational de Philosophie e dalla So- 
ciété Francaise de: Philosophie per di- 
scutere sul tema Matematica e Filo- 
sofia presentato da G. F. C. GrIss. 


GIORNATE TTDITISTUDIOTTAL 
CENTRO DI LOGICA SIMBOLICA 
E ALLA SOCIETA’ MATEMATICA 
FRANCESE. 

In (Gennaio queste due Società fran- 
cesi organizzarono giornate di studio, 
cui presero parte G. GrIss, G. Bou- 
LIGAND, E. W. BerH. Interessante la 
relazione di quest’ultimo su Scienza e 
Filosofia. Secondo Beth il disaccordo 
tra scienza e filosofia è dovuto al po- 
stulato d’evidenza. 


SETTIMANA DEGLI INTELLET- 
TUALI FRANCESI. 

Sotto la presidenza di P. CLAUDEL 
in Maggio si tenne a Parigi la Setti- 
manà degli intellettuali Cattolici. Im- 
portanti discorsi tennero D. Rops, R. 
RocHEFoRrT, R. SPEAIGHT, R. GuARDI- 
NI, E. Girson. 


SETTIMANA SOCIALE FRAN- 
CESE. 
« A Lione fu tenuta la Settimana so- 
ciale francese. dal 19 al 24 Luglio. 
Tema generale di discussione fu: Ci- 
viltà occidentale e Popoli d’Oltre Mare. 


GIORNATE SOCIOLOGICHE. 

Il Centro di studi sociologici di Pa- 
rigi organizzò dal 3 al 5 Giugno gior- 
nate sociologiche consacrate allo stu- 
dio dei tema Industrializzazione e Te- 
cnocrazia. 


GIORNATE DI STUDI MARIA. 
NI A LIONE. 

La Società Francese di Studi Ma- 
riani dedicò due giorni di studi — 11 
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e 12 Settembre al problema. de 
« L’Assunzione della B. V.». Il radu- 
no ebbe luogo a Lione. Il P. DILLEN- 
scHNEIDER C. SS. R. introdusse la 
questione; il P. RonpET S. J. disserì 
sul metodo; il Can. Jouassarn parlò 
sugli argomenti patristici; il P. FRÉ- 
nauD O. S. B. espose e difese gli ar- 
gomenti di teologia. 


CONFERENZE VARIE. 


Intensa, come al solito, l’attività del- 
le Società filosofiche francesi. Notia- 
mo i titoli dei problemi proposti e di- 
scussi, rimandando il lettore alla Ri- 
vista Les Etudes philosophiques per 
lo sviluppo degli argomenti. 


a) SOCIETA’ FRANCESE DI FI. 
LOSOFIA — R. Ruyer, Il dominio 
naturale dell’ ultra spazio; J. Hwppo- 
LITE, La struttura del « Capitale » e 
alcune presupposizioni filosofiche del- 
l’opera di Marx; E. BAUER, I nume- 
ri e l’infinito in fisica e in matema- 
tica. 


b) SOCIETA’ DI STUDI FILO- 
SOFICI DI MARSIGLIA — G. Ba- 
stIDpE, Il tempo, la durata e l’eternità 
nella filosofia di Spinoza; E. BREHIER; 
Libertà e Metapsichica. 


c) SOCIETA’ FILOSOFICA DI 
LINGUADOCA — M. Constant, Per 
le credenze e le convinzioni morali si 
possono identificare le origini o sor- 
genti con le basi o fondamenti?; D. 
Merce, Salute e malattia dinanzi alla 
realtà individuale; R. BoviaTtsIS, L’u- 
manesimo di Spinoza; G. RivaLs, Cri- 
stianesimo e Stoicismo : Contributo al- 
lo studio del clima filosofico dei due 
primi secoli della nostra era; M. Ha- 
RANT, Biologia libera e opzione dello 
spiritualismo; G. BERGER, Il compito 
della filosofia nel mondo attuale. 


d) SOCIETA’ FILOSOFICA DI 
STRASBURGO — P. DuBartLe, Gio- 
vanni Cavailles e la filosofia matema- 
tica; G. BERGER, I temi principali del- 
la filosofia di Husserl; R. Aron, Ot- 
timismo e pessimismo storico - Rifles- 
sioni su Marx e Spengler; A. KoyRÉ, 
Fisica e Metafisica presso Newton; R. 
RuyvER, La relazione bio-psicologica e 
la teoria dei « couches ». 


e) SOCIETA’ TOLOSANA DI. FI- 
LOSOFIA — F., NouBeL, La nozione 
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di giustizia nella rivelazione cristiana ; 
G. VepeL, La giustizia. La seduta del 
mese di Aprile fu consacrata alla me- 
moria di ]}. DELVOLVÉ, fondatore della 
Società Filosofica di Tolosa, decedu- 
to il 19 Gennaio 1948. 


f) SOCIETA’ FILOSOFICA DI 
LIONE —- In occasione del 25° anni- 
versario della fondazione della Socie- 
tà di Lione M. Le SENNE tenne il 23 
Maggio una conferenza su Immanen- 
za e Trascendenza. 


g£) ISTITUTO CATTOLICO DI 
TOLOSA — M. DecaHors, Funzioni 
delle Lettere nella Città moderna; M. 
Riveno, La catalisi; R. pe NAUROIS, 
Destino delle Nazioni; P. ETCHEVER- 
RYy La solitudine umana secondo ]. 
P. Sartre; Una filosofia dell'assurdo : 
A. CAMUS. 


h) CENTRO INTERNAZIONALE 
DI SINTESI — ]J. Benpa, La crisi 
del razionalismo; I. A. VOLLGRAFF, 
Cristian Huyggens; G. Sarton, La 
scienza araba. 

Varie conferenze furono fatte an- 
che in occasione delle Giornate Carte- 
siane del 7, 19 e 28 Febbraio. 


i) COLLEGIO FILOSOFICO DI 
PARIGI — Un corso di conferenze 
fu tenuto da N. Berpiajev, E. Levi 
NAS, H. J. Pos, DE WAELHENS, J. HER- 
scH. Degne di rilievo le due conferen- 
ze di Levinas su Parola e Silenzio. 


NECROLOGIO. 


NicoLta A. Berpiajev. Nella necro- 
logia francese notiamo anche la mor- 
te di N. A. Berdiajev per il luogo 
del decesso e per la quasi nazionalità 
francese acquistata dal celebre filoso- 
fo russo in cinque lustri di perma- 
nenza in Francia. N. Berdiajev fu uno 
dei pensatori più rappresentativi del 
movimento dei « filosofi russi » discen- 
denti da Dostoiewskij e Soloviev. Na- 
to a Kiev nel 1874, morì a Clamart 
(Parigi) il 23 Marzo 1948. La sua esi- 
stenza fu molto movimentata: fu più 
volte in esilio. Appassionato di pro- 
blemi religiosi e spirituali, fondò a 
Mosca e a Berlino e a Parigi accade- 
mie di cultura spirituale e di filosofia 
della religione, e intorno a quei pro- 
blemi scrisse i suoi libri. 


Delle sue opere ricordiamo : Il sog- 
gettivismo e l’individualismo nella fi- 
losofia sociale; Filosofia della libertà; 
Il senso dell’attività creatrice; Saggio 
di una giustificazione dell’uomo; La 
filosofia della disuguaglianza; Il sen- 
so della ‘storia; Saggio di una filoso- 
fia del destino umano; La concezio- 
ne di Dostojewskij; Il nuovo medio- 
evo; La filosofia dello spirito libero; 
Problematica ed apologetica del cri- 
stianesimo; Sulla destinazione  del- 
l’uomo; Saggio di etica paradossale; 
L’io e il mondo degli oggetti; Sag- 
gio di una filosofia della solitudine e 
della comunione; Sulla schiavitù e la 
libertà dell’uomo; Saggio di filosofia 
personalistica; Il senso e le premesse 
del comunismo russo; Il destino del- 
l’uomo nel mondo contemporaneo ; La 
idea russa; Saggio di Metafisica esca- 
tologica; Dialettica esistenziale del 
Divino e dell'umano. 


P. DaLmazio SERTILLANGES O. P. 
Il 25 Luglio a Sallanches (Alta Sa- 
voia) moriva a 85 anni il P. Dalma- 
zio Sertillanges. Nato in Auvergne il 
16 Novembre 1863, a venti anni en- 
trò nell'Ordine Domenicano. Segreta- 
rio della Revue Thomiste prima, fu 
poi nominato professore di filosofia al- 
l’ Istituto Cattolico di Parigi e Mem- 
bro dell’ Accademia di Scienze Mora- 
li e Politiche. Grandiosa fu la sua 
attività come oratore, apologeta, criti- 
co d’arte, filosofo. Fra le sue opere 
ricordiamo: Cathéchisme des Incro- 
yants; Saint Thomas d'’ Aquin; La 
philosophie morale de Saint Thomas 
d’ Aquin; Les grandes thèses de la 
philosophie thomiste; La vie intelle- 
ctuelle; La vie intérieure; Spirituali 
té; Devoirs; L’ orateur chrétien; Ce 
que Jésus voyait du haut de sa Croix; 
Prière et Musique; Le Christianisme 
et les philosophies; La Philosophie 
des lois; Henri Bergson et le catho- 
licisme; L’ idée de création et ses re- 
tentissements en philosophie. Molti 
furono gli articoli filosofici: e teologi- 
ci scritti su Riviste. 


EmiLio AMANN. A Strasbourg-Ro- 
bertsau il ro gennaio 1948 s’ è spento 
all’ età di 68 anni Mons. E. Amman. 
Collaboratore dal 1913, Direttore dal 
1922 del Dictionnaire de théologie ca- 
tholique, ha condotto a termine, cu- 


rando la pubblicazione di 90 nuovi fa- 
scicoli, la grande opera iniziata da 
Vacant ed E. Manginot. Alla vigilia 
della sua morte infatti correggeva gli 
appunti dell’ articolo finale del Di- 
ctionnaire. Ha pubblicato inoltre Le 
dogme catholique dans les Pères de 
V’ Eglise; L’ Eglise des premiers siè- 
cles; L’ Epoque carolingienne; L’E- 
glise au pouvoir les laiques (in colla- 
borazione con A. Dumas); qualche al- 
tra opera nella collezione degli apocri- 
fi. del N. T. 
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‘Giovanni DeLvoLvé. Il 29 Gennaio 
1948 all’età di 76 anni, morì Giovanni 
Delvolvé, professore dell’ Università 
di Tolosa e fondatore e. animatore 
della Società Tolosana di filosofia. 
Uno studio su J. Delvolvé e sulla sua 
opera di G. BastIpE dal titolo « L'iti- 
nerario filosofico di J. Delvolvé » e 
notizie biografiche si possono leggere 
in Les Etudes Philosophiques, a. 1948, 


n. 3-4, PP. 241-253. 


SVIZZERA 


LE CONVERSAZIONI DI ZU- 
RIGO. 

Dalla Società internazionale di lo- 
gica e di filosofia delle scienze e da 
Dialectica furono organizzate dal 19 
al 22 aprile le seconde conversazioni 
di Zurigo. Tema delle conversazioni 
fu: Poteri dello spirito sul reale: La 
idea di dialettica. Vi presero parte dal 
Belgio : DeEvaux, Dockx, PERELMAN, 
dalla Francia: BAYER, DESTOUCHES, 
FrécHET; dall’Italia: CASTELLI, CEc- 
cato, FiLiasi - CARCANO, FULCHIGNO- 
NI; dai Paesi Bassi: BETH, BRUINS, 
H. Meyer, VuysIir; dalla Cecoslovac- 
chia: ‘RiecER; dalla Svizzera: AREBI, 


BeRNAYS, BocHENSKI, DUÙRR, ‘GAGNE- 
BIN, ‘GonseTtH, LEHMANN, LUYTEN, 
WALTER. 


SEDUTE DI STUDIO ALLA SO- 
CIETA’ FILOSOFICA DI FRI- 
BURGO. 

La Società Filosofica di Friburgo 
ebbe nel 1948 le sue tornate di stu- 
dio e di discussioni su alcuni attuali 
problemi. Notiamo le sedute: del 28 
Gennaio sul tema Definizione della 
storia, introdotto da M. H. ViIcAIRE, 
del 24 Febbraio sul tema Gli univer- 
sali e la logica presentato da J. M. 
BocHENSKI; del 27 aprile sul tema 
Rapporti tra’ scienza e filosofia, svi- 
luppàto da F. DEssAUER dal punto di 
vista del fisico, da E. GIovaNNINI dal 
punto di vista del chimico, da A. Far- 
LER dal punto di vista del biologo; del 
1° giugno sulla comunicazione di W. 
ScHMIDT, La posizione del genitivo 
nella lingua come mezzo importante 
della divisione dei concetti; del 29 


giugno su L’ essenza del fenomeno ar- 
tistico secondo « Aesthetik der Dich- 
tkunst » di E. G. Wolff di F. BRENN. 


CORSO DI STUDIO E ASSEM- 
BLEA ANNUALE ALLA SOCIETA’ 
FILOSOFICA DI BERNA. 

Alla Società filosofica di Berna ten- 
nero comunicazioni G. E. MULLER, Die 
Entwicklung der Religions-philosophie 
in der Hegelschen Schule; G. KRANZ- 
LIN, Die phaenomenologische Philoso- 
phie Edmund Husserls; G. KRANZLIN, 
Die phaenomenologische Philosophie 
Max Schelers; F. DESSsAUER e F. E. 
LEHMANN, Die Teleologie der Natur; 
E. HoFFrMann, Parmenides, Platon, 
Aristoteles. 

L’assemblea annuale della Società 
Svizzera di Filosofia nell’ assemblea 
annuale di Berna del 7 Novembre si 
occupò del problema «Filosofia ed 
educazione ». Presentarono comunica- 
zioni R. RaAGcETH, P. HaBERLIN e D. 
CHRISTOFF. 


III RIUNIONE DELL’ISTITUTO 
DI SCIENZE SOCIALI E POLITI- 
CHE 

L’Istituto di Scienze Sociali e Poli- 
tiche tenne la sua 3? riunione a Fri- 
burgo dal 27 al 31 Ottobre. Pronun- 
ciarono conferenze : J. BOcHENSKI, A. 
DemPF, P. Pavan, C. BAUER. 


V. CONGRESSO INTERNAZIO- 
DALL DI STORIA DELLE SCIEN- 
A Losanna dal 30 Settembre al 6 
Ottobre sotto la presidenza di A. Rey- 
MonD fu tenuto il V Congresso In- 
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ternazionale di storia delle scienze. 
Le conferenze di carattere generale 
furon fatte da P. SERGESCU su Le re- 
nouveau de la pensée mathématique 
au début du XIX siècle; I. NEEDHAN 
su L’histoire de la pensée chinoise; 
E. GAGNEBIN su L’histoire des théo- 
ries géologiques sur la formation des 


Alpes. 


CONFERENZE VARIE. 

A. MICHOTTE VAN DEN BERCK della 
Università di Lovanio il 19 Febbraio 
tenne all’ Università di Friburgo una 
‘conferenza dal tema Nuovi punti di 
vista nella psicologia della percezione. 

G. MarceL 1’8 Marzo pronunciò una 
‘conferenza su « Les techniques d’avi- 
lissement dans le monde moderne ». 

T. DEMAN tenne il 23 Aprile alla 
Società filsoofica di Ginevra una im- 
portante conferenza su « Funzione ed 
efficacità pratica della filosofia mora- 
le ». A Ginevra furono anche pronun- 
ziate nei giorni 30 e 31 Ottobre quat- 
tro conferenze su Kierkegaard da ]J. 
WAHL, R. PRENTER, F. Jaccarp e D. 
DE ROUGEMONT. 

M. GRABMANN a Friburgo ebbe in 
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Maggio due conferenze: su « Aristote- 
leskenninis » e « Aristotelesbenutzung 
im XII Iahrhundert ». 

A. NIEDERMAYER parlò su Grenzfra- 
gen von Medizin und Seelsorge ». 

All’ Université . Populaire vari . pro- 
blemi filosofici, teologici e scientifici 
furono trattati da T. Deman, L. Du- 
PRAZ, A. FaLLER, N. LuyTEn, O. GI- 
con, E. GIovanNINI, .R. Goertz, M. 
H. VICAIRE. 

M. F. Sciacca tenne in Maggio a 
Lugano una conferenza sull’ Esisten- 
zialismo e in Giugno: a Friburgo una 
conferenza sul tema Aspetti della filo- 
sofia italiana. 

J. WAHL tenne in Ottobre una con- 
ferenza .su La filosofia dell’esistenza. 

J. PIEPER pronunziò un discorso su 
Spannung zwischen —Kontemplation 
und aktivismus. 

Alla Società Svizzera di logica e di 
filosofia delle scienze di Berna nella 
seduta del 6 Novembre furono ‘pro- 
nunziate e discusse due conferenze : 
una di J. M.:BocHENSKI su L’ état 
contemporain ide la logique formelle; 
l’altra di P. BERNAYS su Die Stellung 
der Philosophie zur Logistik. 


BELGIO 


III CONGRESSO INTERNAZIO- 
NALE DI SCIENZE ANTROPOLO- 
GICHE ED ETNOLOGICHE. 

A Bruxelles e Tervueren si ebbe un 
Congresso internazionale di Scienze 
Antropologiche ed Etnologiche, con la 
partecipazione ufficiale di 20 Paesi e 
di 200 tra i più noti Istituti scienti- 
fici. 


GIORNATE DI STUDIO DEL- 
L’ISTITUTO INTERNAZIONALE 
DI SCIENZE SOCIALI E POLITI. 
CHE. 

Sotto le presidenza di P. Utz VIst. 
di Scienze sociali e politiche organizzò 
dal 7 al 9 Novembre una Riunione 
Internazionale di studio, cui presero 
parte specialisti di vari paesi. 


I « DIES MARIALES » DI TON- 
GERLOO. 

Maria mediatrice dî grazia fu il te- 
ma dei tre giorni (30 Agosto - 1 Set- 
tembre) di studi mariani di Tonger- 


loo. Comunicazioni furono fatte da P. 
MeLcHIOR :A Sancta Maria, P. FRIE- 
THOFF, VAN Hove, HERMANS, ‘JANS- 
SENS. 


CONGRESSO LITURGICO DI 
LOVANIO. 

Gli aspetti della liturgia alla luce 
dell’Enciclica « Mediator Dei» furono 
studiati al Congresso liturgico di Lo- 
vanio in ‘Giugno da CAPELLE, BEAU- 
DUIN, THiLs, PeETERS, THoMAS, MEU- 
RICE, HiLp, DOoNCcoEUR. 


RIUNIONI ACCADEMICHE AL- 
LA SOCIETA’ FILOSOFICA DI 
LOVANIO. 

Nelle mensili riunioni della Società 
filosofica di Lovanio durante 1’ anno 
scolastico 1947 - 1948 furono presen- 
tati i seguenti lavori: F. (GREÉGOIRE, 
Le ragioni del valore che nella filoso- 
fia Hegel ha attribuito allo Stato; M. 
MicHotte, Le differenze tra l’immagi- 


ne e la realtà nel dominio della perce- 
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zione; M. NutTIN, Come sia possibi- 
le una scienza del comportamento li- 
bero dell’uomo; E. DHANIS, Cos'è il 
panteismo; M. Fevs, Il problema del- 
l'analogia; S. Mansion, La critica di 
Aristotele alla teoria delle idee; H. L. 
VAN BREDA, L’intuizione intellettuale. 


ATTESTAZIONI DI OMAGGIO 
AI PROFESSORI DI LOVANIO 
A. JANSSEN E R. J. MARTIN. 

In occasione del 35° anno d’insegna- 
mento di A. IANSSEN un gruppo di 
colleghi e amici ha pubblicato due 
volumi di Miscellanea. Moralia. 

Per festeggiare il 70° anniversario 
di R. J. MARTIN colleghi, amici e vec- 
chi discepoli hanno pubblicato un im- 


portante volume di 600 pagine di Stu- 
dia Mediaevalia. 


UNA NUOVA PATROLOGIA. 

Col titolo Corpus Christianorum i 
Monaci Benedettini dell’ Abbazia di 
Steenbrugge in Belgio pubblicheran- 
no, con un lancio di 12 volumi all’an- 
no, una nuova Patrologia simile a 
quella del Migne. L’opera comprende- 
rà. tre sezioni: latina, greca, orienta- 
le.. La parte latina, come anche la 
greca, sarà formata da 120 volumi. 
La Collezione avrà inoltre per la bi- 
bliografia una introduzione latina dal 
titolo Manuductio ad litteraturam pa- 
tristicam e in fine Indici generali. 


OLANDA 


Xo CONGRESSO INTERNAZIO- 
NALE DI FILOSOFIA. 

Ad Amsterdam dall’11 al 18 Agosto 
ebbe luogo il X Congresso Internazio- 
nale di Filosofia. Una relazione del 
Congresso è stata già data in Sapien- 
za a. 1948, n. IV, pag. 470-472. In 
attesa degli Atti si può vedere l’ in- 
dice completo delle comunicazioni di- 
viso per sezioni riportato da Pensa- 
miento a. 1948, Ott.-Dic., pag. 503- 
514. 


CONSIGLIO ECUMENICO DEL- 
LE CHIESE DISSIDENTI AD AM- 
STERDAM. 

450 delegati di 150 Sette distinte, 
Chiese dissidenti dalla Chiesa Catto- 
lica, tennero ad Amsterdam dal 21 


Agosto al 4 Settembre un importante 
Consiglio Ecumenico per studiare i 
punti di dissenso dogmatico e morale 
e la possibilità d’una maggiore unità 
delle Chiese. 


RIUNIONE DEL WIJSGERIG 
GEZELSHAP TE LEUVEN. 

All'Università di Nijmegen nei gior- 
ni 30 e 31 Marzo si tenne una riunio- 
ne di studiosi per una discussione su 
Il problema della persona. Introdus- 
sero la discussione: —P. ELLERBECK 
con La struttura della nozione di per- 
sona in psicologia; P. PETERS con La 
nozione della persona nella filosofia 
contemporanea; P. De PETTER con La 
dersona secondo la metafisica tomista. 


GERMANIA 


CONGRESSO FILOSOFICO DI 
MAGONZA. 

Sotto la presidenza di F. J. von 
RINTELEN e con la partecipazione di 
circa quattrocento studiosi si svolse 
dal 1° all’8 Agosto il Congresso di 
Filosofia di Magonza. Fra i temi trat- 
tati un posto rilevante fu conservato 
all’antropologia, alla filosofia della re- 
ligione, della cultura e della storia. 
Anche se con qualche riserva da par- 
te di. alcuni per la metafisica, in ge- 
nere si notò un forte e generale mo- 


vimento verso il realismo e di allon- 
tanamento dall’idealismo e dal rela- 
tivismo. Assente il materialismo dia- 
lettico, debole voce ebbero l’esisten- 
zialismo e il neopositivismo. Fu com- 
memorato il 25° anniversario della mor- 
te di Max Scheler, . 


CONVEGNO DEI PROFESSORI 
TEDESCHI DI S. SCRITTURA: A 
MAGONZA. 

Nei giorni 18 e 19 Agosto una tren- 
tina di Professori di S. Scrittura del- 
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la Germania tennero convegno a Ma- 
gonza per un aggiornamento sugli 
studi scritturistici. 

Parlarono: J. SCHILDENBERGER su 
I lavori scientifici del V. T.; U. Hotz- 
MEISTER su Gli studi del N. T.; H. 
ScHNEIDER su Lo studio della lingua 
ebraica nel corso teologico; I. MicHi 


su La forma della tradizione secondo 
l’Enciclica « Divino afflante Spiritu ». 


GIORNATE DI STUDIO A RA- 
TISBONA. 

Pieno successo ebbero le giornate 
di studio tenute a Ratisbona dal 30 
Marzo al 4 Aprile sotto la direzione 
di E. BoncRas. 


ANURS ERERSICA 


LA SETTIMANA DI CULTURA 
SUPERIORE A SALISBURGO. 

Molto ben organizzate e riuscite fu- 
rono le Settimane di cultura superio- 
re tenute a Salisburgo nella seconda 


metà di Agosto e nella prima di Set- 
tembre. Furono ampiamente trattati 
problemi generali di Cosmologia, di 
Antropologia, di Medicina, di Peda- 
gogia e di Teodicea. 


CECOSLOVACCHIA 


IIa SETTIMANA BIBLICA. 

Allo scopo di favorire un maggior 
uso della S. Scrittura nella cura del- 
le anime e la divulgazione delle nuo- 
ve cognizioni scritturistiche, fu tenu- 
ta a Praga dal 23 al 27 Agosto una 
Settimana Biblica. Intervennero cir- 
ca 150 Sacerdoti. Le lezioni furono 
tenute da J: MERELL, L’ importanza 
dell’ Enciclica « Divino afflante Spiri- 
tu» per i Sacerdoti, e il nuovo Salte- 
rio « Piano »; I. PROCHAZKA, Le Ore 


Le nuove scoperte confirmanti l’istori- 
cità del V. T.; F. MiKuLA, L'origine 
dell’ uomo secondo la Scrittura e le 
scienze naturali; J. Vasica, Importan- 
za di alcune versioni della S. Scrittu- 
ra; P. SvAcK, L'ispirazione; R. ScHI- 
KoRA, Relazione personale del Sacer- 
dote alla Scrittura; A. HeipLER, L’uso 
della Scrittura nell’ Azione Cattolica; 
K. REBAN, La Scrittura nella predica- 
zione; S. Braito, La Scrittura nella 
cura delle anime secondo le varie 


bibliche; teoria e pratica; J. HEGER, classi degli uomini. 
POLONIA 
LA NUOVA SOCIETA’ FILOSO-  tarkiewicz. 
FICA POLACCA. 
Le diverse società filosofiche di Po- FILOSOFI POLACCHI DECE- 


lonia hanno formato un’unione nazio- 
nale di filosofia sotto il nome di So- 
cietà Filosofica Polacca. Il Comitato 
centrale è costituito dalla Sig.na Ko- 
tarbinski e dai Proff. Kotarbinski, K. 
Ajdukiewicz, R. Ingarden e W. Tar- 


DUTI DAL 1938 A OGGI. 

Le riviste Studia Philosophica IV 
(1939 - 1946) e Itevue Philosophique 
de Louvain, Agosto 1948, riportano 
una lista di 60 filosofi polacchi dece- 
duti in questi ultimi dieci anni. 


INGHILTERRA 


IL XII CONGRESSO INTERNA- 
ZIONALE DI PSICOLOGIA. 

Oltre 650 i partecipanti, oltre 150 
le comunicazioni. presentate al XII 
Congresso Internazionale di PSsicolo- 


gia tenuto a Edimburgo dal 23 al 29 
Luglio. Le conferenze al Congresso 
riunito in assemblea plenaria furono 
fatte da: H. S. LancrFELD di Prince- 
ton su La Psicologia americana di 
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oggi; A. MicHorte di Lovanio su La 
prefigurazione, nei dati sensoriali, del- 
la nostra concezione spontanea del 
mondo; S. BartLETT di Cambridge su 
Appello alla Psicologia sperimentale. 

Molti i lavori riguardanti le questio- 
ni del metodo, i problemi del carat- 
tere e della personalità, della psica- 
nalisi, della psicologia sociale, della 
psicologia fisiologica e patologica. 

Degna di rilievo la comunicazione 
di MiIcHOTTE su certe implicazioni con- 
tenute nei lavori recenti del laborato- 
rio di Lovanio relativi alle impressio- 
ni di causalità, di permanenza, di 
realtà e di immagine in ciò che con- 
cerne la nostra concezione spontanea 
del mondo fisico, e la comunicazione 
di Ké6HLER sui risultati delle sue ri- 
cerche nel dominio dell’elettro-fisiolo- 
gia del cervello. 

I titoli d’un centinaio di relazioni 
si possono leggere in Pensamiento, a. 
1949, Gennaio: - Marzo, pag. 135-138. 


XXIV CONGRESSO DE «THE 
SOCIETY FOR OLD TESTAMENT 
STUDY ». 

La Società per lo studio del V. T. 
ebbe il suo XXIV Congresso a Man- 
chester dal 7 al ro Settembre. Ven- 
nero studiati particolari problemi sui 
libri di Ruth e di Isaia e sul testo 
Masoretico, sulla religione di Canaan, 
sul nuovo Salterio latino, sui criteri 


STIEZ INI 


IL 20 SIMPOSIO INTERNAZIO- 
NALE PER LO STUDIO DELLE 
EMOZIONI. 

Dal 28 al 30 Ottobre all’Università 
di Chigago e a Mooseheart si tenne il 
secondo Simposio Internazionale per 
lo studio delle emozioni, sotto la pre- 
sidenza di L. RevmerT. Una cinquan- 
tina di psicologi, fra cui una dozzina 
di europei, trattarono i problemi della 
vita emozionale sotto i suoi vari aspet- 


và 


dell’ analisi stilistica, sul Figlio del- 
l’uomo. Le relazioni furono fatte da 
E. RosersTon, J. MAUCHLINE, B. J. 
Rogerts, J. Gray, J. M. T. BARTON, 
W. J. Martin, T. W. Monson. 
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CONGRESSO ANNUALE DELLA 
BRITISH PSYCHOLOGICAL SO- 
CIETY. 

A Dortford la British Psycological 
Society tenne dal 1o al 15 Aprile il 
suo annuale Congresso particolarmen- 
te su Problemi di psicologia sociale e 
religiosa. 


CONGRESSO DELL’ ASSOCIA- 
ZIONE BRITTANNICA PER LA 
PROMOZIONE DELLE SCIENZE. 

Al Congresso annuale tenuto in Set- 
tembre a Brighton Lorp SAMUEL ten- 
ne un importante discorso d’apertura 
su Le odierne relazioni tra Religione 
e Scienze. 


VIII: 
BETH. 

Dall’11 Luglio al 17 Agosto, con la 
partecipazione di 326 vescovi anglica- 
ni e 66 americani, fu riunita l’VIII 
Conferenza di Lambeth delle Chiese 
inglesi dissidenti dalla Chiesa Cattoli- 
ca. Temi generali di studio furono: 
« Dio nel mondo » e « Dio nella sua 
Chiesa ». 


CONFERENZA DI LAM- 


UENS Ai 


ti: fisiologico, psicologico, fenomeno- 
logico, sociale, clinico e patologico. 


COMMEMORAZIONI 
ZIANE. 

Con discorsi su Suarez come uomo, 
politico, filosofo e teologo tenuti da 
J.  KerrIGan, J. !M. Dactev, ‘R. 
O’ BRIEN e S. R. Wicey fu in Marzo 
commemorato Suarez alla Pontificia 
Facoltà del Collegio di Woodstock 
(Marvland). 


SUARE- 


CANADA’ 


CORSO DI STUDI FILOSOFICI 
ALL’ UNIVERSITA’ DI LAVAL. 

Sotto la direzione del Prof. V. Hir- 
DEBRAND l’Università di Laval tenne in 
Aprile un ciclo di discussioni sulla Fe- 
nomenologia, 


CORSI DI STUDI A MONTREAL. 
Neji mesi di Marzo e Aprile fu te- 
nuto a Montréal un corso di studio 
su i principali problemi politici e so- 
ciali di oggi. 
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PERU’ 
COMMEMORAZIONE SUARE- ro le conferenze: A. P. MéNpDEZ su 
ZIANA. Suarez e l’' Esistenzialismo; M. IBÉ- 


Nel mese di Gennaio con un ciclo 
di Conferenze l’Istituto Peruviano de 
Cultura Hispanica celebrò il 4° cente- 
nario della nascita di Suarez. Tenne- 


rIco su Suarez e la Metafisica; L. Li- 
TuMA su Suarez e la Teologia; E. 
Bargoza su Suarez e il diritto. 


BRASILE 


I CONGRESSO FILOSOFICO 
BRASILIANO. —— 
A Belo Horizonte fu tenuto il 1° 


REPUBBLICA 


COMMEMORAZIONI BALME- 
SIANE A BUENOS AIRES. 


In occasione del centenario della na- 
scita di Balmes furono pronunziate a 
Buenos Aires una decina di conferen- 
ze per illustrare la figura e la dottri- 
na di Balmes e il rifiorimento della 
filosofia tomista in vari paesi. Parla- 


Congresso filosofico nazionale dal 19 
al 24 Luglio. 


ARGENTINA 


DE URBEL, R. Mancuso, C. Picco, V. 
FuHr, M. FiorpELLI, C. WAGENFÙH- 
RER, O. N. DErRISI, I, QuiLESs. 


CONGRESSO . ASSUNZIONISTI- 
CO. 3 
Con l’ adesione del Governo Argen- 
tino Buenos Aires ebbe dal 28 Set- 
tembre ad 4 Ottobre un imponente 


rono : J. M. Napar, B. IBeas, J. P. Congresso sull’Assunzione della B. -V. 
CELE 
COMMEMORAZIONI SUARE-  Inicuez, A. MARTINEZ commemora- 


ZIANE BALMESIANE A SANTIA- 
GO DEL CILE. 
P. L. URquIETA, C. Hamitton, E. 


rono con pubbliche conferenze a San- 
tiago del Cile i centenari di Suarez 
e di Balmes. BEDA 


1949 


I° CONGRESSO ARGENTINO DI FILOSOFIA 
(Mendoza 30 Marzo - 9 Aprile 1949) 


Preparato da quasi un anno di in- 
tenso lavoro organizzativo la grande 
Repubblica argentina ha dato un sag- 
gio egregio della sua maturità spiri- 
tuale convocando il Io Congresso di 
filosofia dell’ America latina e invi- 
tando a parteciparvi filosofi di tutti i 


paesi civili. Dall’ Europa pattirono 
rappresentanti dell’ Italia, Francia, 
Svizzera, Germania, Spagna, Porto- 
gallo; c’erano numerose delegazioni 
di tutte le Repubbliche dell’America 
latina, del Messico, del Canadà e de- 
gli Stati Uniti. Un clima di schietta 
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cordialità e d’ inesauribile generosità 
ha subito avvolto e conquistato l’ani- 
mo dei partecipanti ed ha permesso 
che le discussioni si svolgessero con 
straordinario impegno ed encomiabile 
(perchè tanto rara — almeno a mia 
esperienza — nei Congressi di questa 
fatta) serenità. Questi valori di uma- 
na comprensione e comunicazione, 
che troppo spesso cerchiamo invano 
nei nostri vecchi paesi, l'Argentina ce 
li ha profusi con signorile abbondan- 
za e noi sapremo esserle grati di que- 
sta oasi d’intima speculativa pace ché 
essa ci ha donato. 

:Sede del Congresso è stata la gio 
vane Universidad Nacional de Cuyo, 
fondata dallo Stato di Mendoza ai 
piedi del grandioso scenario delle An- 
de nel 1938. Il Governo argentino ha 
appoggiato con munifica larghezza le 
ingenti spese organizzative e lo stesso 
Presidente Peron ha voluto tenere al 
Teatro Indipendencia di Mendoza il 
discorso di chiusura e offrire poi ai 
Congressisti stranieri una serata di 
gala al Colòn di Buenos Aires. 

I lavori tanto delle sessioni 
rie come di quelle particolari hanno 
toccato quasi tutti i problemi essen- 
ziali del pensiero, accentuando ij mo- 
tivi più salienti del mondo contempo- 
raneo. Nelle sessioni plenarie i temi 
generali sono stati: 1) La filosofia 
nella vita dello spirito; 2) La persona 
umana; 3) L’esistenzialismo; 4) Fi- 
losofia e città umana. Le sezioni par- 
ticolari che ammettevano la discus- 
sione delle comunicazioni furono: 1) 
Metafisica; 2) Situazione attuale del- 
la filosofia ; 3) Filosofia dell’ esistenza ; 
4) Logica e gnoseologia; 5) Assiologia 
ed etica; 6) Estetica; 7) Psicologia; 
8) Epistemologia e filosofia della na- 
tura; 9) Filosofia della storia, la cul- 
tura e la società; 10) Filosofia della 
educazione; 11) Filosofia del diritto e 
la politica; 12) Storia della filosofia ; 
13) Filosofia argentina e America. 

Si tratta di un buon paio di centi- 
naia di comunicazioni e soltanto con 
la pubblicazione degli Atti ci si po- 
trà rendere conto dell’enorme mole di 
lavoro che il Congresso ha sostenuto 
ed egregiamente diretto. 


plena- 


Dal punto di vista dell’orientamen- 
to generale possiamo già raccogliere 
alcune importanti constatazioni che ri- 
specchiano almeno 1’ impressione del 
sottoscritto. 


a) Assenza quasi totale dell’ ideali- 
smo da parte dei filosofi europei pre- 
senti, e del positivismo da parte dei 
filosofi dell'America latina che fino a 
pochi anni fa ne era stato un solido 
rifugio dopo l’ostracismo avuto in Eu- 
ropa. 


b) Accentuazione, per i filosofi di 
lingua spagnola, di due correnti anti- 
tetiche: estetico - fenomenologica e 
quindi di ateismo esplicito o sottinte- 
so per l’una che faceva capo al prof. 
C. Astrada di B. Aires, e ontologico- 
teista dall’altra che abbracciava la 
gran maggioranza dei filosofi dj lin- 
gua spagnola. Gli inevitabili momen- 
ti di frizione e di urto sono stati spes- 
so composti con vicendevoli compren- 
sione e cavalleria. E si può forse an- 
che riconoscere che se l’una parte si 
credeva alle volte troppo sicura nelle 
sue demolizioni, l’altra procedeva 
troppo chiusa e solenne nella sua ve- 
nerabile terminologia senza cercare 
l’inserzione diretta nella problematica 
contemporanea: anche questo è un 
prezioso insegnamento e dovrebb’ es- 
sere il più fruttuoso per il futuro la- 
voro. 


La delegazione italiana era compo- 
sta da N. Abbagnano, U. Spirito, E. 
Grassi, L. Pareyson e P.'C. Fabro: 
partita un po’ in sordina nei primi 
giorni, essa presto s’impose per la va- 
rietà dei suoi elementi e la maturità 
della loro preparazione che permise ai 
Congressisti di farsi un’idea non trop- 
po inadeguata delle forze più vive che 
operano nel nostro clima spirituale di 
questo dopoguerra. Tutti i nostri par- 
tecipanti ebbero onorifici e lusinghie- 
ri inviti di Conferenze nelle principa- 
li Università del Sud America che gra- 
vita con profondo interesse verso la 
nostra cultura, 


CornELIO FaBro C. P. S,° 


I PROSSIMI 


Diamo alcune brevi notizie su alcu- 
ni prossimi Congressi o Convegni di 
questo stesso anno 1949. 


CONVEGNO DI FILOSOFI CRI- 
STIANI A GALLARATE. 

Il Centro di Studi filosofici cristiani 
avrà anche quest’ anno il suo Conve- 
gno a Gallarate dal 7 al 9 Settembre. 
Tema generale proposto : Il problema 
morale. Il Prof. U. Papovani dell’Uni- 
versità di Padova e il Prof. F. Bar- 
TAGLIA dell’ Università di Bologna in- 
trodurranno il problema. Il punto cen- 
trale delle introduzioni riguarderà la 
fondazione e giustificazione del valore 
morale. 


CONGRESSO INTERNAZIONA- 
LE DI STUDI UMANISTICI. 

In occasione del V° Centenario di 
Lorenzo il Magnifico, 1’ Istituto di Stu- 
di Filosofici di Roma, in. collabora- 
zione con il Centre italo-francais des 
études sur l’ Humanisme di Parigi, 
promuove un Convegno internaziona- 
le di Studi umanistici per la discus- 
sione di un argomento fondamentale : 
Umanesimo e Scienza politica. L’ ar- 
gomento centrale è suddiviso in tre 
temi: 1) Umanesimo e Machiaveli- 
smo; 2) Il diritto comune e le nuove 
correnti del diritto pubblico nel pe- 
riodo della Rinascenza; 3) L’uomo e 
la società. L’ Umanesimo e il pro- 
blema della parola : il valore della te- 
stimonianza. Le sedute si svolgeranno 
a Roma nell’Accademia dei Lincei nei 
giorni 24, 25, 26 e 27 Setembre, e a 
Firenze, nel palazzo Medici Riccardi 
nei giorni 28, 29 e 30 Settembre. 
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CONGRESSI 


CONGRESSO INTERNAZIONA- 
LE DI PEDAGOGIA IN ISPAGNA. 

L’ Istituto S. Giuseppe Calasanzio 
del Consiglio Superiore d’ Investiga- 
zioni scientifiche in occasione del 3° 
Centenario della morte di S. Giuseppe 
Calasanzio organizzerà a Santander 
nella seconda metà di Luglio un Con- 
gresso internazionale di Pedagogia, I 
temi proposti sono i seguenti : 1) Fon- 
damenti filosofici e teologici dell’ edu- 
cazione; 2) Evoluzione storica della 
educazione nei tempi moderni; 3) For- 
mazione del maestro; 4) Psicologia 
dell’ educando; 5) Educazione popo- 
lare. 


CONGRESSI INTERNAZIONALI 
SCIENTIFICI. 

Un Congresso internazionale. scien- 
tifico sarà tenuto a Basilea nei giorni 
9 e 1o Settembre sul tema « Processi 
nucleari ». 

Un altro Congresso scientifico sarà 
tenuto sul tema « Raggi cosmici» a 
Como dall’ 11 al 16 Settembre in com- 
memorazione del. 150° anniversario del- 
l'invenzione della pila. 


CONGRESSO DELLE SOCIETA’ 
DI FILOSOFIA DI LINGUA FRAN- 
CESE. 

Dal 13 al 16 Settembre si terrà in 
Isvizzera, a Neuchatel il IV Congres- 
so delle Società di filosofia di lingua 
francese. Il tema generale è: La li- 
bertà. Si prevedono sezioni per Meta- 
fisica e Religione, Morale e Diritto, 
Psicologia, Scienza e Metodologia, E- 
stetica, Storia della Filosofia. 

Beba 
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(1883 - 1949) 


Quando nell’ottobre scorso rividi il 
P. Vosté, nessuna cosa mi faceva pen- 
sare. al suo vicino tramonto. Era sta- 
to affabile e si era intrattenuto cor- 
dialmente con me. Solo il congedo fu 
diverso dagli altri; egli, invece di la- 
sciarmi con un arrivederci, mi racco- 
mandò di pregare molto per lui, per- 
chè sentiva prossima la fine. Lo ras- 
sicurai col dirgli di averlo trovato be- 
ne come in passato e che nessun fat- 
to esterno induceva a pensare ad una 
fine vicina. 

A Natale appresi che il P. Vosté era 
ammalato ed il 26 Febbraio lessi nel- 
l’Osservatore Romano la triste noti- 
zia della sua scomparsa. 

Compio un ultimo dovere verso un 
mio venerato maestro, ricordando ai 
lettori della nostra Rivista la sua vi- 
ta operosa ed esemplare. 


Federico Vosté nacque a Bruges il 
3 Maggio 1883. Iniziò gli studi lette- 
ràri nella città natale e li compì rmel- 
la scuola apostolica di Lier. Indossò 
l’abito domenicano nel convento di La 
Sarthe, prendendo il nome di /Giaco- 
mo. Maria. Fatta la professione reli- 
giosa (18 settembre 1901), seguì i cor- 
si di filosofia e di teologia nello stu- 
dio generale di Lovanio, dove ebbe co- 
me. professore di morale il P. Gillet, 
eletto in seguito Maestro Generale 
dell’Ordine ed ora Arcivescovo titola- 
re di Nicea. Fu ordinato sacerdote il 
21 settembre 1906 e poco dopo fu pro- 
mosso lettore in S. Teologia. Inclina- 
to verso le materie positive, che col- 
tivò all’università sotto la guida di no- 
ti professori, quali il Ladeuze e il Van 
Hoonacker, fu inviato, nel 1909, alla 
Scuola biblica di Gerusalemme. Qui- 
vi si perfezionò nelle scienze scrittu- 
ristiche e nelle lingue orientali ed eb- 
be come maestro il P. Lagrange. Ri- 
mase molto affezionato alla Scuola; 
anche in seguito amava sapere noti- 
zie e seguire da vicino le vicende di 
quel centro di studi. Nel 1gII conse- 
guì la licenza in S. Scrittura presso 


la Pontificia Commissione Biblica e 
subito dopo cominciò la sua carrie- 
ra d’insegnante a Lovanio. Nel No- 
vembre dello stesso anno fu chiama- 
to a Roma per insegnare all’Angeli- 
cum l’Introduzione alla S. Scrittura 
e la lingua ebraica. Nel 1913 gli fu 
affidata la cattedra di esegesi del Nuo- 
vo Testamento che il Padre tenne con 
lustro per ben 32 anni. Nel 1920 coro- 
nò gli studi biblici con la laurea in 
S. Scrittura, presentando come tesi 
un ampio commento sull’epistola agli 
Efesini. Roma era diventata la sua 
patria di elezione, visse volentieri a 
contatto con i giovani ecclesiastici di 
ogni paese ed aveva il piacere di co- 
municare loro i frutti dei suoi lunghi 
studi e lavori. 

Nell’ambiente romano e fuori i me- 
riti del P. Vosté furono riconosciuti 
ed apprezzati. Fu nominato successi- 
vamente Consultore della Pontificia 
Commissione Biblica (1929) e dieci an- 
ni dopo, Segretario della medesima 
(1939); fu Consultore della Congrega- 
zione degli Studi e per la Chiesa 
Orientale, Consultore per la codifica- 
zione del Diritto orientale, Preside 
della Commissione per l’edizione del 
Pontificale Caldeo. Nel 1930 fu pro- 
mosso Maestro in S. Teologia e la sua 
patria lo nominò membro dell’Acca- 
demia belga-fiamminga. 

Durante il suo insegnamento com- 
pose varie opere. Scrisse due commen- 
tari: uno all’epistola ad Thessaloni- 
censes (1917), l’altro a quella ad Ephe- 
sios (1921, 1932), trattò vari argomen- 
ti su S. Paolo (Studia Paulina 1921, 
19482), su S. Giovanni (Studia Io- 
annea 1928, 19302), sugli Atti degli 
Apostoli (Theses in Acta Apostolo- 
rum 1931). Compose: Parabolae se- 
lectae Domini nostri I. C. (1929-1931, 
1933"), De divina inspiratione et ve- 
ritate S. Scripturae (1932); pubblicò 
gli opuscoli: De latina bibliorum ver- 
Isione quae dicitur Vulgata (1927), 
De synopticorum mutua relatione et 
dependentia (1928), De Iudaeorum 


sectis. tempore Christi (1929). S’inte- 
ressò. di teologia biblica: De conce- 
ptione virginali Iesu Christi con i due 
excursus su De duplici genealogia e 
De fratribus Domini (1933); De ba- 
ptismo, tentatione et transfiguratione 
Jesu (1934); De passione et morte Ie- 
su Christi (1927). Curò un commen- 
tario esegetico alla Somma Teologica 
P. III, OO. XXVII-LIX col titolo: 
De misteriis vitae Christi (1934, 19402). 
Oltre a queste opere il P. Vosté ha 
disseminato molti articoli su argo- 
menti diversi in varie riviste e gior- 
nali. come: Angelicum, Biblica, Ca- 
tholic Biblical Review, €Ciencia To- 
mista, Divus Thomas (Plac.), Eccle- 
siastical Review, Ephemerides Litur- 
gicae, Homiletic and Pastoral Review, 
Revue Biblique, Verbum Domini, Os- 
servatore Romano, etc,... 

Il Padre si occupò molto anche di 
studi orientali e specialmente di siria- 
co di cui era uno specialista. Per il 
Corpus Scriptorum Christianorum O- 
rientalium curò l’edizione del com- 
mentario a S. Giovanni di Teodoro 
di Mopsuestia (Theodori Mopsueste- 
ni commentarius in Evangelium Io- 
hannis Apostoli (1940). Nel 1929, do- 
po un viaggio in Siria e Mesopota- 
mia, scrisse il Catalogue de la Bi- 
bliothèque syro-chaldéenne du couvent 
de Notre-Dame des Semences près 
d’Algoche (Iraq). 

S’interessò di problemi di diritto e 
liturgia orientale, come: Schema va- 
riationum ad codicem Iuris Canonici 
pro Ecclesia Chaldaeorum; Pontifica- 
le iuxta ritum Ecclesiae Syrorum O- 
rientalium, id est Chaldaeorum (Ver- 
sio latina notis illustrata); Breviarium 
iuxtà ritum orientalium id est Chal- 
daeorum; Ordo Iudiciorum Ecclesia- 
sticorum compositus a Mar ‘Abdiso 
(Ebediesus) metropolita Nisibis, lati- 
ne interpretatus est, notis illustravit I. 
Vosté; Liber Patrum, latine interpre- 
tatus est, notis illustravit I. Vosté; 
Pontificale iuxta ritum Ecclesiae Sy- 
rorum occidentalium id est  Antio- 
chiae; Les actes du synode chaldéen 
célébré au couvent de Rabban Hor- 
mizd près d’Algoche du 7 au 21 juin 
1853. 

Negli ultimi tempi lavorava intor- 
no all’edizione ed alla versione lati- 
nà dei Commentarii Mar Iso‘dad de 
Merw in Vetus Testamentum. Molti 
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articoli su soggetti orientali furono 
pubblicati in Biblica, Muséon, Orien- 
talia, Orientalia Periodica Christiana. 

L’ orientalista G. Ryckmans, nella 
lettera di condoglianze inviata al Ret- 
tore dell’Angelicum a nome dell’Uni- 
versità di Lovanio, parlava dei « ser- 
vices éminents rendus par le regretté 
defunt.aux sciences bibliques et orien- 
tales » e del «l’autorité avec laquelle 
il est intervenu dans les affaires con- 
cernant les Eglises orientales » (1). 

Il P. Vosté, viaggiò molto; tre vol- 
te visitò l’oriente (Palestina, Egitto, 
Libano, Siria, lrag, Iran), percorse 
le nazioni dell’occidente europeo com- 
presa 1’ Inghilterra. Nel 1946 tenne 
una serie di conferenze negli Stati 
Uniti e nel Canadà, nel 1948 in Ispa- 
gna. 

I viaggi furono per lui una fonte 
di cognizioni e di esperienze prezio- 
se. Nel 1946 lasciò l’insegnamento per 
dedicarsi interamente agli studi per- 
sonali ed ai lavori richiesti dal suo 
ufficio di Segretario della Pontificia 
Commissione Biblica. Alcuni docu- 
menti importanti, emessi dalla Com- 
missione su questioni bibliche, por- 
tano la sua firma. L’ultimo è la com- 
pendiosa lettera al Card. Suhard ri- 
guardo ai problemi dei primi II ca- 
pitoli del Genesi (Gennaio 1948). 

Nella sua vita di studioso non di- 
menticò di esser sacerdote e come ta- 
le si prestò volentieri ad essere guida 
di anime. 

Sembrava ancora robusto e pieno 
di energie, ma un male grave minac- 
ciava la sua esistenza. Alla fine di 
gennaio dell’anno in corso si recò in 
clinica per subire un’operazione. L’in- 
tervento chirurgico non lo salvò, so- 
pravvenne una setticemia ed il Padre 
lentamente andava spegnendosi. Egli 
stesso chiese gli ultimi sacramenti e 
li ricevette con profonda pietà e pie- 
na sottomissione al volere divino. Ne- 
gli ultimi giorni di vita desiderò re- 
star solo per esser più raccolto e pen- 
sare di più all'anima e a Dio. Dopo 


(1) La bibliografia compiuta dell’attività 
letteraria del P. Vosté fino al 1943 si ha 
nel numero speciale dell’ Angelicum dedica- 
to allo studioso in occasione del suo 60 com- 
pleanno dal titolo: Biblica et. Orientalia Rev. 
P. I. M. Vosté dicata ob XII lustra aetatis 
(Angelicam XXVI [1949] p. 174-179). 
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breve agonia spirò nel pomeriggio del 
24 febbraio, chiudendo così la sua non 
lunghissima vita terrena. 

I funerali che si tennero alla Chie- 
‘sa della Minerva furono solenni e 
‘raccolsero intorno al feretro del Padre 
illustre autorità ecclesiastiche, .supe- 
riori, colleghi, amici ed ammiratori. 


Non può mancare, al termine di 
questi ricordi biografici del P. Vosté, 
un giudizio sull’uomo e sull’opera. 

Come uomo egli amava lo studio, 
.il metodo, la regolarità. La sua gior- 
nata era piena e bene organizzata. 
Egli stesso confessava che lo studio 
esige dedizione, sacrificio, fedeltà. P. 
Vosté fu un grande lavoratore. La 
sua giornata incominciava prestissi- 
mo e generalmente la mattina rima- 
neva chiuso nel suo studio; non ama- 
va che si andasse alla sua camera 
per chiedergli qualcosa in quelle ore 
così preziose. 

Come religioso e sacerdote egli fu 
pio ed attaccatissimo alla Chiesa, alla 
sua Tradizione ed al suo insegnamento. 

Come insegnante si distinse. per 
. chiarezza, vivacità ed efficacia comu- 
nicativa. Aveva tutte le doti per es- 
sere un eccellente professore come 
lo fu di fatto. Gli ex-discepoli lo 
ricordano con affetto ed ammirazio- 
ne. Viveva le cose che esponeva e 
le faceva vivere anche agli ascolta- 
tori. Le sue lezioni avevano dei mo- 
menti nei quali la scolaresca restava 
avvinta dalla sua parola calda ed 
espressiva. Quando parlava della di- 
vinità di Cristo, della veridicità dei 
Vangeli, di alcuni episodi degli At- 


(1) In Ioan. Hom. XV, I; passo citato 
negli Studia Joannea (Roma 1930) p. 4. 


ti degli Apostoli, dell’opera e del pen- 
siero di S. Paolo la sua voce si ac- 
cendeva e diventava fortemente per- 
suasiva. 

Come esegeta il P. Vosté non in- 
tese scrivere per gli specialisti di S. 
Scrittura. I lavori esegetici scritti da 
lui sono il frutto del suo insegnamen- 
to. Dovendo tenere la cattedra di ese- 
gesi in una università teologica, egli 
non potè dedicarsi a studi di ricerca 
e d’indagine personale, ma dovette 
trattare l’esegesi in funzione della. teo- 
logia. Ciò non significa che negli 
scritti di P. Vosté non ci siano osser- 
vazioni, vedute personali, congettu- 
re e soluzioni proprie, degne di un ese- 
geta puro. Lo scopo delle sue pubblica- 
zioni erà di offrire ai teologi un fonda- 
mento scritturistico ben vagliato e si- 
curo e di indicare loro i metodo con il 
quale bisogna usare della Bibbia. Egli 
desiderava che si seguisse il motto di 
S. Giovanni Crisostomo, secondo il 
quale Dio non vuole che gli uomini 
leggano con troppa semplicità la S. 
Scrittura, ma la studino con tutto lo 
acume dell’intelligenza (1). 

Come specialista di siriaco egli ha 
reso; « servizi eminenti alle scienze 
orientali ». 

Il P. Bea, Rettore dell’ Istituto Bi- 
blico di Roma, ha formulato un bel- 
l’elogio dell’illustre defunto. Egli affer- 
ma che di P. Vosté si avrà il ricordo 
di un religioso il quale ha illustrato 
1’ Ordine domenicano, 1’ Angelicum, 
la Pontificia Commissione Biblica e la 
Chiesa del nostro tempo (2). 


P. BENEDETTO PRETE 


(2) Cfr. Angelicum XXVI (1949), P. Dun- 
CKER: In memoriam P. Vosté, p. 198. 
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IL CERTIFICATO PREMATRIMONIALE (*) 


UNPROBLEMA: RPRUGENERICO, D'ATTUAESITA 


SUMMARIUM. — Cum apud nos quoque in Italia coepta sit agitari quaestio utrum 
imponenda sit necne tessera praematrimonialis omnibus nupturientibus ante- 
quam matrimonium ineant, A. exponit quid de hac re sit sentiendum juxta Mo- 
ralis Catholicae principia. Ad hoc, primo recolit quid sit Eugenetica, quinam 
sint morbi proprie et improprie hereditarii, et quinam morbi sint revera in- 
ducentes contagionem; secundo quaenam sit praxis vigens quoad tesseram 
praematrimonialem in diversis cultioribus nationibus; tertio denique, post 
diligens examen, infert sequentes conclusiones: a) Ecclesiam, cum fide- 
libus laborantibus ex morbis contagionem inducentibus statuere matrimonii 
impedimenta queat, posse etiam ex nupturientibus tesseram praematrimonia- 
lem de peracta inspectione medica exigere; b) eandem facultatem agnoscendam 
esse Potestati Civili quoad suos subditos non baptizatos; c) nullam humanam 
auctoritàtem, ideoque ne Ecclesiam quidem, posse condere impedimenta ma- 
trimonii iis qui laborant morbis hereditariis non contagiosis; d) Potestatem 
Civilem non gaudere facultate condendi matrimonii impedimenta fidelibus la- 
borantibus ex morbis contagiosis; posse tamen exigere ut ii, antequam matri- 
monium ineant, se inspectioni medicae submittànt atque curentur iuxta me- 
dicorum praescriptiones; e) optandum atque efficiendum esse ut nupturientes 
sponte, non coactive ex vi legis se submittant his medicinae prophylacticae 
praematrimonialis praescriptis; f) plenam atque aequam solutionem huius quae- 
stionis haberi posse tantum ex consociata cooperatione Ecclesiae et Potestatis 
Civilis, ut conflictus devitentur. 


Quando studiavamo filosofia, ci s'insegnava che il complesso delle 
scienze filosofiche si evolve non solo per l’appiofondimento dei princi- 
pî e I’ enucleazione della loro virtualità, ma altresì per l’ applicazione 
dei principi stessi ai problemi sempre nuovi che vanno via via sorgen- 
do sotto la spinta delle mirabili conquiste delle scienze positive (1). 

Nel nostro ottimismo giovanile, ispirato indubbiamente a un in- 
consulto dogmatismo, ci cullammo nell’ illusione che tale applicazione 
fosse estremamente semplice e appianasse senz’ altro la via a una 
facile soluzione d’ ogni problema. In realtà, nell’ esperienza quotidiana 
che accompagna |’ approfondimento di questi problemi, ci siam dovuti 
convincere che questa applicazione è irta di difficoltà di ogni genere: 
il connubio scienza-filosofia è continuamente insidiato da infiniti osta- 


(*) Comunicazione letta alla « Tre giorni 
di Teologia Morale » di Chieri (Torino), il 
7 settembre 1949. 


(1) I. GREDT, Elementa Philosophiae aristo= 
telico-thomisticae, vol. I, Friburgi (Brisg.), 


ed. V, 1929, n. 3, p. 3: « Triplex modus, quo 
evolvitur et perficitur philosophia... 30 ex 
eo, quod novis, quae excitantur, quaestioni- 
bus antiqua philosophiae perennis doctrina 
applicatur ». 
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coli, che sembrano predisporre il terreno a un deprecabilissimo divor- 
zio e inducono le menti men preparate a eliminare uno dei due ter- 
mini. La scienza che annulla la filosofia pretendendo di sostituirsi ad 
essa 0; viceversa, la filosofia che ignora la scienza privandosi d’ un 
saggio controllo e condannandosi alla sterilità e al fallimento. 

Non v’ è dubbio che anche la scienza morale si sviluppa e si perfe- 
ziona mediante l’ applicazione degli eterni principî ai nuovi proble- 
mi che vanno continuamente sorgendo grazie specialmente alle nuo- 
ve scoperte della medicina e alla prassi che da questa trae origine. 
Basti pensare ai problemi posti al moralista dal metodo Ogino-Knaus, 
dalla fecondazione artificiale e dalla eugenetica. 

L'applicazione dei principî morali ai varì problemi pratici riesce 
spesso particolarmente difficile. E’ ben noto, del resto, che il mora- 
lista, trattando una materia contingente, non può raggiungere quel 
grado di certezza e di evidenza, che invece si può e si deve ottenere 
nelle scienze puramente speculative (2). La divergenza delle opinio- 
ni assai più estesa in morale che in dogmatica, ne è una comprova. 

Nessuna meraviglia, quindi, se nelle nostre conclusioni non po- 
tremo sovente superare i limiti della semplice probabilità. Avremo 
perciò particolarmente cura nel presente studio di sceverare le con- 
clusioni certe da quelle probabili. 

Ciò premesso, passiamo senz’altro al nostro tema. 

Diciamo subito che, data la brevità del tempo concessoci, la no- 
stra esposizione sarà necessariamente schematica e sommaria; rite- 
niamo tuttavia che sia sufficiente a inquadrare debitamente la que- 
stione nel complesso dei problemi morali che ad essa si ricollegano. 


Dividiamo pertanto il nostro studio nei tre punti seguenti: 
I - L’eugenetica e le malattie ereditarie e contagiose; 
II - La prassi del certificato prematrimoniale; 


III - Giudizio intorno alla moralità del certificato prematrimo- 
niale. 


I- L'EUGENETICA E LE MALATTIE BREDITARIE E CON- 
TAGIOSE. 


A) LA GENETICA, 


La Genetica è la scienza nuovissima che studia le leggi secon- 
do le quali vengono trasmessi i caratteri ereditari sia morfologici 


(2) Cfr. S. Tommaso in I Ethic., lect. 3,  hominis beatitudine. Tractatus theologicus, t. 
ed. Cathala, n. 36; Jac. M. Ramirez, De 1, Salmanticae; 1942, pp. 85-86. 
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che funzionali (e secondo alcuni anche quelli psichici) che sono dovuti 
a fattori interni. Com’ è noto, il celebre agostiniano Giovanni Grego- 
rio Mendel (1822-1884), con le sue pazienti ricerche sperimentali com- 
piute su diverse piante e animali tra il 1854 e il 1868, riuscì a stabi- 
lire che certi caratteri si trasmettono dai genitori ai figli e formulò 
le leggi dell’ ereditarietà che sono conosciute sotto il suo nome (3). 
Le leggi mendeliane, rimaste dapprima dimenticate, dopo circa 30 
anni vennero tratte dall’ oblio, riscoperte e studiate nei particolari 
da parecchi studiosi tra cui Correns, von Tschermack, De Vries, Ba- 


teson, Davenport, Bauer ecc.. 


Per il nostro problema ha particolare interesse la questione delle 
malattie ereditarie (4). Queste si distinguono in due classi: malattie. 
propriamente e impropriamente ereditarie. 


(3) IH Mendel compendiò i risultati dei 
suoi studi in una memoria dal titolo Ver- 
suche iber Pflanzenhybriden, che venne pre- 
sentata nel 1865 alla Società dei Naturalisti 
di Brinn. 

(4) Giova qui ricordare alcune nozioni ele- 
mentari sull’ eredità nell’ uomo. Le riportia- 
mo testualmente dall’ interessante relazione 
tenuta dal Prof. Piero MaLcovati al Conve- 
gno Internazionale per la trattazione dei 
problemi medico-sociali di profilassi. pre-ma- 
trimoniale (Milano, 20-21 sett. 1947): Storia, 
compiti, organizzazione della profilassi pre- 
matrimoniale. « E° noto come ciascun indi- 
viduo, all’atto del concepimento, riceva un 
« patrimonio ereditario » o genotipo, com- 
prendente tutti i caratteri ereditari sia nor- 
mali che patologici, patrimonio che è esatta- 
mente per metà di origine paterna e per 
metà di origine materna. 

Dalla combinazione dei vari caratteri nel 
genotipo e dalle modificazioni che tali carat- 
teri subiranno lungo la vita extrauterina per 
influenza dell’ambiente esterno deriva il fe- 
notipo cioè il complesso dei caratteri mor- 
fologici e funzionali, normali e patologici 
dell’individuo, la costituzione, insomma, qua- 
le si manifesta esternamente. 

I singoli caratteri ereditari sono localizza- 
ti in particelle estremamente piccole, forse 
grosse molecole proteiche, i geni o genidi, 
i quali, in numero di parecchie migliaia, 
sono situati e distribuiti in coppie (coppia 
allelomorfa, cioè: gene paterno + gene ma- 
ferno) nei cromosomi, specie di filamenti 
contenuti nel nucleo della cellula. Ogni spe- 
cie ha un numero fisso di cromosomi (l’uo- 
mo, per es., ne ha 24 paia). 

I due geni, rispettivamente paterno e ma- 
terno, che determinano un singolo carattere, 
per 'es., il colore degli occhi, possono essere 
simili fra loro (occhi neri - occhi neri, op- 
pure occhi azzurri - occhi azzurri) essere 


cioè omozigoti, oppure essere fra loro diffe- 
renti (occhi neri - occhi azzurri) cioè etero- 
zigoti. In quest’ultimo caso può darsi che 
il carattere trasmesso da uno dei genitori 
(per es. occhi neri) prevalga sul carattere 
dell’altro (per es. occhi azzurri): si dice 
allora che questo carattere è dominante, 
mentre l’altro, che rimane latente, è reces- 
sivO. 

Il carattere recessivo può comparire al- 
l’ esterno in forma manifesta o fenotipica- 
mente soltanto allo stato omozigote quando 
cioè entrambi i genî della corrispondente 
coppia allelomorfa lo portano, quando cioè 
l’individuo eredita tale carattere recessivo 
(nel caso nostro, per es., occhi azzurri) tan- 
to dal padre che dalla madre. 

Ciò avviene, entro certi limiti, anche nel 
campo delle malattie ereditarie. La malattia 
è rappresentata da un gene (carattere pato- 
logico) che possiamo per semplicità chiama- 
re gene malato, a cui fa riscontro un gene 
(carattere normale corrispondente) che chia- 
meremo gene sano. 

La comparsa della malattia ereditaria è 
legata ad una coppia allelomorfa, nella qua- 
le entrambi i geni possono essere malati 
(stato omozigote) cioè il carattere patologi- 
co può essere per così dire in doppia dose, 
oppure uno solo essere malato e l’altro sano 
(stato eterozigote: carattere patologico in 
metà dose). In questo ultimo caso le possi- 
bilità sono due: se il gene malato è domi- 
nante, la malattia ereditaria appare fenoti- 
picamente, ossia clinicamente manifesta ben- 
chè presente in un sol gene, cioè in metà 
dose; se il gene malato è recessivo la ma- 
lattia non compare affatto all’esterno cli- 
nicamente, mentre compare il carattere nor- 
male corrispondente essendo il gene sano 
dominante. 

L’individuo è allora apparentemente sano, 
ma è portatore del carattere patologico re- 
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1) Quali le malattie propriamente ereditarie? Notiamo 
subito che su questo DLGISIA, come del resto su tutti i problemi ri- 
guardanti l’ ereditarietà, non s’ è fatta ancora piena luce; ci sono va- 
stissime zone d’ ombra con infiniti punti interrogativi e l’ accordo fra 
gli specialisti in materia è ben lungi dall’ essere unanime. Comunque 
vengono generalmente ritenute ereditarie le seguenti malattie: schi- 
zofrenia o demenza precoce, il cui tipo di eredità non è ancora ben 
chiarito; psicosi maniaco-depressiva o psicopatia ciclotimica; debo- 
lezza mentale congenita o deficienza mentale (forme propriamente ere- 
ditarie al 70%); sono pure annoverate tra le forme eredo-degenera- 
tive certe malattie dell’ occhio, dell’ orecchio e della pelle, malattie 
e anomalie dello scheletro, Emofta! malattie delle ghiandole endo- 
crine (morbo di Flaiani-Basedow), malattie del ricambio (5). 


2) Abbiamo parlato di malattie propriamente ereditarie. Vi so- 
no però altre forme di trasmissione che solo impropriamente si 
possono chiamare ereditarie. Le malattie infettive, quali ad es, la 
tubercolosi e la sifilide, non si ereditano. Si può tuttavia ereditare la 
predisposizione a tali malattie e sovente si possono contrarre durante 
la gestazione (malattie congenite). Così la « trasmissione dei micro- 
bi per la tubercolosi, benchè possibile, è eccezionalmente rara. Nel- 
l’ insieme sembra che questa trasmissione d' infezione non sia d’ im- 
portanza fondamentale nel problema sociale della tubercolosi. Invece, 


cessivo allo stato latente, © questa latenza Ssanguinei, in quanto essi avendo patrimoni 
può protrarsi anche per molte generazioni. ereditari molto simili fra loro, possono fa- 
Se due individui, entrambi portatori del ca- cilmente essere entrambi portatori di quel 
rattere patologico recessivo allo stato laten- carattere recessivo latente talvolta da molte 


te (quindi apparentemente sani e spesso del generazioni 
tutto ignari della loro tara ereditaria la- 
tente) si uniscono in matrimonio, si verifi- 
cheranno, per ciò che riguarda i figli, di- 


Riassumendo possiamo dire che: dominan- 
te è il carattere patologico che prevale sul 
verse possibilità: una parte di essi potrà ri- SOR, Cata Sa Ro ron de La 
cevere questo carattere patologico sia dal Za va la RA attiafanohe allo. Stalooercora 
padre che dalla madre, possederlo cioè allo 8° (metà 4058) Sit ISS AT 0A 
stato omozigote (dose doppia) e quindi ma- Pare con maggior gravità, allo stato omo- 
nifestare anche clinicamente la malattia, una ra (doppia. dose). suo vale naturalmente 

S Seri 9 i 7 {Nè z E 
altra parte può ricevere un solo gene ma- Pe i caratteri semplici, legati cioè a una 


lato e l’ altro sano, cioè essere apparentemen-  SOla coppia di geni monomeri, mentre, co- 
te sana ma portare, esattamente come i geni- me vedremo anche più oltre, è meno sche- 

. . se . ati LI CARY 
tori, e trasmettere alle successive generazioni, | Matico quando un carattere è legato a più 


il carattere patologico allo stato latente; ©OPPie geniche (polimeria)». Cfr. Profilassi 
un’ altra parte infine può ricevere entrambi ia (Problemi medico-sociali), 
i geni sani, essere cioè completamente sana = ‘?9’08Na, 1949, PP. 74-75 © SS. 


anche agli effetti della discendenza. (5) Vittorio Marcozzi S. I., La vita e l’uo- 

Diciamo subito che il primo caso (com- mo. Problemi di biologia e ‘di antropologia, 
parsa inopinata di una malattia ereditaria, Milano, 1946, pp. 235-240; cfr. pure Matco- 
per es., il sordomutismo, da genitori ap- vati, Storia, compiti, organizzazione della 


parentemente sani) ha molte più probabilità profilassi pre-matrimoniale, in Profilassi pre. 
di verificarsi quando i genitori sono ,con- matrimoniale, pp. 87-100. 
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è certamente molto frequente il contagio dei figli dopo la nascita, 
per causa dei genitori affetti » (6). 


3) V'è però ancora un’altra forma di ereditarietà impro- 
priamente detta. Alcune sostanze, alcuni veleni e le stesse condizioni 
ambientali possono ledere le cellule germinali senza compromettere 
il patrimonio ereditario, producendo semplici modificazioni, agendo 
forse soltanto sul citoplasma e non sul sistema genico. Da queste cel- 
lule germinali lese, sebbene meno profondamente, si avranno pro- 
dotti più o meno patologici. La lesione è destinata a scomparire do- 
po due o tre generazioni, se non si rinnova 1 azione deleteria del fat- 
tore esterno; si tratta di lesione non ereditaria non essendo essa tra- 
smessa ai discendenti mediante il patrimonio genico. Abbiamo così 
le varie forme di blastoftoria ossia danneggiamento germinale me- 
diante agenti esogeni, e di embrioftoria cioè danneggiamento dell’em- 
brione ad opera di fattori ambientali sfavorevoli come veleni, infe- 
zioni, stati carenziali che agiscono durante lo sviluppo embrionale. Tali 
modificazioni possono manifestarsi per più generazioni, pur non es- 
sendo ereditarie. Appartengono al gruppo delle sostanze velenose per 
i germi: l alcool (specialmente nelle sue forme più concentrate come 
acquavite, cognac), il piombo, le tossine della sifilide e della tuberco- 
losi. Il Gruber reca questa statistica riguardante gli operai dell’ in- 
dustria del piombo: su 70 nascite da donne intossicate dal piombo vi 
furono 54 aborti e 7 nati-morti; su 14I nascite da padre intossicato si 
ebbero 26 aborti e 5 nati-morti. Vere famiglie di cadaveri! Sembra 
inoltre che tra i bambini sopravvissuti non vi sia nessun sano (7). 

Non migliori le condizioni dei figli dei sifilitici: germi ed em- 
brioni vengono avvelenati dalle tossine della sifilide. 

Per la tubercolosi scrive il Prof. Malcovati: «Esclusa l’ eredità 
in senso proprio, rimane però la possibilità della infezione concezio- 
nale (portata cioè dalle stesse cellule germinali maschile e femminile 
all’ atto del concepimento) e dell’ infezione transplacentare, del pas- 
saggio cioè del bac. di Koch dalla madre al feto durante lo sviluppo 
intrauterino attraverso la placenta ... Benchè teoricamente entrambe 
queste evenienze siano possibili... nel campo pratico è particolarmente 
in sede di profilassi sociale, esse sono da considerare come assoluta- 
mente eccezionali e quindi del tutto trascurabili. La propagazione 


(6) Marcozzi, La vita e l’uomo, p. 235. taria della prole, in Il matrimonio e la fa- 
(7) Marcozzi, La vita e l’uomo, pp. 235- miglia cristiana, Milano, III ed., 1945, Pp. 
236; Agostino GEMELLI O. F. M.,Le dottri- 377-378. ‘ 
ne della eugenetica e la limitazione volon- 
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della tubercolosi nella discendenza rimane dunque soprattutto legata. 
al contagio postnatale » (8). In fatto di tubercolosi il Pearl dà per il 
Nord-America le seguenti cifre di morbilità: 8,3% di malati fra i figli 
di non tubercolosi; 13-14% tra i figli di un genitore affetto; 35,7% 
tra i figli di due genitori affetti (9). 


B) L’ EUGENETICA. 


Dalla genetica, che studia le leggi dell’ eredità biologica, ha avu- 
to origine la scienza applicata che venne denominata dall’ inglese 
Francis Galton (cugino di Carlo Darwin) EUGENETICA o anche EUGE- 
NICA (10) dal greco eòyewg, cioè «di buona nascita». Lo stesso Galton 
l' ha definita «la scienza che studia i fattori che possono, sotto le 
direttive sociali, migliorare o peggiorare i caratteri delle future gene- 
razioni, sia nell’ ordine fisico che in quello psichico ». 

I successi lusinghieri ottenuti dall’ applicazione della genetica al 
campo agricolo e zootecnico hanno spinto gli studiosi a estendere 
applicazioni analoghe anche al campo umano. S’ è creata così l euge- 
netica sociale, che si propone di neutralizzare i danni della trasmis- 
sione di qualità meno buone o cattive, agendo preventivamente con- 
tro il trasmettersi di tare ereditarie. 


I cultori di eugenetica si propongono pertanto due serie di pro- 
blemi: 


I) come ottenere il miglioramento del patrimonio ereditario, 
il perfezionamento della stirpe, — come provocare cioè la trasmis- 
sione di caratteri utili all’ individuo e alla società (eugenetica po- 
sitiva o selettiva); 


2) come limitare o addirittura impedire la trasmissione di tare 
ereditarie nocive (eugenetica negativa). 


1) L’eugenetica positiva si propone di favorire la fecon- 
dità dei meglio dotati in fatto di patrimonio ereditario. E’ nota, a 
questo proposito, I’ aberrazione a cui si giunse nella Germania nazi- 


(8) Storia, compiti, organizzazione della genica è una scienza essenzialmente morale, 
profilassi pre-matrimoniale, in Profilassi pre- sociale e politica, mentre l’eugenetica è pu- 
matrimoniale, p. 68. ramente biologica: « Si suole parlare di ew- 


(9) MaLcovati, Storia, compiti ecc., p. 66 

(10) I due termini eugenica ed eugenetica 
vengono usati, in genere, dagli autori pro- 
miscuamente attribuendosi ad entrambi un 
identico significato. Secondo altri, invece, i 
due termini significherebbero due scienze 
ben distinte. Così per il Prof. C. Foà Vew- 


genica e di eugenetica per indicare due scien- 
ze delle quali l’una costituisce l’applicazione 
pratica dell’altra ». Cfr. C. Foà, Critica al- 
l’eugenica negativa ( Neomaltusianesimo; 
certificato prematrimoniale obbligatorio; ste 
rilizzazione coattiva), in Minerva Medica, 
1937» P. 533. 
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sta ove si introdusse addirittura un allevamento sistematico dei figli 
del Grande Reich con accurata scelta di donne giudicate buone ripro- 
duttrici e di un gruppo di riproduttori titolati scelti tra gli uomini 
dotati di migliori qualità (particolarmente tra le S. S.). Dopo il parto 
la donna veniva lautamente ricompensata e il figlio era allevato a 
cura dello Stato. Oggi esistono in America i cosiddetti « donatori 
di sperma » per la fecondazione artificiale della donna: essi vengono 
scelti come pregiati stalloni in base ai principi della eugenetica posi- 
tiva. Si tratta di due famosi casi di vera aberrazione. L’ eugenetica 
positiva, se contenuta nei giusti limiti, può avere un nobilissimo sco- 
po, ma il suo compito è invero assai difficile, Il Prof. Gini, Presidente 
della Società italiana di eugenetica, al I Congresso nazionale di eu- 
genetica tenutosi a Milano nel 1925, già osservava «che se I’ eredità 
è un fenomeno di cui conosciamo le leggi, tuttavia altri fattori inter- 
vengono nella trasmissione dei caratteri, così da annullare il risul- 
tato che, a parità di ogni altra condizione, sarebbe stato da atten- 
dersi; rimane perciò da spiegare come da persone oscure traggono 
normalmente origine i grandi uomini e come talvolta da rifiuti so- 
ciali hanno origine famiglie stimabilissime e, per altro verso, che la 
lontana discendenza dei grandi uomini svanisce o degenera » (11). 


2) L’eugenetica negativa ha, invece, lo scopo di limitare 
o addirittura impedire la procreazione a chi è ritenuto minorato quale 
trasmettitore di tare nocive (forme ereditarie propriamente o impro- 
priamente dette). « L’ eugenetica applicata alla specie umana — scrive 
C. Foà — si accontenta... di studiare il modo non tanto di perpe- 
tuare buoni caratteri, quanto di evitare che se ne perpetuino di dan- 
nosi... L’ eugenetica applicata all’ uomo — prosegue lo stesso A. — 
è essenzialmente negativa, porta cioè a una selezione a rovescio, che 
consiste soltanto nell’ eliminazione dal novero dei riproduttori degli 
individui tarati da caratteri non desiderabili » (12). 
Tra le applicazioni pratiche suggerite dall’ eugenetica negativa, 
e imposte per legge in alcune nazioni, vanno particolarmente ricor- 
date quelle del certificato prematrimoniale, del controllo delle, nasci- 
te (con relative pratiche anticoncezionali), della sterilizzazione coat- 
tiva. Alcuni proporrebbero anche la segregazione perpetua degli in- 
dividui affetti da gravi forme eredo-degenerative. 


(11) Cfr. GEMELLI, Le dottrine della eu- (12) Critica all'eugenica negaliva, |. cit., 
genetica, op. cit., p. 382. P. 533- 
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Il - LA PRASSI DEL CERTIFICATO PREMATRIMONIALE. 


Prima di affrontare direttamente il problema del certificato pre- 
matrimoniale dal punto di vista della morale cattolica, ci sembra op- 
portuno dare alcuni cenni storici sommari intorno ai provvedimenti 
legislativi adottati in merito da parecchie nazioni che richiedono que- 
sto documento per l’ ammissione dei futuri coniugi al matrimonio. 

Da quando il Galton bandì la sua crociata eugenetica, si andò 
formando in parecchie nazioni una certa «coscienza eugenetica ». 
Nacque così una corrente eugenica che oggi, dopo aver percorso in 
principio un cammino lento e faticoso, va sempre più affermandosi 
guadagnando un po’ dovunque terreno. Non tardò pertanto a porsi 
un quesito che, per la sua importanza dal punto di vista medico-so- 
ciale-morale-religioso, fu oggetto di appassionati dibattiti in tutte le 
nazioni civili: incombe o no al giovane l’obbligo di presentarsi al 
futuro coniuge con la documentazione aggiornata del suo stato di 
salute fisica e mentale, avuto particolare riguardo per le malattie 
contagiose e per il patrimonio ereditario? Si può esigere dai futuri 
coniugi una dichiarazione fondata sulla parola d’ onore di essere 
esenti da malattie sessuali nello stato contagioso? Si deve imporre 
per legge l'obbligo della visita medica e del certificato prematrimo- 
niale? Questo documento deve riferire 1’ esito della visita medica o 
deve soltanto attestare che l’interessato è stato messo al corrente del 
suo stato di salute e delle conseguenze a cui potrebbe andare incon- 
tro abbracciando lo stato matrimoniale? Il fidanzato deve notificare 
alla parte interessata l’esito della visita medica? Il certificato prema- 
ttrimoniale deve avere valore inibitorio oppure deve lasciare piena 
libertà di convolare a nozze nonostante le controindicazioni medico- 
eugenetiche? Nel caso che si voglia imporre un certificato con va- 
lore inibitorio, per quali cause si dovrà proibire il matrimonio ? Per 
le malattie ereditarie e contagiose oppure soltanto per le malattie 
contagiose? Per quali malattie contagiose? Soltanto per le malattie 
sessuali o anche per altre malattie come la tubercolosi, la lebbra ecc. ? 

Ci troviamo evidentemente di fronte a un problema assai com- 
plesso: come vedremo più oltre, tutte queste distinzioni e suddistin- 
zioni possono assumere una grande importanza per il moralista, che 
è chiamato in causa per dare il suo giudizio sulla liceità di questo 
provvedimento ispirato dalla eugenetica negativa e accolto ormai da 
una gran parte di nazioni civili. 


IL CERTIFICATO PREMATRIMONIALE 


SM 


Riassumiamo col Malcovati le varie forme sociali di controllo 
sanitario prematrimoniale attualmente in uso nei vari paesi (13). 


(13) Da notare, anzitutto, che il problema 
della eugenetica familiare fu già posto e va- 
riamente risolto fin dalla più remota anti- 
chità. Si vedano, in proposito, i brevi cen- 
ni contenuti nella relazione del Prof. Mar- 
COVATI, (Storia, compiti, ecc., pp. 37-42: L’i- 
giene matrimoniale attraverso i secoli). La 
idea del certificato prematrimoniale si trova 
adombrata nello stesso Aristotele (cfr. Poli 
tica, VII, 16). Modernamente fra i primi a 
raccogliere il monito galtoniano e a passa- 
re ad una applicazione pratica della euge- 
netica negativa con misure talvolta draco- 
niane furono gli Stati Uniti d’America. 
L’Indiana istituì sin dal 1899 la sterilizza- 
zione coattiva dei delinquenti. Nei decenni 
successivi altri Stati impongono la steriliz- 
zazione dei tarati gravi specialmente neu- 
ropsichici. Più recentemente la campagna 
profilattica negli Stati Uniti d'America s'è 
rivolta soprattutto alla lotta contro la sifi- 
lide. Parecchi Stati hanno messo delle re- 
strizioni al matrimonio imponendo il cer- 
tificato prematrimoniale e l’esame sierologi- 
co (Reazione Wassermann) allo scopo di ri- 
durre la frequenza della trasmissione della 
lue e di stimolare i contagiati a curarsi 
adeguatamente. Altri Stati, poi, pongono 
eguali restrizioni per la tubercolosi e Je ma- 
lattie mentali. Tra gli Stati che richiedono 
il certificato medico prematrimoniale, 17 
vogliono tale certificato soltanto per la si- 
filide, gli altri, invece, per tutte le malat- 
tie veneree. In alcuni Stati non si richiede 
che il futuro coniuge si sottoponga alla vi- 
sita medica: basta che egli presenti il cer- 
tificato medico imposto dalla legge. All’ Uf- 
ficiale di Stato Civile, che non richiede agli 
interessati il certificate medico, viene com- 
minata un'ammenda o anche il carcere. Nel- 
lo Stato di Massachussets una legge ema- 
nata nel 1941, pur non proibendo il matri- 
monio alle persone affette da sifilide, esige 
che esse si sottopongano alle cure del caso. 
(Cfr. Giuseppe VALLE, Aspetti medico-legali 
e primi risultati del certificato obbligatorio 
prenuziale e di quello gravidico contro la si- 
filide negli Stati Uniti d'America. Ne « L’Ar- 
te Ostetrica, an. 53, 1939, N. 9, pp. 262-263; 
Matcovati, Storia, compiti ecc., p. 43; Ed- 
ward C. ‘GRIFFITH, La préparation au ma- 
riage, in Profilassi pre-matrimoniale, pp. 
125-129). 

Nell’America del Sud l’opposizione catto- 
lica ha impedito, almeno fino ad oggi, che 
si giungesse a deprecabili estremismi, tanto 
facili in questo campo. Tuttavia in Argen- 
tina venne istituito nel 1934 il certificato 
prematrimoniale obbligatorio. 

Anche in Europa — com'era logico atten- 
dersi — la penetrazione dei principi euge- 
netici incontrò per vari decenni una note- 


vole resistenza. In Francia verso la fine del 
regno di Luigi Filippo (1773-1850) il conte 
Duchaffault, deputato della Vandea, propo- 
neva al parlamento una legge che avrebbe 
dovuto proibire il matrimonio ai tisici, agli 
scrofolosi e ai sifilitici. Tale proposta venne 
respinta. Eguale sorte toccò nel 1903 alla 
proposta dell’istituzione del certificato prema- 
trimoniale obbligatorio. Provvedimenti legi- 
slativi in materia eugenetica si ebbero sol- 
tanto in questi ultimi anni. Una legge del 
16 dicembre 1942 stabilisce che i futuri co- 
niugi debbono consegnare all’ Ufficiale di 
Stato Civile un certificato medico dal quale 
deve risultare soltanto che le parti interes- 
sate hanno subìto la visita medica prema- 
trimoniale. Scopo di questa legge non è evi- 
dentemente quello di proibire il matrimonio 
agli individui tarati (il certificato dev'essere 
infatti rilasciato a tutti i richiedenti): si 
vuole soltanto mettere i futuri sposi di fron- 
te alla propria responsabilità facendo loro 
sapere le condizioni della propria salute fi- 
sica e mentale nonchè le eventuali conse- 
guenze a cui andrebbero incontro nello sta- 
to matrimoniale, « L’officier de l’état-civil — 
dice testualmente la legge — ne pourra pro- 
céder à cette publication, ni en cas de di- 
spense de publication à la célébration du 
mariage, qu’après la remise par chacun des 
futurs époux d’un certificat médical datant 
de moins d’ un mois, attestant, à 1’ exclusion 
de toute autre indication, qu’ il a été exa- 
miné en vue du mariage. L’officier de l’état- 
civil qui ne se conformera pas à cefte pre- 
scription sera poursuivi devant le tribunal 
de priemière instance et puni d’ une amende 
qui ne pourra excéder cent francs» (cfr. 
Jules CarLes, Problèmes d’ hérédité, Beau- 
chesne, Paris, 1945, p. 217, nota 2). Si in- 
tendeva di salvaguardare. in tal modo la 
piena libertà dell’individuo stimolandone, nel 
contempo, il senso di responsabilità. Nel 
1946, però, in seguito ai ripetuti appelli del- 
la Società Francese di Eugenetica, è stato 
imposto agli aspiranti. al matrimonio l’ob- 
liso di presentare il referto di un esame 
clinico radiografico del torace e di una rea- 
zione Wassermann. 

La Svezia sin dal 1915 istituì un certifi- 
cato medico obbligatorio con sanzioni — 
fra cui l'annullamento stesso del matrimo- 
nio — per gli evasori o i contravventori. 
Nel 1918 venne emanata un’altra legge allo 
scopo di porre un argine al dilagare delle 
malattie veneree. Ogni persona affeta da 
queste malattie è obbligata a sottoporsi ad 
una cura medica appropriata. Il medico è l’i- 
spettore di sanità debbono informare l’au- 
torità ecclesiastica a cui potrebbero rivolger- 
si questi individui tarati per Ja celebrazione 
del matrimonio, Il medico che manca a que- 
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« I) Visita medica prematrimoniale obbligatoria in Centri spe- 
cializzati della sanità pubblica con possibilità di interdizione o di dif- 
ferimento del matrimonio in caso di malattie ereditarie gravi e con- 
tagiose in atto, in uso in Germania (durante il regime nazista con 
eventuale sterilizzazione); in alcuni stati nord-americani, ecc. 


2) Certificato medico (del Consultorio o del proprio medico di 
fiducia) da presentare all'Ufficio di stato civile da parte di ciascuno 
dei fidanzati (Svezia, Jugoslavia, Argentina, Turchia, alcuni Stati 
degli S. U., ecc.) con eventuali sanzioni contro gli evasori, annulla- 


mento del matrimonio, ecc. 


3) Scambio reciproco fra i fidanzati di certificato medico o di 
informazioni sanitarie (U.R.S.S.) o reciproco impegno d’onore di es- 
sere immuni da malattie contagiose (Danimarca). 


4) Presentazione di accertamenti diagnostici da parte di entrambi 
i fidanzati (Francia) oppure del solo maschio (alcuni Stati del Nord 


sto suo dovere, può essere punito con una 
ammenda (cfr. GRIFFITH, La préparation au 
mariage, in Profilassi pre-matrimoniale, p. 
129). 

La Norvegia nel 1919 istituì invece un 
questionario sanitario al quale debbono ri- 
spondere entrambi i fidanzati per essere am- 
messi al matrimonio. 

In Germania, com’è noto, l’eugenetica ne- 
gativa ha trovato un terreno straordinaria- 
mente fecondo di applicazioni specialmente 
durante il periodo nazista. Già nel 1917 la 
Società per l'igiene della razza inizia una 
campagna per il controllo sanitario dei ma- 
trimoni ispirandosi al concetto che lo Stato 
deve esigere la fecondità dei soggetti forti 
e limitare la riproduzione dei deboli. Nel 
1926 si erigono numerosi Consultori prema- 
trimoniali (se ne contano 200 nella sola 
Prussia). Coll’ avvento del regime hitleria- 
no Je visite dei Consultori diventano obbli- 
gatorie e gli uffici di consulenza sono tra- 
sformati — come giustamente osserva il 
Prof. Malcovati — in veri « posti di bloc- 
co» del razzismo integrale: essi debbono 
dare il «placet » per il matrimonio, posso- 
no imporre la sospensiva in caso di malat- 
tie curabili o anche la sterilizzazione pre- 
matrimoniale. Una legge del 1933 (entrata 
in vigore il 1 gennaio 1944) prescrive infat- 
ti senz’ altro la sterilizzazione di ogni per- 
sona affetta da malattia ereditaria « quando, 
secondo i dati della scienza medica, possa 
stabilirsi con grande probabilità che la sua 
discendenza soffrirebbe di mali ereditari, fi- 
sici o mentali »; eguale misura viene a- 
dottata per gli individui affetti da « grave 
alcoolismo ». La sterilizzazione può essere 


imposta per le seguenti malattie: debolez- 
za mentale congenita (frenastenia), schizo- 
frenia, pazzia circolare (psicosi maniaco-de- 
pressiva), epilessia ereditaria, corea eredi- 
taria, cecità ereditaria, sordità ereditaria, 
grave deformazione fisica ereditaria (cfr. 
Giuseppina PastoRI, Le leggi dell’eredità bio- 
logica, La Scuola, Brescia, 1947 , p. 126). 

In Inghilterra, ove è nata l’ eugenetica 
matrimoniale, la libertà dell’ individuo viene 
pienamente rispettata. Lo Stato rimane e- 
straneo alla questione, lasciando libero il 
campo all’ iniziativa dei privati o di Enti 
sociali con scopi profilattici. Si va così svi- 
luppando la propaganda per il controllo del- 
le nascite e sorgono in molti centri i Consul- 
torî pre- e post-matrimoniali. 

Nell’ U. R. S. S. l’ articolo 132 della leg- 
ge sulla famiglia (1944) stabiiisce che «i 
coniugi presentino una dichiarazione sulla 
conoscenza reciproca dello stato di salute 
con particolare riguardo alle malattie vene- 
ree, mentali ed alla tubercolosi » e commi- 
na pene severe per chi faccia o produca 
false attestazioni. 

In Turchia il matrimonio viene proibito 
alle persone sprovviste di un certificato me- 
dico comprovante che siano esenti da ma- 
lattie veneree. 

In Jugoslavia il certificato prematrimo- 
niale venne istituito nel 1935. 

In Danimarca, infine, si esige dai futu- 
ri coniugi una dichiarazione, fondata sulla 
parola d’ onore, di essere esenti da malat- 
tie sessuali nello stato contagioso (cfr. MAL- 
covatI, «Storia, compiti, ecc., pp. 43-48; 
GRIFFITH, La préparation au mariage, ibid. 
PP. 125-130). 
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America). In particolare per ia sifilide e talora per tutte le malattie 
veneree e contagiose in atto, il matrimonio è interdetto in Norvegia, 
Svezia, Islanda, Turchia, Egitto, Messico, Cuba e in una decina de- 
gli Stati Uniti.d’ America (Tommasi e Puntoni). 

5) Consultorio profilattico prematrimoniale facoltativo, attrezza- 
to per ricerche cliniche e genealogiche, con consulenze individuali ri- 
servate, ad indirizzo educativo-propagandistico sui problemi della 
eugenica e della ortogenesi familiare » (14). 

Quest'ultima forma è quella auspicata dal Prof. Malcovati per 
l’Italia. 

A che punto si trova l’Italia in fatto di eugenetica ? Già nel 1920 
il tema del certificato prematrimoniale fu ampiamente discusso in 
seno alla Società Italiana di Dermatologia e Sifilografia: venne al- 
lora inviato alla Direzione Generale di Sanità Pubblica uno schema 
di regolamento che suggeriva l’adozione del certificato prematrimo- 
niale inibitorio in caso di certe malattie (15). 

Nel 1924 il Prof. Emilio Alfieri proponeva al Comitato milanese 
della Croce Rossa Italiana l’istituzione del primo Consultorio pre- 
matrimoniale insistendo però sul carattere di estrema riservatezza e 
sulla volontarietà della consultazione. Il progetto cadde per 1’ oppo- 
sizione dell’autorità civile che vedeva in esso una remora all’incre- 
mento demografico. 

Al primo Congresso nazionale di eugenetica (Milano 1924) un 
ordine del giorno firmato dal Prof. Gini, Presidente della Società 
Italiana di eugenetica, dal Prof, S. Patellani e dal P. Gemelli, met- 
teva in guardia contro le facili ed affrettate applicazioni proposte da 
alcuni eugenisti. Anche il Prof. Jucci, valoroso genetista, insisteva 
sulla necessità di procedere con estrema cautela in un campo tanto 
delicato qual’è quello della eugenetica (16). 

Nel 1927 un quotidiano di Bologna, «Il Resto del Carlino », 
svolse una vasta inchiesta fra medici, giuristi, uomini di cultura, sulla 
opportunità di un certificato medico prematrimoniale obbligatorio. 
Fra gli interpellati figurano Leonardo Bianchi, il Prof. Gabbi, il 
Sen. Stoppano, il Prof. Lattes e il Prof. Pende. I pareri sono di- 
scordi. Alcuni propugnano col Bianchi la necessità della visita ob- 
bligatoria, mentre altri — come lo Stoppano e il Lattes — si schie- 
rano decisamente contro l’obbligatorietà. Quasi tutti però sosten- 


14) Marcovati, Storia, compiti, ecc., pp. filassi pre-matrimoniale, p. 207. 
ia (16) GEMELLI, Le dottrine della eugenetica, 
DI pa È . . . . 

(15) Cesare Ducrey, Discussioni, in Pro- op. cit., pp. 364-412. 
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gono l'opportunità di una propaganda sociale volta ad illuminare il 
pubblico sui pericoli delle malattie trasmissibili ed ereditarie nel ma- 
trimonio (17). 

Nel 1938 il Palmieri in una relazione letta alla « Settimana del 
medico cattolico » (18), pur dichiarandosi contrario al certificato ob- 
bligatorio (che, secondo lui, diventerebbe una formalità burocratica 
inefficiente e non impedirebbe comunque il matrimonio clandestino e 
la procreazione dei tarati), è favorevole a un leale scambio di noti- 
zie sanitarie e ritiene sconsigliabile il matrimonio per i soggetti por- 
tatori di eredità patologiche. 

Nel 1946 a Roma in seno al « Comitato economico per la rico- 
truzione » i Proff. Tommasi e Puntoni, a conclusione di un accurato 
studio sull'argomento, esprimono il voto «che al più presto la le- 
gislazione italiana sancisca la visita medico prematrimoniale obbli- 
gatoria con semplice finalità informativa personale e col corredo di 
consigii sanitari ». 

A Tremezzo, nel « Convegno di studi per l’assistenza sociale », 
il Dott. Sergio Mantovani propugna pure l’adozione del certificato 
prematrimoniale. 

A Milano, poi, sorge il Consultorio profilattico prematrimoniale 
per iniziativa del Commissario del Comitato della Croce Rossa Ita- 
liana e dei Proff. E. Alfieri e P. Malcovati. 

Il problema del certificato prematrimoniale viene infine ampia- 
mente discusso e variamente risolto dai partecipanti al Convegno 
Internazionale per la trattazione dei problemi medico-sociali di pro- 
filassi prematrimoniale svoltosi a Milano nei giorni 20-21 settembre 
1047. 

Il Prof. Malcovati, riferite le varie forme sociali di controllo 
sanitario oggi in uso nei diversi paesi, propone per l’Italia, invece 
di un certificato obbligatorio, la seguente forma di controllo sani- 
tario: «Consultorio profilattico prematrimoniale facoltativo, attrez- 
zato per ricerche cliniche e genealogiche, con consulenze individuali 
riservate, ad indirizzo educativo-propagandistico sui problemi della 
eugenica e della ortogenesi familiare ». Ed aggiunge: «Qualora si 
dovesse inserire nella nostra legislazione il principio di un « certifi- 
cato» o meglio di un controllo sanitario prematrimoniale per così 
dire ufficiale, ritengo che lo Stato dovrebbe, attraverso gli Uffici di 
igiene comunali : 


(17) C. Foà, Critica all’eugeneltica nega- (18) Cfr. Settimana del medico cattolico, 
tiva, l. cit., pp. 537-538. ed. Studium, Roma, 1938. 
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1) rendere tempestivamente edotti i futuri coniugi in forma 
elementare e persuasiva, dei principali pericoli che possono insidiare 
il connubio e la discendenza (infezioni veneree, tubercolosi, malattie 
ereditarie) richiamandoli al loro senso di responsabilità; 


2) indi esigere la dichiarazione che essi si siano reciproca- 
mente scambiati un certificato medico informativo, che eventual- 
mente potrebbe essere redatto su un apposito modulo-questionario 
in modo che il medico (o il Consultorio) estensore debba necessa- 
riamente richiamare l’attenzione sui singoli quesiti fondamentali ». 

E conclude: « Questa forma, mentre soddisfa... l'esigenza di un 
controllo sanitario obbligatorio, da un lato rispetta la libertà fon- 
damentale dell’individuo stimolandone nel contempo il senso di re- 
sponsabilità; dall’ altro evita, così sul piano morale-giuridico come 
su quello pratico, gli inconvenienti e le speciose incongruenze di un 
eccessivo e per noi inammissibile interventismo e proibizionismo dello 
Stato in materia matrimoniale » (19). 

Il Prof. Carlo Armanini ritiene che «i tempi non siano ancora 
maturi a far accogliere | obbligatorietà di una visita prematrimo- 
niale con conseguenti possibilità inibitive del matrimonio; essa va 
peraltro consigliata » (20). 

Il Dott. Sergio Mantovani propende per l'introduzione in Italia 
di « una legislazione sul tipo di quella francese che impone a tutti i 
candidati al matrimonio un esame del sangue e un radiogramma pol- 
monare. Questa visita, oltre che per la lue e la tubercolosi, può ser- 
vire anche a mettere in evidenza altre tare gravi e trasmissibili » (21). 

Il più spinto di tutti i partecipanti al Convegno anzidetto è stato 
il Prof. Ducrey, docente di Clinica Dermatologica all’Università di 
Milano. Egli propende « per una visita e un certificato prematrimo- 
niale obbligatorio per i soli maschi, a carattere, se del caso, inibi- 
torio, (s'intende, in genere, per un periodo determinato di tempo) 
come avviene in alcuni Stati dell’ America del Nord » (22). 

Lo stesso Prof. Ducrey invitò il Presidente del Convegno, Prof. 
E. Alfieri, ad attirare sull'argomento l’attenzione del Comitato me- 
dico parlamentare, per indurlo ad agitare il problema di fronte al- 
l'Assemblea legislativa (23). Tale proposta fu senz’altro accolta: « Il 


(19) MaLcovatI, Storia, compiti, ecc., pp. Italia per una profilassi pre-matrimoniale, 
52-53; ! in Profilassi pre-matrimoniale, p. 199. 

(20) Discussioni, in Profilassi pre-matri- (22) Discussioni, in Profilassi. pre-matri- 
moniale, p. 227. moniale, pp. 210-211. 


(21) Le possibilità immediate e concrete in (23) Discussioni, op. cit. p. 211. 
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Congresso — dice il Prof. E. Alfieri concludendo le riunioni — ha 
accolto con plauso unanime l’invito del Prof. Ducrey a che delle re- 
lazioni qui svolte e delle nostre discussioni sia data pronta comuni 
cazione al Gruppo medico parlamentare, perchè ne tenga conto nella 
prossima riorganizzazione dei Servizi di tutela igienico-sanitaria della 
nostra popolazione: e la Presidenza provvederà a tradurre pronta- 
mente in atto il desiderio dei convenuti » (24). 
Si tratta, quindi, di un problema della massima attualità. 


III - IL CERTIFICATO: PREMATRIMONIALE \ E° LECITO 


MORALMENTE? 


Quali sono i confini dell’eugenetica secondo i principî della mo. 
rale cattolica? In particolare, come si deve giudicare il certificato 
prematrimoniale dal punto di vista della morale? 


(24) Riassunto e conclusioni dei lavori del 
Convegno, op. cit. 238. 

Mentre sto per consegnare il manoscritto 
alle stampe, leggo nei giornali la notizia 
che prossimamente sarà presentato al Par- 
lamento Italiano un disegno di legge relati- 
vo alla lotta contro il pericolo venereo. Tale 
disegno di legge è stato preparato dall’Al- 
to Commissariato per l’Igiene e la Sanità. 
Esso « pone la lotta contro la sifilide e le 
malattie veneree su basi sanitarie sociali, 
considerando colui che ne è affetto come 
portatore di bacilli pericolosi al quale la 
società ha il diritto di chiedere che si curi. 
Il disegno di legge afferma perciò anche il 
diritto di ciascun individuo colpito da ma- 
lattie veneree d’ essere visitato e curato gra- 
tuitamente sia nei dispensari antivenerei co- 
munali che nei centri dermosifilopatici uni- 
versitari. 3 

Il disegno di legge prevede la dichiara- 
zione delle malattie veneree, la rilevazione 
delle fonti di infezione, la VISITA PREMA- 
TRIMONIALE e la ricerca dell’ infezione 
luetica in alcuni gruppi della ‘popolazione. 
A questo scopo ogni medico è tenuto a di- 
chiarare i casi di malattie veneree che ha 
in cura, fornendo la semplice diagnosi sen- 
za indicare il nome del malato. L’ indica- 
zione del nome del malato è obbligatoria 
solo quando quest’ ultimo si rifiuta d'’ ini- 
ziare o continuare la cura, o quando egli 
rappresenti, a causa della sua professione 
o mestiere, un pericolo per la diffusione del- 
la malattia. La cura diviene allora obbliga- 
toria ed è sempre effettuata in speciali se- 
zioni ospedaliere. 

La VISITA MEDICA PREMATRIMO- 


NIALE E’ ANCHE RESA OBBLIGATO- 
RIA. Coloro che vorranno sposarsi  do- 
vranno, contemporaneamente alle pubblica- 


zioni di matrimonio, presentare un CERTI- 


FICATO MEDICO che sarà fornito gratui 
tamente dall’ Autorità sanitaria in seguito 
all’ esame del sangue e agli altri esami pre- 
scritti per legge a scopo di profilassi sociale. 

Un altro punto importante previsto dal 
disegno di legge è la rilevazione dell’infe- 
zione mediante esami sierologici obbligatori 
per alcuni gruppi della popolazione, tra 
cui coloro che -concorrono a impieghi pub- 
blici, coloro che chiedono di iscriversi alle 
università e agli istituti superiori, le don- 
ne in stato interessante, i militari al mo- 
mento della chiamata alle armi e del con- 
gedo, i richiedenti del libretto di lavoro e 
tutti coloro che per la loro professione o 
mestiere possono propagare l’infezione... 

Il trattamento e la cura dei malati sono 
effettuati gratuitamente presso i dispensari 
pubblici, e a questo scopo ogni capoluogo 
di provincia e i comuni con popolazione su- 
periore a ventimila abitanti dovranno isti- 
tuire dei dispensari per la profilassi e il 
trattamento gratuito». (Il Popolo Nuovo 
di Torino, 15 Settembre 1949, pag. 4: « Un 
disegno di legge per la salute pubblica »). 

Su La Stampa di Torino (6 ottobre 1949, 
pag. 1) appare quest'altra notizia: « Do- 
mani al Senato sarà distribuito il progetto 
del democristiano Monaldi, il quale chiede 
siano disposte immediatamente misure per 
la prevenzione e la cura delle malattie ve- 
neree. La relazione che accompagna il di- 
segno di legge premette che in Italia non 
meno di tre milioni e mezzo di uomini e 
un milione e mezzo di donne, tra i 15 e i 
45 anni, sono affetti da malattie celtiche. Il 
numero dei luetici circolanti in Italia su- 
pera il mezzo milione; ogni anno non si 
hanno meno di 30 mila nuovi contagi. Se- 
condo il Sen. Monaldi 5 mila ciechi e 30 
mila sordomuti debbono la loro infermità a 
cause luetiche ». 


IL CERTIFICATO PREMATRIMONIALE 403. 
Oggi, specialmente ini Italia, si riconosce che le applicazioni pra- 
tiche suggerite dall’eugenetica hanno scarsa probabilità di attuazione 
qualora non siano sostenute dall’appoggio del Clero; tale appoggio 
sembra essere atteso e, direi, invocato. Ne abbiamo avuto un chiaro 
indizio nel già ricordato Convegno internazionale di profilassi pre- 
matrimoniale (Milano, 1947). Il Dott. Sergio Mantovani concludeva 
la sua relazione con queste parole: « Come già dissi a Tremezzo, la 
religione non è ignoranza, ma luce; e qui voglio aggiungere e con- 
cludere che, se l’opera del Cattolicesimo e dei sacerdoti dovesse non 
affiancare questa nobile opera di igiene sociale, ogni nostro sforzo 
sarebbe vano. Al matrimonio civile negato dalla legge per insuffi- 
ciente salute d’uno o d’entrambi i coniugi, si supplirebbe con il ma- 
trimonio religioso, e nessuna autorità pubblica, nessun consiglio 
medico varrebbe più a salvaguardare gli individui tarati dalle sven- 
ture e dai disagi, da una drammaticità sempre maggiore della loro 
vita quotidiana » (25). 

Il Prof. Rosario Ruggeri, Primario del Reparto di Neuropsi- 
chiatria infantile di Milano, aggiunge a sua volta: «Se io dovessi 
presentare qui intere famiglie ricoverate in Ospedale psichiatrico, 
padre madre e parecchi figli, sono sicuro che anche i fanatici difen- 
sori della libertà a qualunque costo rimarrebbero perplessi, In que- 
sti soggetti la deficienza mentale è tanto chiaramente impressa nel 
viso che non era certamente necessaria l’opera di un medico per ac- 
certarla. Eppure nè l’ufficiale di stato civile, nè il parroco hanno 
avuto ia buona ispirazione di rifiutarsi ad unire in matrimonio gente 
simile » (26) 

E’ necessario pertanto che noi sacerdoti prendiamo posizione 
stabilendo nel modo più esatto possibile quelle conclusioni a cui ci 
consentono di giungere i principi inconcussi della morale cristiana. 

Procediamo, dunque, con ordine in una materia sì delicata e irta 
di gravi difficoltà d’ogni genere. 

Vediamo, in primo luogo, il pensiero della Chiesa intorno al 
problema eugenetico. E’ opportuno riferire qui il passo della Casti 
Connubii che definisce per sommi capi i limiti del lecito e dell’illecito 
in tale materia: «Si deve poi, da ultimo, riprovare una prassi dan- 


(25) Le possibilità immediate e concrete in è invalido per difetto di consenso «ex parte 
Italia per una profilassi pre-matrimoniale, intellectus »: cfr. a questo proposito Felix 
op. cit., p. 200. CappeLLo S. I., Tractatus canonico-moralis 

(26) Discussioni, op. cit., p. 216. Qualora de Sacramentis, vol. III, pars II, De Ma- 
si tratti di certi ‘stati di grave deficienza trimonio, Torino, 11939, nn. 579-580, pp. 13- 
mentale non v'è dubbio che il matrimonio 17: 
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nosa, che riguarda per sè il diritto naturale dell'uomo a contrarre 
matrimonio, ma che appartiene pure, con qualche vera ragione, al 
bene della prole. Vi sono, infatti, alcuni, che dei fini eugenici troppo 
solleciti, non si contentano di dare alcuni consigli igienici, atti a 
procurare più sicuramente la salute e il vigore della futura prole — 
il che, certo, non è contrario alla retta ragione — ma vanno così in- 
nanzi, da anteporre l’eugenico a qualsiasi altro fine, anche di ordine 
più alto, e pretendono che l’ autorità pubblica vieti il matrimonio a 
tutti coloro che, secondo i procedimenti della propria scienza e le sue 
congetture, credono che, per via di trasmissione ereditaria, saranno 
per generare prole difettosa, anche se siano, per sè, capaci di con- 
trarre matrimonio. Che anzi vogliono che essi per legge, anche se 
riluttanti, siano, con l'intervento dei medici, privati di quella natu- 
rale facoltà; nè ciò come pena cruenta da infliggersi dalla pubblica 
autorità per delitto commesso, nè a prevenire futuri delitti dei rei, 
ma contro il giusto e l’onesto attribuendo ai magistrati un potere 
che mai ebbero, nè mai possono legittimamente avere. Tutti coloro 
che operano in tal guisa, malamente mettono in oblio che la famiglia 
è più sacra dello Stato, e che gli uomini, anzitutto, sono procreati 
non per la terra e per il tempo, ma per il cielo e V’eternità. E non è 
giusto, certamente, di accusare di grave colpa uomini, d’ altra parte 
atti al matrimonio, e che, anche adoperando ogni cura e diligenza, 
si prevede che avranno una prole difettosa, se contraggono nozze; 
sebbene ad essi spesso convenga dissuaderle ». 

A queste parole fa eco il noto decreto emanato dal S. Uffizio il 
21 marzo 1931, decreto in cui si condanna l’eugenetica indipen- 
dente, che si preoccupa unicamente del miglioramento della stirpe 
« posthabitis legibus seu naturalibus, seu divinis, seu ecclesiasticis ad 
matrimonium singulorumque iura spectantibus » (27). 

Quali sono, adunque, i principì della morale cattolica da cui dob- 
biamo trarre la soluzione del problema eugenetico ? 

La morale deve dare il suo giudizio sulla liceità del fine a cui 
mirano le misure eugenetiche, come pure sulla liceità dei mezzi con 
cui si vuole perseguire questo fine. 


(27) Acta Apostolicae Sedis., 1931, pp. 118- 
119: « Decretum de « educatione sexuali » 
et de « eugenica »... - II. Quid sentiendum 
de theoria sic dicta «.eugenica », sive « po- 
sitiva » sive « negativa », deque indicatis ab 
ea mediis ad humanam progeniem in me- 
lius provehendam, posthabitis legibus seu 
naturalibus, seu divinis, seu ecclesiasticis ad 


matrimonium singulorumque iura spectanti- 
bus. E.mi ac Rev.mi DD. Cardinales... re- 
spondendum decreverunt :... Ad II. Eam es- 
se ommnino improbandam et habendam pro 
falsa et damnata, ut in Encyclicis Litteris de 
matrimonio christiano « Casti Connubii » 
datis sub die gr Decembris 1930 ». 
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Ora, il fine dell’eugenetica, ossia il miglioramento della stirpe, 
è certamente in sè una cosa buona e conforme alla legge e al diritto 
naturale, Ma questo fine dev'essere opportunamente precisato. Far 
consistere tutto il valore o anche soltanto il valore principale dell’ uo- 
mo nella sua salute fisica, sarebbe un errore inescusabile. L’ eugenetica 
deve mirare ad accrescere il vero valore umano, valore che è rappre- 
sentato bensì anche dagli elementi fisici, ma soprattutto dai fattori 
intellettuali e morali. Curando il corpo non si deve dimenticare la 
anima nè la naturale gerarchia dei valori: il primato dello spirito 
dev'essere rispettato in ogni caso. La legge morale esige perciò la 
assoluta subordinazione del fine eugenetico al fine ultimo dell’uomo. 
Si tratta, come si vede, di uno dei più fondamentali principî della 
morale sia naturale che teologica. Il grave errore, in cui sono in- 
corsi moltissimi cultori di eugenetica, è dovuto appunto al fatto che 
si è ignorata, misconosciuta e, almeno praticamente, negata questa 
subordinazione. Entra in giuoco la concezione stessa della vita uma- 
na: una concezione materialista, e perciò antiumana e anticristiana, 
. fa da sfondo al più spinto eugenismo. Per chi inquadra i valori umani 
nella sola esistenza terrena, facendo esaurire in essa tutti i compiti 
e le finalità della vita umana, sono più che logiche e giustificate le 
più aberranti misure profilattiche suggerite dall’eugenetica positiva 
e negativa. Ben altrimenti accade, invece, per chi voglia considerare 
l’esistenza umana da tutt’altro angolo visuale, per chi cioè consideri 
l’uomo non solo dal punto di vista della vita presente, ma nella sua 
naturale destinazione a quella vita eterna, che può essere raggiunta 
qualunque siano le condizioni fisiche, anatomo-fisiologiche, dell’in- 
dividuo. 

Naturalmente non si può essere autorizzati da questo principio 
della subordinazione dei fini a minimizzare o a disconoscere l’impor- 
tanza della salute fisica dell’individuo ; chi intendesse accedere al ma- 
trimonio non tenendo affatto conto della salute della futura prole, 
darebbe indubbiamente prova di scarso senso di responsabilità e di 
insensibilità morale di fronte ai propri doveri di genitore: è appunto 
per questo motivo che Pio XI insegna doversi spesso sconsigliare le 
nozze a individui gravemente tarati. 

Un altro principio fondamentale — tanto chiaro teoricamente e 
purtroppo tanto misconosciuto nella prassi — è quello che il fine non 
è sufficiente a giustificare i mezzi. Un fine buono non può essere per- 
seguito che con mezzi in sè buoni o, per lo meno, indifferenti. 
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Ora, nel giudicare della liceità dei mezzi di cui intende valersi 

l’eugentica sia positiva che negativa, occorre tener presente : 
| 1, L’eterno destino dell’uomo che è corpo e anima, materia 
e spirito; 

2. Le leggi divine e umane concernenti il matrimonio, istitu- 
zione di diritto divino che nella sua natura e nelle sue condizioni es- 
senziali non può essere modificata nè dalla libera volontà dei con- 
traenti nè da alcuna autorità umana; 

3. I diritti della persona umana, diritti antecedenti e superiori 
ai diritti dello Stato, il cui compito preciso è soltanto quello di assi- 
curare alla persona umana il suo pieno sviluppo e perfezionamento, 
facilitandole il conseguimento del suo proprio fine; diritto assoluto 
alla vita, all’ integrità corporale, diritto al matrimonio quando l’uomo 
sia atto a contrarlo in base alla legge di Dio e anche alla legge della 
Chiesa quando si tratti di un battezzato (28). 

Per concludere, la vera eugenetica deve rispettare le leggi su- 
preme della moralità sia nel suo fine immediato — che deve perseguire 
in piena e leale subordinazione al fine ultimo dell’uomo e per con- 
seguenza nell’assoluto rispetto delle leggi umano-divine salvaguar- 


danti i diritti fondamentali della persona umana — sia nei mezzi a cui 
ricorre. 


Ciò premesso, prima di affrontare direttamente la questione della 
liceità del certificato prematrimoniale, è necessario rispondere a due 
quesiti fondamentali : 


I) Può l’autorità competente in materia matrimoniale porre 
un impedimento al matrimonio per motivi eugenetici? 


II) Supposto che non sia contrario al diritto naturale questo 
impedimento di nuovo genere, quale sarà l’autorità competente in 
materia? La sola Chiesa o anche lo Stato ? 

E’ chiaro, infatti, che si può rigettare questo impedimento o 
perchè intrinsecamente ingiusto in quanto contrario al naturale di- 
ritto dell’uomo a contrarre matrimonio, o perchè imposto da una 
autorità incompetente in materia matrimoniale. 


1) Vediamo il primo punto. L'’interdizione del matrimonio per 
motivi eugenetici è contraria al diritto di natura? Il matrimonio può 


(28) Cfr. G. Paven S. I., Déoniologie mé- —wei près Chang-hai, 1935, pp. 213-214; G. 
dicale d’après le drot naturel. Devoirs d' état —astori, Le leggi dell'eredità biologica, pp. 
et droits de tout médicin, nouv. édit., Zi-ka- 115 SS. 
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essere proibito per malattie strettamente ereditarie, e quindi soltanto 
in vista della prole futura che nascerebbe difettosa da un simile co- 
niugio ovvero per malattie contagiose, quali ad es. la sifilide e le 
malattie venere in generale, la tubercolosi e la lebbra? Consideriamo 
separatamente questi due casi, che ci sembrano legittimare un ben 
diverso atteggiamento del moralista. 


1) Malattie strettamente ereditarie. 


Il matrimonio non può essere proibito a individui tarati, da cui 
si prevede che nascerà una prole difettosa. Come giustamente os- 
serva il De Smet, non si può vietare il matrimonio a ragione delle 
tare che verrebbero trasmesse alla prole poichè «proles nondum 
existens non est subjectum juris, ac ipsi etiam melius est esse quam 
non esse » (29). Per la prole, considerata in sè e per sè, è sempre 
meglio essere in qualche modo che il non essere affatto. Alla prole, 
quindi, non si fa alcun torto, tanto più che essa potrà sempre rag- 
giungere il fine ultimo a cui è destinata, qualunque siano le condizioni 
del suo stato fisico. 

In questo caso, quindi, il diritto naturale dell’uomo al matrimo- 
nio rimane integro e non si può invocare alcun altro diritto naturale 
che, frapponga un giusto impedimento alle sue rivendicazioni, Siamo 
perciò perfettamente in linea con l’ insegnamento della Castì Connu- 
bii. D’ altra parte convien subito aggiungere che in materia di gene- 
tica e di eredità — come si può facilmente vedere nei trattati che 
parlano di questo argomento — tali e tanti sono i dubbi e i punti in- 
terrogativi di cui è irta quest’ ancor giovane scienza che gli stessi 
più esimi genetisti si sono sentiti e si sentono tutt’ ora in dovere di 
denunziare i pericoli derivanti da ingiustificati ottimismi e da ingiu- 
stificate e premature applicazioni di presunte norme eugenetiche. 

Si brancola ancora troppo nel buio. Sentiamo in proposito alcuni 
rilievi fatti da insigni genetisti italiani. 

Il Prof. E. Pestalozza, fondatore con G. Gini e C. Artom della 
Società Italiana per gli studi di genetica ed eugenica (1919), osser- 
vava nel 1931 che nella maggior parte dei lavori di eugenetica si 
deve lamentare il difetto «di voler forzare a scopi preconcetti le 
pratiche applicazioni della giovane scienza... In nome dell’ euge- 
nica si tenta di gabellare come portati scientifici tutte le aberrazioni 


(29) AI. De Smer, Tractatus  theologico- IV (inde a Codice altera), Brugis, 1927, 
canonicus de Sponsalibus et Matrimonio, ed. n. 422, Pp. 364. 
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di una pseudo scienza demografica, e si arriva a proclamare neces- 
sarie al benessere della umanità la limitazione volontaria della prole, 
la restrizione dei matrimoni attraverso all’ obbligo di un certificato 
prematrimoniale, la legittimazione dell’ aborto, e perfino quella mo- 
struosità giuridica rappresentata dalla sterilizzazione coercitiva » (30). 

Anche il Prof. Gini nel Congresso di eugenetica svoltosi a Mi- 
lano nel 1924 osservava «che se l’ eredità è un fenomeno di cui co- 
nosciamo le leggi, tuttavia altri fattori intervengono nella trasmis- 
sione dei caratteri, così da annullare il risultato che... sarebbe stato 
da attendersi » (31). 

La prudenza più oculata in tale materia è stata pure consigliata 
da diversi medici intervenuti al recente Convegno internazionale di 
Profilassi prematrimoniale (Milano, 1947). « Dobbiamo onestamente 
dire subito — osservava il Prof. Malcovati — che le nostre cono- 
scenze sull’ eredità biologica e sopratutto suil’ eredità morbosa nel- 
luomo presentano ancora molte zone d'ombra e molte incertezze, e 
che di conseguenza la loro applicazione pratica nella profilassi pre- 
matrimoniale deve essere per ora molto prudente e riservata... Nella 
pratica si verifica non di rado (RonpoNI) una identità o somiglianza 
clinica fra forme propriamente ereditarie e forme acquisite di una 
stessa malattia: così per alcune forme schizofreniche non è sempre 
facile distinguere se sono propriamente ereditarie oppure secondarie 
‘ad encefalite; il gozzo può essere ereditario o dovuto a fattori am- 
bientali o a lesioni della tiroide » (32). Né si deve dimenticare che 
« salvo casi eccezionalissimi... non c’è coppia anche ereditariamente 
tarata che non abbia, secondo gli schemi mendeliani, la possibilità di 
avere anche dei figli sani » (33). 

Il Prof, Carlo Armanini osservava dal canto suo: « Di fronte 
al problema che concerne il prodotto del concepimento e che inte- 
ressa profondamente il campo di studi di Genetica e dell’ Eugenetica, 
se è vero che disposizioni di legge vietano, a questo proposito, il 
matrimonio a malati di mente, dobbiamo riconoscere che, nelle con- 
dizioni attuali della scienza, si vaga ancor troppo nel buio, per poter 
emettere dei giudizi categorici... Anche in tema di ereditarietà nei 
riguardi della prole non potranno in linea generale essere emessi che 
giudizi di probabilità e pertanto il più spesso assolutamente insuffi- 


(30) Prefazione al libro del Bompiani, Eu- (31) Cfr. GemeLLI, Le dottrine della eu- 
genica e Stirpe, 1931; citato da Mons. A. genetica, op. cit., p. 382. 
Lanza, Eugenica e Morale, ne La Scuola (32) Profilassi pre-matrimoniale, pp. 82-83. 


Cattolica, dic. 1941, p. 556. (33) TO PD ATcit PRESSI 
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cienti per pronunciare un divieto di matrimonio; e tali giudizi do- 
vranno peraltro essere formulati con grande cautela » (34). 

«E’ necessario — notava ancora il dott. Morganti — che ci si 
abitui a considerare le cosidette « malattie ‘ereditarie » non con quello 
spirito di fatalità che ha permeato fin’ ora la Clinica in questo campo, 
ma alla stessa stregua di qualunque altra forma morbosa. Infatti è 
fondamentale il concetto che non esistono malattie ereditarie e ma- 
lattie non ereditarie, ma solo malattie più o meno ereditarie » (35). 

«I risultati sperimentali della Genetica generale ed i fatti osser- 
vati nell’ Uomo ci permettono di affermare che esiste la possibilità 
teorica di impedire che i fattori idiotipici realizzino fenotipicamente 
i corrispondenti caratteri o, in altri termini, di impedire la. manifesta- 
zione delle « malattie ereditarie » (36). 

IC’ è, a questo proposito, un nuovo indirizzo di studì promosso 
dalla Prof.sa Gianferrari. Osservando il diverso comportamento dei 
gemelli uniovulari (identici per la loro costituzione genetica e quindi 
per il loro patrimonio ereditario) s'è visto che essi, pur essendo 
idiotipicamente eguali, si differenziano talora fenotipicamente : malat- 
tie ereditarie che si manifestano in uno e non nell’ altro. S’ è dovuto 
quindi concludere che questa discordanza è dovuta alle condizioni am- 
bientali. Per questo — scrive ancora il Morganti — « riferendoci alla 
frequentemente riscontrata discordanza dei gemelli ‘uniovulari uma- 
ni per alcuni caratteri patologici clinicamente considerati ereditari, 
è da concludersi che la presenza di fattori patologici in un determi- 
nato genotipo conduce alla manifestazione del carattere corrispon- 
dente soltanto se concorrono, in un momento sensibile, particolari 
condizioni ambientali esterne ed interne. Queste acquisizioni condu- 
cono direttamente ad ammettere la possibilità di una profilassi 
delle malattie ereditarie basata sulla individuazione delle cause 
ambientali la cui presenza ed assenza è necessaria, in determinati mo 
menti sensibili e con determinate modalità, intensità e durata, perchè 
la malattia si manifesti... Compito del Genetista non sarà più di in- 
dividuare i connubi da sconsigliare, ma di indicare all’Igienista gli 
individui le cui tare idiotipiche richiedono una. tempestiva profi- 
lassi » (37). 

Noi cattolici non possiamo che augurarci di tutto cuore che que- 
sto nobile scopo sia ben presto raggiunto; un’ eugenetica impostata 


(34) Op. cit., pp. 222-223. (36) Op. cit., pp. 186-187. 
(35) Il consultorio genetico italiano, in Pro- (37) Op. cit., pp. 188-190. 
filassi pre-matrimoniale, p. 187. 
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su queste nuove basi potrebbe raggiungere pienamente il suo fine 
senza violentare la coscienza nè ledere i diritti fondamentali dell’ uo- 
mo. ll cammino da percorrere sarà indubbiamente lungo e difficile, 
ma è ben il caso di dire che la posta merita il giuoco. 

Frattanto è certo che vi sono alcuni casi in cui l’ eredità morbosa 
è assolutamente manifesta e si può prevedere con grandissima pro- 
babilità la nascita di una prole disgraziata. E’ certamente « depreca- 
bile ed inumano — come scrive il Prof. Malcovati — che si propa- 
ghi un ceppo di acheiropodi come quello della famiglia che ha fatto 
in questi ultimi anni il giro di varie riviste mediche » (38). 

Vediamo in questa ormai famosa fotografia il padre e tre figli 
— veri relitti umani — che recano al posto degli avambracci e. delle 
gambe dei moncherini informi. Siamo di fronte ad un caso tipico di 
malattia ereditaria dello scheletro. Nessuno oserebbe certo negare 
che siano per lo meno sconsigliabilissime le nozze per un dovere di 
carità ad un individuo sì evidentemente tarato: rimane in lui il di- 
ritto naturale al matrimonio, ma egli vi dovrebbe rinunziare per un 
senso di umanità e per una chiara consapevolezza della sua responsa- 
bilità sociale. 

Pertanto noi cattolici non possiamo non applaudire a tutte le 
iniziative miranti ad una sana educazione igienico-sessuale atta a pre- 
venire gravi danni per gli individui che intendono convolare a nozze, 
per i loro figli, per le famiglie e per la società, Vengano pure i Con- 
sultori prematrimoniali, si preparino più accuratamente al loro com- 
pito i futuri sposi, si educhino al senso di responsabilità, si premuni- 
scano dai pericoli, siano edotti delle conseguenze a cui potrebbero 
esporsi. L'educazione del pubblico intorno a ciò che riguarda i pro- 
blemi igienico-sociali lascia ancora molto a desiderare e dovrebbe es- 
sere opportunamente corretta e intensificata. Troppi individui sono 
lasciati nella più completa e pericolosa ignoranza su problemi che 
sono della massima importanza, E’ pertanto auspicabile un’ educa- 
zione sessuale che tenda a diffondere i principî di una sana eugene- 
tica, ravvivando in tutti la coscienza della responsabilità che si assu- 
me verso il futuro coniuge, verso la prole e la società colui che si avvia 
al matrimonio. 

Ben s'intende che per noi cattolici, come per ogni uomo onesto, 
l'educazione sessuale non dev’ essere indiscriminata; è necessario 


(38) MaLcovati, Storia, compiti, ecc., p. p. 208. 
88; CarLes, Problèmes d’ hérédité, fig. 37, 
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tener conto della diversità del sesso e dell’ età e di tutti gli altri ele- 
menti che non si possono ignorare senza correre il grave pericolo di 
violare le più elementari norme dettate dal pudore e dalla prudenza 
cristiana. Debbono essere rispettati scrupolosamente i suggerimenti 
dello stesso buon senso, della morale e le istruzioni della S. Sede 
(ricordo particolarmente le norme impartite da Pio XI nelle due En- 
cicliche Divini illius Magistri e De christiana iuventae educatione) 
(39). Una buona propaganda, un’ opportuna educazione dovrebbero 
condurre i futuri sposi ai Consultori o ai Centri specializzati per assi- 
curarsi ivi, nei limiti del possibile, che dalla loro unione non abbia 
origine, con tutta probabilità, l’incontro di fattori recessivi nocivi 
finora ignoti alle parti interessate. « In Isvizzera — ricordava al Con- 
vegno di profilassi prematrimoniale il Dott. Attilio Ferrari di Lu- 
gano — non solo negli ambienti laici ma anche in quelli religiosi si è 
propensi a parlare presto ai fanciulli di questo problema [sessuale]. 
i.o stesso Vescovo di Basilea Mr. Von Streng ha scritto due opu- 
scoli in proposito: l'uno per dire ai fanciulli che la madre porta vi- 
cino al suo cuore il fratellino o la sorellina che deve nascere; l’altro 
per spiegare ai fanciulli che lasciano la scuola i problemi sessuali » (40). 

Ci sia permessa, a questo riguardo, una semplice domanda: per- 
chè i competenti in, materia, ispirandosi ai sani criteri dettati dalla 
nostra più bella e sana tradizione cattolica e dallo stesso insegna- 
mento Pontificio, non si sono ancora decisi a trattare i temi svolti 
nella famosa raccolta Stall? Ci si lamenta dei difetti e delle lacune 
di questa iniziazione sessuale. E sta bene. Ma si dovrebbe aggiun- 


(39) Acta Apostolicae Sedis, 1930, p. 71; 
cfr. pure il già citato decreto del S. Uffizio 
in data 21 marzo 1931: «I. An probari 
queat methodus, quam vocant, « educatio- 
nis sexualis » vel etiam « initiationis sexua- 
lis » 2... Ad I. Negative: et servandam omni- 
no in educatione iuventutis methodum ab 
Ecclesia sanctisque viris hactenus adhibitam 
et a SS.mo, Domino Nostro in Eneyclicis 
Litteris « De christiana iuventae educatio- 
ne» datis sub die 31 Decembris 1929 com- 
mendatam. Curandam scilicet imprimis ple- 
nam, firmam, numguam intermissam iuven- 
tae utriusque sexus religiosam institutionem; 
excitanda in ea angelicae virtutis aestima- 
tionem, desiderium, amorem; eique summo- 
pere inculcandum ut instet orationi, Sacra- 
mentis Poenitentiae et SS.mae Eucharistiae 
sit assidua, Beatam Virginem sanctae pu- 
ritatis Matrem filiali devotione prosequatur 
eiusque protectioni totam se committat; pe- 


riculosas lectiones, obscoena spectacula, im- 
proborum conversationem et quaslibet peccan- 
di occasiones sedulo devitet. 

Proinde nullo modo :probari possunt quae 
ad novae methodi propugnationem, postre- 
mis hisce praesertim temporibus, etiam a 
nonnullis catholicis auctoribus, scripta sunt 
et in lucem edita... ». Cfr. Acta Apostolicae 
Sedis, 1931, pp. 118-119. Assai opportuna- 
mente in alcuni centri si promuovono dei 
veri corsi di preparazione al matrimonio per 
i fidanzati e le fidanzate. L’Azione Cattolica 
torinese può già vantare una lunga tradi- 
zione al riguardo. I corsi hanno lezioni a 
sezioni ‘unite (per entrambi i sessi) ed anche 
separate. Sono incaricati delle varie lezioni 
un medico, un sacerdote ed una mamma. 

(40) Organizzazione dei consultori di pro- 
filassi pre-matrimoniale in Isvizzera. in Pro- 
filassi pre-matrimoniale, p. 27. 
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gere subito: non basta accusare i difetti e deprecare le lacune; bi- 
sogna altresì eliminare i primi e colmare le seconde. 

Riassumendo, dunque, la prima parte della risposta al primo 
quesito, concluderemo affermando che nessuna autorità, nè ecclesia- 
stica nè tanto meno civile, può proibire il matrimonio ad un indi- 
viduo perchè portatore di malattie ereditarie. Conviene tuttavia in 
taluni casi sconsigliare con tutti i mezzi possibili un coniugio da cui 
si prevede che avrebbe origine una prole disgraziata (41). 


2) Malattie contagiose. 


Rimane dunque da rispondere alla seconda parte del primo que- 
sito: secondo il diritto naturale può essere proibito o differito il ma- 
trimonio per malattie contagiose in atto? 

Troviamo, a questo proposito, nel trattato classico del De Smet, 
De Sponsalibus et Matrimonio, alcune osservazioni che ci sembrano 
di capitale importanza e degne della più attenta considerazione. La 
Chiesa nel dettare le norme che regolano il matrimonio tra i fedeli 
può e deve provvedere non soltanto al bene spirituale ma altresì a 
quello fisico dei suoi sudditi rispettando naturalmente il diritto divino, 
sia naturale che positivo. Il matrimonio è, infatti, una materia mi- 
sta che interessa perciò tanto il bene spirituale che quello tempo- 
rale. Perciò la Chiesa pone degli impedimenti riguardanti l’età e la 
consanguineità dei coniugi. Pertanto la Chiesa può in casi eccezio- 
nali e per gravissimi motivi stabilire degli impedimenti inabilitanti al 
matrimonio per determinate categorie di persone. Il De Smet ri- 
corda due casi in cui si potrebbe pienamente legittimare un simile 
intervento dell’ autorità competente in materia matrimoniale : « la ne- 
cessità, cioè, di tutelare la vita e i diritti privati del terzo, e la ne- 
cessità di salvaguardare e difendere il bene comune della società. La 


(41) Il CarLes enumera alcuni casi in cui 


dividu héréditairement sain (c’est-à-dire sans 
conviene sconsigliare decisamente il matri- 


tare héréditaire soit apparente, soit méme 


monio particolarmente agli individui affetti 
da tare ereditarie: « En pratique, il faut dé- 
conseiller fortement le mariage à tout in- 
dividu atteint d’une grave tare héréditaire : 
récessive, tous ses descendants en seront at- 
teints, au moins dans leur constitution héré- 
ditaire, peut-étre méme en souffriront-ils si 
le conjoint sans le savoir en est porteur (hé- 
térozygote récessif); dominante, tous les en- 
fants en souffriront, à moins que certains 
puissent en réchapper par suite de l’hétéro- 
zygotie. 

— Il faut déconseiller le mariage d’un in- 


probable d’après sa parenté) avec une per- 
sonne .gravement tarée. 

— Il faut déconseiller le mariage d’un in- 
dividu porteur effectif de légères tares héré- 
ditaires ou porteur probable de graves ta- 
res récessives (surdimutité, épilepsie, etc.) 
avec une personne dont le patrimoine héré- 
ditaire se révèle semblable au sien, comme 
c'est le cas pour les mariages consaguins: 
les tares légères peuvent se renforcer et les 
récessives réapparaître »; Problèmes d’ hérédi- 
Le PN224 CNOLANTI 
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prima ragione vale relativamente a quanti siano affetti da malattia 
contagiosa, per es. da lebbra o da sifilide, a tal grado da costituire 
un pericolo prossimo di contagio per l’altra parte. In questo caso 
sembra che l’autorità sociale, per tutelare la vita dell’altra parte, 
possa proibire anche sotto pena di nullità di contrarre il matrimonio 
alle persone così malate, e lo possa fare anche con proibizione per- 
petua, ove si tratti di malattia inguaribile; d’altronde tali persone 
non hanno più il diritto di sposarsi con un danno tanto grave per 
l’altra parte. La ragione però della difesa dei diritti privati del terzo 
non potrebbe essere invocata a favore della prole nascitura, conside- 
rata individualmente... affinchè cioè la prole non nasca inferma e di 
fettuosa; perchè la prole, che non esiste ancora, non è soggetto del 


diritto, e inoltre per essa è meglio esistere che non esistere » (42). 


(42) Op. cit., nn. 421-423, pp. 363-364. 

Data l’importanza del passo citato, rite- 
niamo opportuno riportarlo qui quasi inte- 
gralmente : 

«QUINTUM ASSERTUM: Ecclesia in 
exercendo suo regimine matrimonii christia- 
ni providere potest ac debet non modo spi- 
rituali bono, sed et corporali bono fidelium: 
in omnibus autem integrum servare debet 
ius divinum, sive naturale sive positivum. 

1° .., Id requiritur ex eo quod matrimo- 
nium est materia mixta, quae afficiat bo- 
num spirituale ac temporale. Ita potest Ec- 
clesia impedimenta statuere aetatis, consan- 
guinitatis... etiam in supposito quod sola 
ratio boni temporalis id postulet... 

20 Debet Ecclesia, uti monuimus supra, 
in suo regimine, et in specie in sua disci- 
plina impedimentorum, salvum servare et 
integrum ius naturale et divinum. 

In specie: 

a) debet impedimenta, quae iure natu- 
rali vel divino sunt statuta, in catalogum 
impedimentorum canonicorum assumere... 

b) Quod attinet statuenda propria impe- 
dimenta iuris ecclesiastici, debet Ecclesia ra- 
tionem habere iuris nativi, quod a iure na- 
turali unicuigue agnoscitur matrimonium 
ineundi, mecnon necessitatis spiritualis ani- 
mae, quae non raro exigit ut aliquis nubat. 

Hoc spectat in specie constitutionem im- 
pedimenti perpetui et absoluti, quo nempe 
determinata personarum classis a matrimo- 
nio prohibetur vel et lege irritanti ad ma- 
trimonium inhabilitatur, non tantum rela- 
tive respectu talis vel talis personae, puta 
consaguineae vel affinis, sed absolute, respe- 
ctu cuiuscumque personae. 

Equidem non desunt casus in quibus id 
legitime fieret ab Ecclesia; sed ad praedi- 
ctam legem omnis matrimonii exclusivam, 
nonnisi exceptionaliter omnino et gravissima 
de causa, est procedendum. 


Porro huiusmodi causa admitti potest du- 
plex: necessitas scil. tuendi vitam et iura 
privata tertii, ac necessitas vindicandi ac 
defendendi —bonum commune. societatis ». 
Spiegato il primo punto con le parole che 
abbiamo riferito sopra nel testo, l'A. pro- 
segue: « Altera causa obtinere posset in ca- 
su quo Ecclesia iudicaret bonum commune 
exigere ut quaedam personae vel persona- 
rum categoriae a matrimonio excludantur. 
Habet namque socialis auctoritas potesta- 
tem restringendi in subditis libertatis usum, 
in quantum id exigit societatis incolumitas, 
sive puniendo malefactores, ut reliqui a de- 
lictis deterreantur, sive directe protegendo 
societatem eamque defendendo contra nocen- 
tes, societatis existentiam in discrimen vo- 
cantes. 


Ita: a) ratione punitionis, possent  for- 
sitan a matrimonio excludi quidam sancti- 
tatem matrimonii enormiter violantes, ad hoc 
ut reliqui ab illis enormitatibus avertantur 
et ad matrimonii leges servandas reducan- 
tur; passim tamen opportunius esset alia 
via ordinis laesi restitutionem procurare, ne 
cedat matrimonii interdictio in ruinam spi- 
ritualem animae. 


Etiam: ff) si contingeret ex nimia mul- 
titudine hominum degenerum et ‘vitiosorum 
ipsam societatis incolumitatem  periclitari, 
quatenus nimium excrescat numerus pro- 
lium defectivarum et abnormium, posset for- 
te esse ratio ut, intuitu boni communis, ab 
auctoritate sociali matrimonium interdicatur 
quibusdam personis, quarum corporalis com- 
plexitas aut animi indoles talis est ut infir- 
ma valde ac imbecillis vel defectiva proge- 
nies procreanda praevideatur, vel personis 
quarum vires intellectuales et morales adeo 
enervantur ut vix non ineptae reperiantur 
ad prolium educationem curandam. 

Rursus autem non foret ad hanc libertatis 
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vista morale non si può dunque sottovalutare la 


importanza della distinzione tra malattie strettamente ereditarie e 
malattie contagiose in atto. E’ opportuno ricordare, a questo pro- 
posito, che il certificato matrimoniale è stato appunto introdotto, 
nella stragrande maggioranza dei casi, proprio per porre un argine 
al dilagare delle malattie contagiose (particolarmente quelle vene- 
ree). La sentenza del De Smet potrebbe sembrare esagerata e addi- 
rittura inconciliabile col principio posto nella Castî Connubit: « To- 
gliere all’uomo il naturale e primigenio diritto al coniugio, o circo- 
scrivere in qualsiasi maniera la causa principale delle nozze stabilita 
all’ inizio dall’ autorità di Dio, non è in potere di alcuna legge umana. 
« Crescete e moltiplicatevi ». Da cui si può dedurre col Merkelbach 


che : 


«nessuna autorità umana può vietare a uno, contro la sua vo- 


lontà, il matrimonio in senso assoluto, e cioè perpetuamente e con 
ogni persona, perchè tale divieto sarebbe contro il diritto natu- 
rale » (43). Ci sembra, tuttavia, che si possa ritenere, per le ragioni 


matrimonii restrictionem procedendum ex 
hoc capite, nisi vere constiterit de illius di- 
spositionis necessitate; quae vix obtinebit. 
Regulariter namque non tantus est nume- 
rus degenerum, ut periculum  creent pro 
societatis incolumitate, quae cum nonnullo- 
rum degenerum existentia est compossibilis ; 
non semper etiam ex parente degenere aut 
vitioso nascitur proles abnormis aut vitiosa... 

Quibus attentis, raro locus erit, salvo 
casu, imminentis contagionis pro comparte 
periculi, impedimento matrimonii statuendo 
contra degeneres et defectivos, etiam intra 


limites restrictos; numquam autem esset 
probanda lex, quae universim et generali 
statuto interdicat aut irritet  matrimonium 


omnis personae morbidae aut qualicumque 
modo defectivae, degeneris seu abnormis » 
(op. cit., nn. 421-425, pp. 363-366). 

La suddetta conclusione dell'Autore intor- 
no all’intervento dell’Autorità in caso di 
malattie ereditarie, non contagiose, non sem- 
bra potersi difendere specialmente dopo il 
chiaro ed esplicito insegnamento della Casti 
Connubii. Riteniamo invece valida la con- 
elusione riguardante le malattie  contagiose 
(almeno se contenuta nei limiti più ristretti 
che abbiamo cura di determinare nel testo). 

Lo stesso De Smet accenna anche ad un 
altro mezzo, a cui potrebbe ricorrere l’auto- 
rità per salvaguardare il diritto naturale del 
terzo: la segregazione della persona conta- 
giata. « Scholion II. Circa ius Status civilis 
subditos quosdam sterilizandi. — ... — Jam- 
vero 1° non est recurrendum ad vasecto- 
miam ut vita et iura privata tertii vindi- 
centur, puta contra personas morbo conta- 
gioso infectas, ne compartem in grave pe- 


riculum inducant, aut contra mulierum pu- 
dicitiae attentantes: praesto namque sunt 
alia media efficacia, mutilationi praeferen- 
da, statuendo scil, contra illas personas im- 
pedimentum matrimonii, vel eas, si opus 
sit, recludendo » (op. cit., n. 440, pp. 383- 
384). Interessante la soluzione suggerita, a 
questo proposito, dal Carles: « Prenons un 
syphilitique incurable avec signes de lésion 
du système nerveux, qui veut se marier. 
Tout médicin sait fort bien que ce mariage 
entraînera des conséquences terribles pour 
la femme et surtout les enfants s’il y en a. 
L’ Etat a le droit sinon le devoir de songer à 
eux. Il ne peut empécher le mariage si les 
deux fiancés le désirent, mais il a le droit 
de dire ceci: « Vous savez ce que seront 
vos enfants, infirmes et tarés, voués à une 
terrible vie de souffrance qui les rendra non 
seulement inutiles mais à charge à tous ceux 
qui seront auprès d’eux, contaminant ceux 
qui les approcheront sans précaution. Avez- 
vous les ressources nécessaires pour les soi- 
gner leur vie durant, les faire soigner, les 
isoler pour qu’ils ne contaminent pas leurs 
compagnons de jeu? Si tout cela n’ est pas 
prévu, et que vous teniez tout de méme à 
vous marier, voici les conditions qui vous 
seront imposées: séjour dans un hospice, 
etc., etc. On ne peut vous donner un cer- 
tificat qui assure à votre famille les avan- 
fages normaux des autres en la mélangeant 
à elles. Nous devons sauvegarder la santé 
commune et l’avenir de tous ». (Problèmes 
d'hérédité, p. 222). 

(43) Benedictus MERKELBAcH O. P., Sum- 
ma Theologiae Moralis, t. III, De Sacra- 


mentis, Parigi, 1933, n. 753, PP. 739-740 
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addotte dal De Smet, che l’ autorità competente abbia la facoltà di in- 
terdire il matrimonio in simili casi almeno ad tempus, fino a quando 
cioè non sia stata curata la malattia e non si sia eliminato il pericolo 
del contagio. Si può invocare con ragione, in questo caso, il diritto 
naturale del terzo ossia della comparte e quindi il diritto della so- 
cietà stessa a difendersi dal contagio. Su questo punto particolare, 
del resto, sembra che la Casti Connubii non si pronunzi affatto: in 
essa, infatti, si dice soltanto che non è lecito proibire a un individuo il 
matrimonio per la ragione che dal coniugio potrebbe nascere una 
prole difettosa. Ma non troviamo alcun accenno al caso particolare 
delle malattie contagiose e della conseguente collisione tra il diritto 
naturale dell’uomo al matrimonio e il diritto naturale del terzo, la 
cui salute dev’ essere salvaguardata dall’ autorità competente. Le ma- 
lattie che possono autorizzare un legittimo intervento inibitorio del- 
l’ autorità competente sono quelle che costituiscono un pericolo 
prossimo e grave d’ infezione: è certo che tra queste si debbono 
annoverare, ad es., la sifilide, la blenorragia e la lebbra. Qualora si 
tratti di malattie guaribili, l’ autorità sociale può esigere che l’amma- 
lato si sottoponga a una cura conveniente che gli consenta di accedere 
al matrimonio soltanto a guarigione avvenuta 0, meglio, quando sia 
stato eliminato il pericolo prossimo di contagio (44). 


(44) A: proposito dell’efficacia pratica del- 
la visita prematrimoniale, con relativo cer- 
tificato dell'esame sierologico, nella lotta 
contro la sifilide, vi sono state accanite 
discussioni in cui si sono esposti gli argo- 
menti pro e contro l’utilità dei relativi prov- 
vedimenti legislativi. Cfr. VALLE, Aspetti me- 
dico-legali e primi risultati del certificato 
prenusziale e di quello gravidico contro la si- 
filide negli Stati Uniti d'America, ne L’Ar- 
te Ostetrica, an. 53. 1939, n. 9, pp. 161- 
264; GRIFFITÀ, La préparation au mariage, 
in Profilassi pre-matrimoniale, pp. 126-129; 
KoLMmEr, Lois exigeant examens prénuptiaux 
pour la syphilis, in Journal de l’Association 
Meédicale Américaine, vol. CXII, 1939; Id. 
Journal d’Hygiène Sociale, 5 fév. 1947, (ci- 
tato da VALLE e GRIFFITH, ll. cit.); Mons. 
Lanza, Eugenica e Morale, ne La Scuola 
Cattolica, 1941, p. 568. Si obietta soprattut- 
to che l’esame sierologico può dare reazioni 
non specifiche o falsamente negative. Se- 
condo Kolmer per ovviare al pericolo di er- 
rate indicazioni mediche « les Etats qui exi- 
gent les prises de sang avant d’établir une 
licence de mariage doivent assumer la re- 
sponsabilité concernant le degré d’ éxpérien- 
ce de ceux qui font ces prises ». Lo stesso 
A. adduce sei ragioni per giustificare l’im- 


posizione legale dell'esame sierologico (cfr. 
GRIFFITH, La préparation au mariage, op. 
cit., p. 128). L’esperienza insegna che l’im- 
posizione dell'esame sierologico ha dato buo- 
ni risultati inducendo gli individui affetti da 
sifilide in atto a differire il matrimonio fi- 
no a guarigione avvenuta. A New York sol- 
tanto l’1% degli individui presentatisi al- 
l'esame prenuziale sono risultati affetti da 
sifilide in atto. Se si tiene presente che ic 
reazioni sierologiche danno una positività del 
19% fra tutti gli abitanti di New York, si 
deduce facilmente che coloro, i quali si san- 
no colpiti dalla lue, aspettano di essere gua- 
riti prima di presentarsi al medico per ot- 
tenere il nulla osta al matrimonio. Cfr. 
VALLE, Aspetti medico-legali e primi risultati 
del certificato prenuziale, p. 261, 264. 

Non possiamo dilungarci oltre su questo 
argomento. D'altro lato intendiamo trattare 
il problema soprattutto (per quanto non 
esclusivamente) sotto il seguente punto di 
vista: supposto che il certificato prematri- 
moniale sia un mezzo veramente efficace per 
raggiungere lo scopo che ci si prefigge, si 
può legittimare dal punto di vista morale la 
sua istituzione giuridica da parte dell’Auto- 
rità competente (Chiesa o Stato)? 


Un'altra obiezione, che si suol muovere 
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II) Vediamo ora il secondo punto della nostra questione. Qual’ è 
l autorità sociale che può stabilire questo nuovo impedimento al ma- 
trimonio in caso di malattie contagiose in atto? La sola Chiesa Cat- 
tolica o anche lo Stato ? E’ noto che per i battezzati soltanto la Chiesa 
ha l'autorità di porre un impedimento vero e proprio sia proibente 
che dirimente, 

Ma quale competenza si può e si deve riconoscere allo Stato in 
materia matrimoniale ? 

Bisogna qui ricorrere, in primo luogo, alla solita distinzione ad- 
dotta dai moralisti e canonisti: ben diverso è il potere dello Stato sui 
non battezzati e sui battezzati. 


1) Si ammette generalmente che lo Stato abbia il potere di 
porre degli impedimenti proibenti per i suoi sudditi non battezzati. 
Può stabilire anche degli impedimenti dirimenti? Molti autori, tra cui 
lo stesso S. Tommaso d’ Aquino (45), e quasi tutti i canonisti rispon- 
dono affermativamente. Se ne possono trovare le ragioni sia intrin- 
seche che estrinseche (desunte queste ultime dalla prassi della S. Sede) 
nel Cappello: queste ragioni ci sembrano invero assolutamente co- 
genti e probative. L’ autorità civile ha quindi sul matrimonio dei sud- 
diti infedeli lo stesso potere che compete alla Chiesa Cattolica (esclusi 
naturalmente i particolari privilegi concessi a quest’ ultima da Dio 
stesso) (46). 


2) Ben diversa è la situazione giuridica dello Stato di fronte 
al matrimonio dei sudditi battezzati. Lo Stato non ha potere nè 
diretto nè indiretto in materia matrimoniale per ciò che riguarda la 
validità e iliceità del vincolo matrimoniale tra i suoi sudditi bat- 
tezzati; non può di conseguenza porre alcun impedimento proibente o 


contro l’istituzione del certificato prematri- 


nasciturae maximum periculum praecaven- 
moniale obbligatorio, è quella del segreto 


dum » (Dominicus PrUEMMER O. P., Ma- 


professionale. Come s'è visto particolarmen- 
te in Francia, i medici sembrano essere sen- 
sibilissimi su questo punto. Cfr. pure, in 
proposito, Pastori, Le leggi dell’eredità bio- 
logica, p. 120; LANZA, Eugenica e Morale, 
I. cit., p. 568. Ci pare che non si tenga 
abbastanza presente che l’obbligo del segre- 
to professionale cessa quando sia in giuoco 
un grave pericolo della società o anche sem- 
plicemente. di un terzo. « Medicus cogno- 
scens vi officii sui sponsum, qui se sanum 
fingit, laborare morbo syphilitico gravi et 
contagioso, debet illum a matrimonio aver- 
tere; quodsi hoc fuerit invanum, potest ma- 
nifestare sponsae ad illius et prolis forsan 


nuale Theologiae Moralis secundum princi- 
pia S. Thomae Aquinatis, t. II, Friburgo 
(Brisg.), 1915, n. 180, pp. 159-160). Il MER- 
KELBACH dice che in tal caso il medico non 
solo può ma deve manifestare il segreto: 
« Pariter  medicus secreto professionali a 
sponso cognoscens illum esse lue venerea in- 
fectum, posset rem sponsae deceptae mani- 
festare imo deberet, si sponsus admonitus 
a matrimonio desistere nollet » (Summa 
Theologiae Moralis, t. II, De virtutibus Mo- 
ralibus, Parigi, 1935, n. 855, p. 823). 

(45) IV Sent., Dist. 39, a. 2, ad 3m. 

(46) De Matrimonio, pars I, nn. 75-76, pp- 
87-92. 


1, 


IL CERTIFICATO PREMATRIMONIALE 417 


dirimente. Dal momento, infatti, che il contratto matrimoniale è stato 
elevato dal Cristo alla dignità di Sacramento, è diventato ipso facto 
materia mista, soprannaturalizzata, e pertanto sfugge alla compe- 
tenza dello Stato per cadere sotto 1’ esclusiva competenza della 
Chiesa. 

Si ammette, tuttavia, comunemente che lo Stato può emanare 
certe prescrizioni in questa materia, anche per i sudditi battezzati, pre- 
scrizioni che non toccano però nè la validità nè la liceità del vincolo ma- 
trimoniale: con tali prescrizioni può essere vietata la celebrazione 
del matrimonio a determinate categorie di persone, in determinate 
circostanze ecc. 

E° il caso classico delle limitazioni poste dallo Stato al matri- 
monio dei militari, pubblici ufficiali ecc. Si tratta di proibizioni vere 
e proprie che però non hanno affatto valore di impedimento dirimente 
e proibente appunto perchè non intaccano nè la validità nè la liceità 
del vincolo matrimoniale (47). Riportiamo qui il pensiero di un’ auto- 
rità indiscussa in questa materia, il Card. Gasparri, che si esprime nei 
seguenti termini: 

« Benchè l’ autorità civile non possa, per radicale impossibilità. 
stabilire per i propri sudditi battezzati impedimenti tali che tocchino la 
validità o anche la liceità del vincolo in sè considerate, tuttavia essa 
può, in certe circostanze e in vista del pubblico bene, far valere un 
diritto di natura e proibire il matrimonio per qualche tempo o deter- 
minare alcune condizioni da adempirsi da quanti vogliono sposarsi; 
anzi lo stesso capo di famiglia può, in vista d’ un bene privato, proi- 
Bire ai propri figli, anche maggiorenni, le nozze, benchè non in modo 
assoluto, ma solo in certe circostanze di tempo, di luogo e di persone. 
Così, per es., supponiamo che il matrimonio del figlio arrechi, se 
contratto in date circostanze, un grave danno alla famiglia ; il figlio dal- 
lo stesso diritto di natura è tenuto a rimandarlo — a meno che un altro 
diritto prevalente non esiga il matrimonio — o è tenuto per lo, meno 
a usare tutte le cautele opportune per distornare il danno dalla fa- 
miglia; cosa che il padre può esigere anche sotto pena, per es., di 


diseredarlo. 
(47) Non condividiamo perciò la tesi del so di matrimonio religioso, mentre non ne 
R.mo P. M. Mason S. I., il quale in una ha il diritto» (Profilassi pre-matrimoniale, 


discussione al Convegno Internazionale di 
Profilassi pre-matrimoniale osservava: «La 
autorità civile può consigliare ma non pre- 
scrivere come obbligatoria la visita medica, 
quale condizione indispensabile per. il ma- 
trimonio. In tal modo metterebbe un impe- 
dimento nuovo dirimente o proibente, in ca- 


p. 230). Lo Stato può, in determinate circo- 
stanze, proibire le nozze o imporre anche 
certe condizioni ai futuri sposi, senza che 
questa imposizione abbia valore di vero e 
proprio impedimento dirimente o proibente. 
E’ appunto quello che dice chiaramente. il 
Gasparri nel passo che riportiamo nel testo. 
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Nello stesso modo, se il matrimonio d’ una persona particolare o 
di alcune persone è, in ragione delle circostanze, pregiudizievole al 
bene pubblico, lo stesso diritto di natura comanda, ove non vi sia un 
altro diritto naturale prevalente, di differire il matrimonio; e l’ auto- 
rità civile può esigere l'adempimento di quest’ obbligo naturale, 
sia proibendo senz’ altro la celebrazione del matrimonio fintanto che 
perdurano quelle circostanze, sia prescrivendo alcune condizioni per 
la sua celebrazione. Così, per es., in tutte le legislazioni è vietato 
di contrarre le nozze sia ai minorenni senza il consenso dei propri geni- 
tori, sia ai soldati durante il servizio militare senza il permesso del 
loro superiore e il rispetto di certe regole. Ma poichè, in codesti casi, 
il diritto di natura non obbliga sotto pena di nullità, il matrimonio una 
volta contratto anche contro la legge civile è valido (e qualche volta 
anche lecito); e perciò l’autorità civile può bensì negare a codesto ma- 
trimonio gli effetti civili separabili, ma non può negargli gl’ insepara- 
bili» (48). 

Lo Stato può quindi proibire ad tempus, nel senso spiegato il ma- 
trimonio agli stessi sudditi battezzati, quando questo differimento sia 
richiesto da motivi inerenti al bene comune o pubblico; per motivi ana- 
loghi il matrimonio potrebbe pure essere proibito ad tempus dal padre 
di famiglia. Ora, per applicare subito questi principi al caso nostro, ci 
sembra che la salute pubblica debba essere considerata come un bene 
comune, bene pubblico, di grandissima importanza. Quando si pensi, 
per citare un esempio, al terribile flagello della sifilide e al gravis- 
simo pericolo a cui vanno incontro intere popolazioni {ricordiamo che 
il certificato matrimoniale è stato imposto nella maggior parte dei 
casi proprio per porre un argine al dilagare di questo male obbro- 
brioso), — quando si pensi che nei soli Stati Uniti d’ America sono 
registrati ogni anno 500 — 600.000 nuovi casi di contagio (49) e che in 
Italia nel 1936 si faceva salire a 30.000 la cifra dei contagi annuali {ci- 
fra assai inferiore alla realtà non essendo da noi obbligatoria la de- 
nuncia della sifilide) (50), non si potrà certo negare che si tratti in 
questo caso di salvaguardare un bene assai maggiore di quello che si 
vuol difendere con le restrizioni imposte dagli Stati civili a determinate 
categorie di cittadini quali sono i militari, i pubblici ufficiali ecc. E se 
un padre di famiglia può differire ad tempus le nozze del figlio per evi- 
tare un grave danno alla famiglia, non potrà forse lo Stato proibire al- 


(48) Tractatus canonicus de Matrimonio, 
ed. nova, Roma, 1932, vol. 1, n. 236, p. 143. 
(49) VALLE, Aspetti medico-legali e primi 


risultati del certificato prenuziale, p. 262. 
(50) Matcovari, Storia, compiti ecc., p. 58. 
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meno ad tempus le nozze ai contagiati ed esigere che essi si sottopon- 
gano a una cura appropriata? 

La proibizione dello Stato non può aver valore di impedimento 
matrimoniale, non può intaccare cioè la validità e liceità del vincolo 
matrimoniale. Ma non si potrebbe, in tal caso, giudicare illecito l’in- 
tervento inibitorio dello Stato contenuto nei giusti limiti fissati alla 
sua competenza in questa rhateria particolare. 

Per difendere dunque il bene comune rappresentato dalla salute 
pubblica, per premunire i suoi sudditi dal pericolo del contagio e sal- 
vaguardare così i diritti del terzo, lo Stato può ricorrere a tutti i mezzi 
opportuni che non siano per sè illeciti. 

Ci sembra pertanto che lo Stato possa imporre l’ obbligo della vi- 
sita medica prematrimoniale e possa pure obbligare i fidanzati affetti 
da malattie contagiose a sottoporsi alle cure del caso prima di convo- 
lare a nozze. i 

A proposito della visita prematrimoniale leggiamo nel trattato del 
P. Cappello : | 

«Lo Stato non può esigere che tutti e singoli coloro che stanno 
per sposarsi, prima del matrimonio, si sottomettano a una visita me- 
dica per conoscere se essi siano affetti da impotenza o specialmente da 
malattia contagiosa. Tale visita, com’ è evidente, è di natura sua mas- 
simamente odiosa, non scevra di gravi e manifesti pericoli ove non 
siano osservate le norme della modestia cristiana, e qualche volta di 
sé illecita e disonesta. Soltanto in alcuni casi, se si tratti, per es., di 
fidanzati affetti da malattia contagiosa, come la lue venerea, e ciò 
consti con certezza e manifestamente, si può ioro comandare di sotto- 
mettersi a una visita medica prima della celebrazione delle nozze (51). 

Il P. Cappello dunque, sebbene denunzi giustamente certi incon- 
venienti e pericoli possibili in queste visite, non le rigetta affatto in 
modo assoluto in linea di principio; ammette anzi dei casi in cui lo 
Stato può intervenire -per obbligare determinati soggetti ‘contagiati 
a sottoporsi alla visita prematrimoniale e alla cura medica « ante nuptia- 
rum celebrationem ». Ci sembra però che si possa procedere oltre e 
aggiungere : data l’ entità del pericolo pubblico, la crescente diffusione 
del male che può contagiare anche persone onestissime (ricordiamo 
che l’ 8-10% dei luetici si infettano per via extragenitale, specialmente 
col bacio) (52), perchè lo Stato non può imporre a tutti i futuri coniugi 
tale visita e conseguente certificato ? 


(51) De Matrimenio, pars I, n. 70, p. 79. risultati del certificato prenuziale, p., 264. 
(52) VALLE, Aspetti medico-legali e primi 
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Naturalmente si dovranno esigere dai Consultori prematrimoniali 
tutte quelle garanzie di serietà, onestà, prudenza, segretezza che la, 
morale suggerisce in questa materia sì delicata : ma non si vede perchè 
sia impossibile ottenere siffatte garanzie che dovrebbero far cadere 
le obiezioni dei moralisti prevenuti contro un simile procedimento. 

Questa visita medica prematrimoniale riuscirebbe certo partico- 
larmente penosa per tante fanciulle che non sono in genere prepa- 
rate a questi problemi e potrebbero vedere in questo procedimento 
un oltraggio al loro pudore. Ma una opportuna e saggia prepara- 
zione igienico-morale-religiosa e una sana propaganda potrebbero 
disporre gli animi ad accogliere questo nuovo costume, che non 
sembra potersi rigettare in linea di principio e potrebbe anzi dare 
ottimi risultati dal punto di vista igienico-sociale evitando nel con- 
tempo infinite tragedie familiari che minacciano sì sovente la consi- 
stenza stessa del santuario domestico. Si ammette, del resto, gene- 
ralmente che la visita prematrimoniale sia assai opportuna e si ri- 
tiene ottima cosa consigliarla a tutti i futuri sposi. Segno indubbio 
che non la si ritiene affatto di per sè contraria alla morale. 


Riassumendo : ci sembra dunque di poter stabilire le seguenti 
conclusioni : 


1 - La Chiesa può porre degli impedimenti al matrimonio dei 
fedeli affetti da malattie contagiose e può quindi esigere il certificato 
prematrimoniale con relativa visita medica. 


II - Eguale potere deve riconoscersi allo Stato per i suoi sud- 
diti non battezzati. 


III - Nessuna autorità umana, e quindi nemmeno la Chiesa, 
può porre un impedimento al matrimonio di coloro che sono affetti 
da malattie prettamente ereditarie non contagiose 


IV - Lo Stato non può stabilire degli impedimenti veri e pro- 
pri, proibenti o dirimenti, per il matrimonio dei fedeli affetti da ma- 
lattie contagiose. Può tuttavia imporre l’obbligo del certificato e 
della visita medica prematrimoniale ed esigere: che gli interessati si 
sottopongano alle cure mediche del caso differendo il matrimonio 
fino a quando non sia scomparso il pericolo di contagio. 


V - Non si può negare che all’obbligatorietà della visita e 
del certificato prematrimoniale sarebbe da preferirsi — ceteris pari- 
bus — la spontanea sottomissione dei futuri sposi a questi procedi- 
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menti suggeriti dalla profilassi prematrimoniale: è questo un punto 
in cui l'accordo tra tutti i competenti in materia sembra veramente 
unanime (53). Ma nell’attesa che si instauri questo nuovo costume 
conseguente ad una piena consapevolezza degli oneri matrimoniali 
e dei problemi sessuali, non è detto che si debba condannare aprio- 
risticamente ogni intervento dell’autorità civile in questo campo, a 
condizione, ben inteso, che lo Stato non oltrepassi i limiti fissati alla 
sua competenza specifica. 


VI - E’ certo, ad ogni modo, che la soluzione ideale di que- 
sto spinoso problema non può venire che da un auspicabile accordo 
tra la Chiesa e lo Stato. Si eviterebbero così i facili inconvenienti, 
che troppo spésso si debbono lamentare in simili interventi dell’ Au- 
torità Statale. Cadrebbero, d’altra parte, molte obiezioni sollevate 
da tanti autori contro l’interventismo statale in una materia tanto 
delicata (54). 

Concludiamo osservando che la nostra lunga esposizione è stata 
più che altro un tentativo di soluzione di questo arduo e complesso 
problema. Sovente i nostri ragionamenti non ci hanno fatto supe- 


(53) II PayEN, trattando dell'esame me- (Critica all’ eugenica negativa, in Minerva 
dico e del certificato prematrimoniale, ana- Medica, 1937, Pp. 537-538). 
Scrive, infine Alexis CARREL: « Forse sa- 


lizza due forme di obbligatorietà: una im- 
posta dalla legge, l’altra dai costumi. « Cet- 
te seconde forme de l’ obligation [imposée 
par les moeurs] a tous les avantages de la 
première, sans en avoir les inconvénients. 
Aussi a-t-elle les préférences des esprits les 
plus sérieux. C’ est le sentiment du Dr. 
Raoul de Guchtneere: «Il sera peut-étre 
préférable encore que l’ usage habituel du 
certificat  prénuptial s’ introduise graduelle- 
ment dans les moeurs, sans intervention des 
pouvoirs publics. Tel est du moins l avis 
des moralistes et de bon nombre d’ eugéni- 
stes modérés » (Déontologie meédicale, pp. 
232-233). 

Il Prof. G. Foà, decisamente contrario al- 
l obbligatorietà del certificato prematrimo- 
niale (che, secondo lui, produrrebbe mali peg- 
giori di quelli che con esso si vorrebbero 
evitare), ammonisce a sua volta: « evitiamo 
tali inutili e dannosi rigori, ed instauriamo 
invece una vasta ed efficace opera di per- 
suasione basata sopra una maggiore cogni- 
zione dei danni o dei mezzi per prevenirli; 
si richiamino alla coscienza di ognuno i do- 
veri morali che incombono ad ogni uomo 
degno di questo nome.... Tutti gli sforzi del- 
I’ educatore e del legislatore debbono dunque 
convergere verso la diffusione in ogni clas- 
se sociale di un alto senso di responsabilità 
verso la integrità e la felicità dei figli » 


rà anche necessario imporre ai candidati al 
matrimonio un esame medico, come si fa 
per i giovani soldati e gli impiegati degli 
alberghi, degli ospedali...; ma gli esami me- 
dici danno solo l’ illusione! della sicurezza e 
ne conosciamo il valore quando leggiamo i 
rapporti contradittori dei periti davanti ai 
tribunali. Si direbbe quasi che 1’ eugenica 
per essere utile, debba essere volontaria, Con 
una educazione adatta si potrebbe far capi- 
re ai giovani a quali sciagure si esponga- 
no sposandosi in famiglie dove esistano la 
sifilide, il cancro, la tubercolosi, la nevra- 
stenia, la pazzia o la debolezza di mente: 
tali famiglie dovrebbero essere considerate 
poco desiderabili, almeno quanto le famiglie 
povere... » (L’ uomo, questo sconosciuto, cap. 
VIENI): 

(54) Il De Smer, parlando appunto del 
potere esclusivo della Chiesa in ordine agli 
impedimenti matrimoniali veri e proprî, fa 
quest’ osservazione: « Nihil etiam impedit 
quomodo Ecclesia uti suum accipiat impe- 
dimentum a jure civili mutuatum; illudque 
canonizet, quemadmodum id fieri contingit 
in canone 1059, quod spectat impedimentum 
cognationis legalis; in hoc nullatenus habe- 
tur, ex parte Ecclesiae, cessio sui juris exclu- 
sivi condendi impedimenta pro  fidelibus ». 
(De Sponsalibus et Matrimonio, n. 426, pp. 
367-368). 
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rare i limiti della semplice probabilità: ma sappiamo che in questo 
campo la certezza si raggiunge assai raramente e con estrema diffi- 
coltà. La piena soluzione del problema non può essere data che dal 
Magistero ufficiale della Chiesa a cui ci rimettiamo incondizionata- 
mente. 


P. Rarmonpo M. Verarpo O. P. 
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MOTIVI PER LA DIFESA D'UNA PIU’ STRETTA 
UNIONE TRA SCIENZA E FILOSOFIA 


(Continuazione e fine) 


SUMMARIUM. — A., ex comprobata doctrina scholastica de scientiarum specifi 
catione atque distinctione e diverso abstractionis formalis gradu, prosequitur 
suum intentum demonstrando prius Metaphysicae independentiam formalem 
ab experientia scientifica, proindeque specificam illius distinctionem a scientia 
seu scientiis primi abstractionis gradus, quamvis, suo iudicio, illius principis 
partis philosophiae aliqua materialis dependentia ab istis non repugnet: deinde 
Philosophiae Naturae dependentiam formalem a scientiis positivis atque ideo 
earumdem unitatem specificam, quam nulla ratio hucusque ab oppositoribus 
adducta inficit; demum practicam utilitàtem dividendi scientias, iuxta metho- 
dum a cultoribus scientiarum iam a pluribus saeculis adhibitam, ob maximam 
obiecti earum extensionem quae a nullo homine comprehendi potest: quae 
agnita utilitas practica nunquam tamen scientiarum separationem a Philosophia 
Naturae iustificat. 


3) La metafisica non dipende formalmente dall’espe- 
rienza scientifica, potrebbe però a volte dipenderne ma- 
terialmente; le scienze naturali, anche se usano concetti 
e principi metafisici, non dipendono formalmente dalla 
metafisica: tra questa e quelle non c’è però un’assoluta 
separazione, ma una specifica distinzione. 


Se, con un po’ di serio impegno, non è molto difficile alla scienza 
e alla filosofia, e soprattutto alla metafisica, rivendicare i propri di- 
ritti e proclamare la propria esistenza e necessità nel mondo del sa- 
pere e il rispettivo influsso nell’ umana azione, è molto difficile invece 
determinare i loro confini. E’ qui che sorgono le liti più forti, spesso 
disastrose e caotiche simili a quelle che accadono tra i popoli per i 
diritti di preminenza o d’ invasione che ognuno crede di possedere 
su gli altri, 

A nostro avviso, una delle ragioni del gran litigio e della grande 
confusione, è il fatto che si è inclini a proporre e a porre nel campo 
dello spirito misure e limiti come nel campo delle cose materiali osal 
più, come nel campo della conoscenza sensitiva secondo la teoria 
scolastica, dove a ogni oggetto formale diverso corrisponde una di- 
versa distinta potenza: al colore, per esempio, corrisponde la vista, 


ac 
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all’ udito il suono, ecc.. Invece, nella scienza e nella filosofia e, in 
questa, anche nella sua parte più astratta qual’ è la metafisica, sem- 
pre unica è la potenza, una sola è l'intelligenza che funziona. e 
conosce. 

Quanti perciò pretesero d’ elaborare una distinzione e una classi- 
ficazione delle varie branche del sapere scientifico e filosofico sul 
fondamento della sola diversità delle potenze conoscitive dell’ uo- 
mo (come, per esempio, Bacone, gli Enciclopedisti francesi del sec. 
XVIII e altri, i quali classificarono le scienze in base alle diverse fa- 
coltà: immaginazione, memoria e ragione) non poterono che riuscire 
incompleti e imprecisi, perchè essi non tennero in debito conto l’uni- 
cità del nostro intelletto quale facoltà esclusiva del sapere scientifi- 
co e filosofico, che è essenzialmente universale e necessario; e, ‘a no- 
stro parere, non poterono neppure affrontare direttamente e nei giu- 
sti termini il problema delle reciproche relazioni — di dipendenza o 
di autonomia — tra le scienze. 

Essendo l'intelletto la facoltà esclusiva del sapere scientifico e 
filosofico, è chiaro che la distinzione e la classificazione delle scienze 
sia naturali che filosofiche, come il problema dei loro mutui rapporti, 
non possono fondarsi nè sull’ intelletto nè sulla sua attività conside- 
rati in sè soggettivamente, ma solo sull’ intelletto e sulla sua attività 
considerati oggettivamente, e cioè in ordine all’ oggetto a cui. ten- 
dono e da cui dipendono. 

Tuttavia nella distinzione dei vari atti e nella classificazione dei 
vari abiti scientifici. possibili nell’ unico intelletto, bisognerebbe forse 
procedere, almeno in ordine all’ oggetto o alla materia loro comu- 
ne, piuttosto su una linea di continuità che pretendere a una netta 
separazione (15), giacché si verifica un po’ nella diversità dell’ og- 


(15) Nella filosofia aristotelico - tomistica rum enim quae secundum idem distinguun- 


l’oggetto formale distingue immediatamente 
l atto e mediatamente l’ abito e ‘la potenza. 
Ma la potenza a volte, come per es. 1’ intel- 
letto, non solo versa su cggetti materialmen- 
te diversi e raccolti sotto un’ unica formali- 
tà o specie in ratione obiecti che specifica 
I’ atto, bensì ha atti e abiti specificamente 
diversi e in una certa graduatoria di astra- 
zione tra loro, come questi di cui stiamo 
parlando, cioè le scienze naturali e la me- 
tafisica. 

S. Tommaso si propone esplicitamente que- 
sta questione nella S. Theol. I, II, p. 54, a. 
1: Utrum multi habitus possini esse in una 
potentia. E la sua prima difficoltà all’ arti- 
colo è la seguente: « Videtur quod non pos- 
sint esse multi habitus in una potentia. Eo- 


tur, multiplicato uno, multiplicatur et aliud. 
Sed secundum idem qpotentiae et habitus di- 
stinguuntur, scilicet secundum actus et 0- 
biecta. Similiter ergo multiplicantur. Non er- 
go possunt esse multi habitus in una poten- 
tia ». A cui risponde: « Ad primum ergo di- 
cendum quod, sicut in rebus naturalibus di- 
versitas specierum est secundum formam, di- 
versitas autem generum est secundum mate- 
riam, ut dicitur in V Metaphys. (ea enim 
sunt diversa genere quorum est materia di- 
versa): ita etiam diversitas obiectorum secun- 
dum genus, facit distinctionem potentiarum... 
Diversitas vero obiectorum secundum speciem, 
facit diversitatem actuum secundum speciem, 
et per consequens habituum. Quaecumque au- 
tem sunt diversa genere sunt etiam specie 
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getto intellettuale, quel che avviene nella diversità dei colori nello 
spettro solare, nel quale è difficile, se non impossibile, stabilire dove 
un colore cessi e cominci l’altro, benchè un colore nella sua più 
alta intensità cromatica sia nettamente distinto dall’ altro; e un po’ 
quel che avviene nell’ ordine morale dove le virtù, pur essendo ben 
definite in sè e ben distinte tra loro, sogliono considerarsi connesse 
tra loro e si suol dire che senza una virtù non si può possedere. 
l’ altra. 

Ricordiamo ancora una volta che per noi scienza e filosofia non 
sono conoscenze a priori, ma sono conoscenze fondate sull’ esperien- 
za che esse trascendono; che per noi, come non si può rinunziare 
alla universalità e necessità dei concetti, dei principi e delle leggi, 
così non si può rinunziare alla loro ‘origine dal dato sperimentale, 
sensibile, singolare. 

Abbiamo, nei precedenti punti, provato l’ esistenza, l’ utilità e Ja 
necessità delle scienze naturali odierne per la filosofia in genere, e 
l’ esistenza, l’ utilità e la necessità della filosofia, specie della meta- 
fisica, per le scienze; ora è necessario approfondire in sede distinta 
e con validi argomenti teorici questa sinora presupposta distinzione 
e questo reciproco influsso. 

Giacchè poi, quanto alla distinzione e specificazione delle scienze, 
dottrina fondamentalissima è, nella posizione aristotelico-scolastica, 
quella dell’ astrazione, crediamo opportuno riesporre tale dottrina, 
specialmente per i più profani di filosofia scolastica, almeno nelle sue 
linee più semplici, più certe e più generali. Su di essa infatti poggia 
tutta la nostra prova, ed essa serve non solo per la presente conclu- 
sione, in cui vengono riconsiderate le ‘relazioni intercedenti tra la 
metafisica e le scienze naturali, ma anche per la seguente, in cui 


verranno esaminati i rapporti tra le scienze positive odierne e la filo- 
sofia naturale. 


diversa: sed non convertitur. Et ideo diver- 


qualche cosa che li avvicini, li unisca, li ren- 
sarum potentiarum. sunt diversi actus specie, 


da un po’ continui e non del tutto diversi 


et diversi habitus. Non autem oportet quod 
diversi habitus sint diversarum potentiarum, 
sed possunt esse plures unius... ». 

Stando al pensiero di S. Tommaso, si po- 
trebbe dire dunque in un certo qual modo che 
le potenze si distinguono quasi secondo la 
ragione generica degli oggetti, gli abiti inve- 
ce secondo quella specifica. I diversi atti e 
abiti, che si distinguono specificamente secon- 
do la diversa forma o astrazione, possono 
convenire in una ragione più universale se- 
condo cui proceccno dia ura stessa potenza, 
possono avere una materia comune, e quindi 


e separati tra loro. Sembra perciò sin da ora 
che le scienze e la metafisica non si possono 
avere tra loro proprio come si hanno le co- 
noscenze sensitive che hanno oggetti formali 
diversi e pofenze diverse. Nelle scienze e 
nella metafisica, pur poste in diversi gradi di 
interdipendenza, è una sola potenza, una so- 
la intelligenza che non potrebbe perfettamen- 
te scindere o prescindere dall’ una o dalle al- 
tre e dire: ora sono una intelligenza pura- 
mente ed esclusivamente metafisica, ora sono 
una infelligenza puramente ed esclusivamente 
fisica. 
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Nè abbiamo alcun timore — e perchè averlo? — d’ esporre una 
\ teoria scolastica che a noi sembra tuttora convincente, valida e vera. 
| Solo osserviamo che spesso nella vita speculativa, come del resto 
nella vita pratica, quello che nuoce è la mancanza di coerenza e di 
fedeltà ai principi, per adattarsi a un troppo comodo spirito di com- 
promesso. 

Un sintetico sguardo, dunque, anzitutto alla dottrina della di- 
stinzione e specificazione delle scienze secondo lo schema più puro 
quale ci è offerto da Aristotele e da S, Tommaso: il resto non sarà 
che ovvia applicazione. 

Secondo tale schema, le potenze, gli abiti e gli atti sono essen- 
zialmente ordinati a un qualcosa d’estrinseco. Questro estrinseco, @ 
cui sono ordinati e da cui dipendono in ragione e per costituzione 
della loro essenza, è detto ed è veramente il loro specificativo. Le 
cose infatti sono o assolute e per sè, come tutte le sostanze com- 
plete che essenzialmente non dicono ordine ad altro, ed allora esse 
hanno il solo specificativo intrinseco, sia esso metafisico come la dif- 
ferenza specifica, sia esso fisico come la forma sostanziale; oppure 
sono relative, dicono cioè ordine ad altro. Queste ultime sono di due 
categorie: o sono del tutto, simpliciter, relative, tali cioè che tutta 
la loro ragion d'essere consiste in questo rapporto od ordine ad 
altro, cuius totum esse consistit in respectu ad aliud, quali sono le 
vere relazioni come, per es., la paternità, la filiazione ecc.; o sono 
relative soltanto sotto un certo aspetto, secundum quid come dicono 
gli Scolastici, in quanto cioè non sono pure e semplici relazioni pre- 
dicamentali, ma enti, qualità che, pur possedendo una qualche ra- 
gione d’ assoluto, hanno tuttavia un’ essenziale o trascendentale abi- 
tudine o rapporto ad altro, a qualcosa d’ estrinseco. 

La specificazione di questi enti nè puramente assoluti nè pura- 
mente relativi dipende in ultima analisi da quell’ estrinseco cui son 
ordinati. E la ragione è ovvia, perchè tutto ciò che in ragione della 
sua essenza è ordinato ad altro, è pure specificato in ordine ad esso. 

Ora, sotto questo genere di enti nè puramente assoluti nè pu- 
ramente relativi vengono considerati, insieme con le potenze, gli 
abiti e gli atti. Col dire però che tali enti sono specificati da uno spe- 
cificativo estrinseco, non s'intende denotare le cause estrinseche, 
quali l’ efficiente e la finale, perchè sotto tale aspetto tutte le cose 
create dipendono da cause éstrinseche. Nè si vuol escludere del tutto, 
da essi, uno specificativo intrinseco. Le potenze, gli abiti e gli atti 
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hanno infatti un intrinseco specificativo, l’ ordine cioè trascenden- 
tale della potenza e dell’ abito all’ atto proprio primario, e 1’ ordine 
trascendentale dell’atto al proprio oggetto formale. Ma, oltre ad 
esso, hanno pure uno specificativo estrinseco e terminativo, e cioè: 
l’ atto primario a cui termina il predetto ordine trascendentale, per 
la potenza e l’ abito; l'oggetto formale, per l’ atto. 

Sicchè, in definitiva, è 1’ oggetto formale che viene ad essere 
l'essenziale specificativo estrinseco sia dell’ atto sia dell’ abito e del- 
la potenza: del primo immediatamente, degli altri mediatamente, me- 
diante cioè l’ atto. 

Perciò la questione della specificazione, per gli atti, gli abiti e le 
potenze, vien quasi totalmente risolta in base alla sola considerazione 
dell’ oggetto intorno a cui versano. Così anche la scienza e la filo- 
sofia, in quanto atti e in quanto abiti, ricevono dall’ oggetto la loro 
specificazione e la loro distinzione sia in sè che nelle loro parti. 

Nell’ oggetto però è da considerare l’ entità stessa dell’ oggetto, 
che cade materialmente sotto la scienza e che per gli Scolastici pren- 
de il nome di oggetto materiale, e la formalità dell’ oggetto, e cioè 
l’ aspetto specifico per cui esso cade piuttosto sotto una che sotto 
un’ altra scienza e per cui la scienza è specificata, e che prende il 
nome di oggetto formale. L’ oggetto formale è, dunque, ciò che 
formalmente una scienza attinge, ossia è l’ aspetto, la forma, la 
qualità che anzitutto, per se primo, una scienza considera in un dato 
oggetto; mediante tale aspetto o forma o qualità viene attinto, poi, 
l’ oggetto materiale. 

Da ciò si comprende come possa accadere che più oggetti entita- 
tivamente o materialmente diversi possano convenire in una stessa 
formalità oggettiva ed entrino perciò nell’ ambito d’ una stessa scien- 
za; e come, al contrario, possa darsi che in una stessa entità mate- 
riale d’un oggetto si trovino diverse formalità oggettive e, quindi 
che uno stesso oggetto materiale entri nell’ ambito di scienze diver- 
se. Questo accade perchè è proprio la speciale «formalità », repe- 
rita nell’ entità materialmente presa, che rende possibile e proporzio- 
nato il passaggio dell’ oggetto materiale a una sua conoscenza in- 
tellettuale e scientifica in una determinata scienza. In altre parole, 
è l'oggetto formale che solo ha valore nella specificazione delle 
scienze. 

Ma l’ oggetto formale, a sua volta, ha un doppio aspetto: uno 
da parte dell’ oggetto, ed è, esso, costituito dalla prima formalità 
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che si considera nell’ oggetto e che proporziona l’ oggetto all’ atto, 
all’ abito e alla potenza presso gli Scolastici prende i diversi nomi 
di obiectum formale quod, obiectum formale ut est res, ratio forma- 
lis quae; V altro da parte della potenza o dell’ abito o dell’ atto, 
ed è costituito dalla prima ragione con cui la potenza o l'abito o 
l’ atto è determinata e proporzionata ad attingere l oggetto mate- 
riale non solo, ma lo stesso oggetto formale quod. Anch’ esso ha 
i seguenti diversi nomi di obiectum formale quo, obiectum formale 
ut est scibile, ratio formalis sub qua. 

Una certa determinazione del campo o del dominio d’ una scienza 
può aversi a volte, grosso modo, anche dalla considerazione del- 
l oggetto materiale, dalle cose o dagli enti su cui una data scienza 
versa. Ma una specificazione più propria e più formale si desume 
dalla considerazione dell’ oggetto formale quod, ut est res, ut est 
ratio formalis quae: dalla formalità cioè della cosa con cui e sotto 
cui si considerano i diversi oggetti materiali. Però l’ ultima e for- 
malissima specificazione delle scienze si ha dall’ oggetto formale 
quo, ut est scibile, ut ratio formalis sub qua (16). 

Quest’ oggetto formale, o forma della cosa in quanto scibile, 
riguarda specialmente il soggetto sciente, 1’ intelletto che riceve l’og- 
getto. E’ per tutti evidente che per effettuare la conoscenza ci deve 
essere proporzione tra il soggetto conoscente e l’ oggetto conosciu- 
to. Ne consegue che se l’ intelletto che conosce è essenzialmente im- 
materiale, anche la forma rei ut est scibilis dev’ essere immateriale. 
E l immaterialità, condizione comune a ogni conoscenza, nella co- 
noscenza intellettiva importa la remozione o separazione d’ una for- 
ma dalla materia sopraggiungendovi il carattere d’ universalità. Vale 
a dire: è l’ astrazione che rende immateriale e intelligibile una for- 
ma individua. Però è I’ astrazione formale, quella fondata nella realtà 


dell’ oggetto (17) e che astrae la 


(16) Per un’ ampia trattazione della divi- 
sione della filosofia nella concezione aristote- 
lico-tomistica secondo tutte le sue cause in- 
trinseche ed estrinseche si può vedere lo 
studio citato del P. S. RAMIREZ: De ipsa 
philosophia in universum secundum doctri- 
nam aristotelico-thomisticam in La Ciencia 
Tomista a. 1924, f. XXIX. 

Riguardo alla divisione della filosofia secun- 
dum formam rei ut est scibilis P. Ramirez 
scrive: «... forma rei ut scibilis in quan- 
tum huiusmodi debet esse immaterialis; et 
consequenter divisio formalis, imo formalis- 
sima scientiae, quae formaliter et immedia- 
te sumitur ex divisione formae rei ut scibi- 


parte dal tutto, la forma dal sog- 


lis, est demum formaliter resolvenda in di- 
visionem immaterialitatis obiecti scibilis. Un- 
de tot erunt partes scientiae vel philosophiae 
quot sunt gradus immaterialitatis rei scibi- 
lis ». Ibid., pag. 48. 

(17) « Notandum est quod non sumimus 
hic abstractionem pro acîu intellectus abstra- 
ihente neque pro denominatione extrinseca ex 
illo consecuta; sic enim esset circulus quia 
diversa scientia abstrahens sumeretur ex di- 
verso obiecto abstracto et denominato a scien- 
tia, et diversum scibile ex diversa scientia 
abstrahente. Sed sumitur abstractio pro ab- 
strahibilitate obiectiva, quatenus in obiecto 
est fundamentum ad diversam immaterialita- 
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getto, che ci dà la ragione formalissima dei diversi gradi del sapere 
e della distinzione delle scienze. C’' è dunque perfetta corrisponden- 
za 0 adeguazione tra i diversi oggetti formali quo e le diverse astra- 
zioni formali che starebbero alla base della specificazione delle scienze. 

Lunghissimo potrebbe e dovrebbe essere il discorso sull’ astra- 
zione, perchè essa costituisce il punto capitale per la fondazione del 
realismo, in contrapposizione a tutti i vari tipi di soggettivismi, a co- 
minciare dal kantiano. Ci soffermiamo però soltanto in alcuni rilievi 
sull’ astrazione totale e su quella parziale che concernano in modo 
particolare il nostro problema. 

L’astrazione totale o logica è quella per cui 1’ universale 
superiore viene astratto dagli inferiori: la specie dagli individui, il 
genere dalla specie. Questa astrazione è propria del pensamento lo- 
gico perchè ha per termine ad quem un’ intuizione, un’ entità logica : 
la specie, il genere ecc.. Essa è comune a ogni scienza. Non si dà 
infatti vera scienza se non degli universali. 

La necessità di siffatta astrazione per la scienza è affermata da 
| Aristotele e da S. Tommaso e ripetuta da tutti i loro seguaci e, im- 
plicitamente, riconosciuta da tutti (18). 

L’astrazione parziale o formale è, come dice lo stesso nome, 
astrazione della parte dal tutto, della forma dal soggetto. Il termine 
ad quem, in essa, non è un’ intuizione logica, ma una entità reale: la 
parte, la forma separata mentalmente dal resto del tutto, dalla materia. 

E poichè gli oggetti della conoscenza possono essere considerati 
secondo una composizione di forma e di materia diversa di grado, | 
perciò a seconda della diversità di materia da cui la forma è astratta, 
si ha diversità d’ astrazione nell’ ambito della stessa astrazione par- 
ziale o formale e si hanno diversi gradi d’ intelligibilità nello stesso 
intelletto umano. 

(Come è noto, si suol distinguere, in proposito, una triplice ma- 
teria: 1) la materia sensibile singolare, individua, concreta, contin- 
gente, determinata, questa materia hic et nunc, per es., questo libro, 


tem. terminandam et repracsentandam. Et 
non loquimur de abstractione totali, quae 
abstrahit aliquid ut praedicabile ab inferio- 
ribus; sic enim ista abstractio est communis 
conditio scientiarum, quae non agunt de sin- 
gularibus, sed de universalibus. Sed logui- a. 
mur de abstractione formali quae abstrahit 


nus receditur a materia, redditur aliquid di- 
verso modo intelligibile ». Jos. A S. THoma. 
Cursus Phil. Thom. Logica P. II, q. 27, a. 
I, pag. 822. 

(18) Cfr. S. THomas S. Theol. I, q. 40, 
3; CartanUus: Comment. in De ente et 
essentia. Proemium, q. I, n. 5; J. MARITAIN: 


rationes formales a materialibus seu poten- 
tialibus et sic constituit seu fundat intelli- 
gibilitatem, Et secundum quod magis vel mi- 


Distinguer pour unir ou les degrès du savoir, 
pas. 74; J. GRrEDT: Elementa Philosophiae 
Arist.-Thom. Vol. I, pars II, cap. 2, n. 138. 
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quest’ uomo. Essa, così, include 1’ essere, la sostanza, la quantità, 
le qualità sensibili e le note o gli elementi individuanti; 2) la materia 
sensibile comune, così chiamata in quanto è sottoposta alle qualità 
sensibili: è la materia comune, universale. Non è più la materia sin- 
golare, considerata anche nelle sue note individuanti, ma è spogliata, 
per così dire, di esse: non più questo libro o quest’ uomo, ma il libro, 
l’ uomo. Così essa include l’ essere, la sostanza, la quantità, le qualità 
sensibili, non però le note individuanti. 3) La materia intelligibile, che 
lascia da parte non solo le note individuanti, ma anche le qualità 
sensibili. Così essa include l’essere, la sostanza e la pura quantità. 

La prima materia, la materia sensibile singolare, può essere 
attinta dai sensi. Questa, poichè è individua contingente limitata e 
condizionata dalle note individuanti ed è oggetto dei sensi, non costi- 
tuisce oggetto universale e quindi non costituisce propriamente nel 
pensiero degli Scolastici, oggetto di scienza. 

Per potersi ottenere la scienza bisogna perciò almeno astrarre da 
questa materia, prescindere dalle note contingenti e strettamente in- 
dividuanti: bisogna considerare ciò che necessariamente e comune- 
mente involge e riveste gli esseri o i corpi d’ una stessa specie, E’ que- 
sto il primo grado di astrazione. Secondo gli aristotelici è esso che 
‘forma il dominio o l’ oggetto della Filosofia naturale o, com’ essi la 
la chiamano, della Fisica. Essi consideravano così sotto questo aspetto 
tutti i corpi, anorganici e organici. Quindi questa gran parte del- 
l umano sapere veniva considerata come una, con varie parti e con 
vari capitoli o trattati è vero, ma sempre come una. 

Nel lasciare da parte, oltre alle note individuanti, anche le qualità 
sensibili comuni, cioè nel prescindere dalla materia sensibile comune, 
consiste il secondo grado di astrazione. Viene così considerata la quan- 
tità (è sottintesa anche la materia intelligibile comune, cioè la so- 
stanza e l'essere) la quale, benchè non esista e non possa esistere 
senza materia sensibile, tuttavia può essere pensata senza di essa. 
Questa quantità secondo le sue proprie relazioni di ordine e di mi- 
sura costituisce l’ oggetto della Matematica. 

Ma anche questa determinazione quantitativa, questa materia 
intelligibile, può essere lasciata da parte; così l’ intelletto può con- 
siderare un oggetto astratto e purificato da ogni materia, anche da 
quella intelligibile. Quest’ oggetto è 1’ essere in quanto essere, che si 
estende a tutte le cose, materiali e spirituali, finito e infinito, e che 
può non solo essere conosciuto senza materia, ma anche esistere senza 
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materia. Questo è il terzo grado di astrazione e costituisce il campo 
o dominio della Metafisica (19). 

L’ astrazione tenendo conto delle esigenze dell’ oggetto reale 
materiale e della scienza e della natura del nostro intelletto, appariva 
come spiegazione sufficiente della conoscenza intellettiva e della distin- 
zione dei vari gradi di intelligibilità. E’ dunque questa diversa immate- 
rialità, questa diversa astrazione oggettiva formale che fonda i diversi 
gradi di intelligibilità e di scibilità (20). 

Dalla dottrina della specificazione e distinzione delle scienze, dalla 
diversa immaterialità, astrazione, intelligibilità, scibilità, appare evi 
dente e ben marcata la distinzione della metafisica dalle scienze natu- 
rali. Se si accetta la teoria dell’ astrazione nella conoscenza umana; se 
si accetta il realismo aristotelico - tomistico (e non si può non accet- 
tare, specialmente dall’ uomo di scienza che, volente o nolente, con 
o senza conoscenza esplicita, è in fondo sempre realista e usa conti- 
nuamente l’ astrazione nella sua scienza), questa distinzione della me- 
tafisica dalle scienze naturali sembra fuori d’ ogni dubbio, ed è distin- 
zione non fatta arbitrariamente dal nostro intelletto, ma fondata nella 
natura stessa delle cose e della umana conoscenza. 

Infatti, questo diverso modo o grado d’ immaterialità e d’ intel- 
ligibilità e di scibilità, benchè formalmente e attualmente venga effet- 
tuato dall’ intelletto e sia da parte dell’ intelletto - ratio formalis ut 


(19) Di questi diversi gradi di astrazione 
formale, così importante e fondamentale nella 
questione della distinzione delle scienze, e dei 
termini usati, S. Tommaso ci dà una chiara 
e bella esposizione nella sua S. Theol. I, q. 
Scra-ple ad 2. 

(20) Fra mera intelligibilità e scibilità c’ è 
da notare una piccola differenza, in quanto 
questa aggiunge a quella un modo di cono- 
scere che quella, nella sua semplice espres- 
sione, non dice, L’ essere un oggetto scibile, 
strettamente parlando, non significa solo la 
semplice sua conoscibilità da parte dell’ in- 
telletto, ma aggiunge anche il modo della 
sua conoscibilità cioè in. modo illativo, da 
cause, procedendo da principi, da. premesse, 
a conclusioni. 

Perciò se la radice della diversa intelligi- 
bilità è la diversa immaterialità o astrazione, 
la radice della diversa scibilità sarà la diversa 
immaterialità o astrazione non considerata 
nel suo modo più puro e più semplice, 
ma in quanto discende da principi, da pre- 
messe a conclusioni. Le conclusioni infatti di- 
pendono dai principi. La diversa astrazione 
si trova quindi già nei propri principi delle 
scienze. E poichè i principi, come le con- 
clusioni, sono formati da definizioni, perciò 


si dice che i principi o le definizioni d’ una 
data scienza sono in grado d’ immaterialità 
o astrazione corrispondente a quella scienza. 
Per cui, benchè le scienze versino formal- 
mente sulle conclusioni, tuttavia la loro di- 
versa astrazione o intelligibiità è conside- 
rata nei principi. 

Si spiegano così le varie espressioni degli 
scolastici quando dicono che 1’ unità e la 
distinzione delle scienze si desumano dalla 
diversa astrazione dalla maferia o dall’ og- 
getto considerato nel suo essere scibile, op- 
pure dai principi o dalle definizioni; ferman- 
dosi, come alcuni, maggiormente e preferi- 
bilmente ora sull’ uno ora sull’ altro, 0, come 
altri, su tutti i motivi che si riducono a uno. 

Si spiegano pure i diversi testi e i diversi 
modi di dire dello stesso S. Tommaso, che 
significano sempre la stessa dottrina in un 
modo più o meno completo, senza però in- 
trinseche contraddizioni. Cfr. per es. S. Tom- 
Maso: In Boet. De Trinitate, q. 5, a. 1; 
De Anima, 1. I, lect. 22; Physic. 1, I, lect. 
13; n.233; Post: vAnal MI; alcot ea rane 
10-12; Metaph. 1. VI, lect. 1a, n. 1145, n. 
1152-1165; l. XI, lect, 72, n. 2264; S. Theol. 
IRrqrst,sagtg. 
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scibilis - tuttavia poichè la verità conosciuta dalle cose è nelle stesse 
cose come in causa o fondamento, perciò per la stessa diversa scibilità 
è necessario che nelle stesse cose ci sia il fondamento della loro verità. 
La diversa scibilità formale dell’ intelletto ha quindi come fondamento 
e come misura la scibilità radicale delle cose. E’ in questo senso che 
abbiamo parlato di astraibilità. 

Questa diversa astrazione o astraibilità, questa diversa luce sotto 
cui vengono considerati gli oggetti, dà Il’ unità della metafisica e la 
sua distinzione dalle altre scienze e dà anche il diritto a una formale 
indipendenza dell’ una dalle altre. 

Il dire che uno stesso oggetto formale dà 1’ unità d’ una scienza 
e la sua distinzione dalle altre, è applicazione della teoria logica della 
differenza, per cui dallo stesso principio si ha l’ unità di una cosa e la 
sua distinzione da un’ altra, poichè la differenza è costitutiva della spe- 
cie e divisiva del genere. Perciò l’ oggetto formale causa sia l’ unità 
della scienza, in quanto la costituisce nella sua ragione specifica, sia 
la sua distinzione da un’ altra, in quanto distribuisce la diversa ragione 
generica di scienza in diverse specie. 

Questa sottile, benchè tra noi comune e ordinaria e ripetuta dot- 
trina, una volta ben capita e penetrata nei suoi elementi e fondamenti, 
è molto convincente e soddisfacente. 

Distinzione specifica dunque, indipendenza formale della. scienza 
del terzo grado d’ estrazione, della metafisica dalle altre di gradi infe- 
riori. 

Quando si abbia chiaro il compito o il valore di quest’ astrazione 
formale e dell’ area intellettiva in cui essa si svolge, non si deve aver 
timore dei punti di contatto che la metafisica può avere e ha di fatto 
con le altre scienze: scienze della natura e matematica. Difficoltà pos- 
sono sorgere dal termine a quo partono queste e la metafisica, dal 
campo di applicazione di quest’ ultima, dai concetti e principi generali 
che usan tutte, dalla materia in comune che esse possono avere, dif- 
ficoltà che, se non si sta bene attenti e non si ha un’ idea precisa dei 
loro propri oggetti, possono generare serie confusioni, come succede 
ai positivisti d’ ogni tempo che mancano d’ una visione chiara della 
natura della metafisica e della scienza in genere. 

Ci si può chiedere se metafisica e scienze partono da una stessa 
o da una diversa esperienza. Filosofi di altre correnti, cioè non aristo- 
teliche, che pur accettano e difendono una propria metafisica (che 
sarebbe poi tutta la filosofia), fondano questa su un’ esperienza total- 
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mente interna: per conseguenza non impostano più, e non possono 
impostare, il problema dei rapporti tra metafisica 0 filosofia e scienze. 
Noi, pur non escludendo un’esperienza interna (21), di cui ora scien- 
temente non ci occupiamo per non divagare troppo e per focalizzare 
la nostra inchiesta sul problema propostoci, affermiamo anzitutto che 
la metafisica, come ogni scienza e conoscenza umana, ha la sua primi- 
tiva origine dall’ esperienza sensibile. E’ un’ eperienza comune questa 
da cui può partire tanto la scienza naturale quanto la matematica e la 
metafisica. Ciò non nuoce, come abbiamo più volte fatto osservare, 
a una distinzione specifica e alla indipendenza formale della metafisica 
dalle conoscenze degli altri gradi d’ astrazione. C° è infatti la diversa 
astrazione formale intellettiva, e la metafisica, pur partendo dalla co- 
noscenza di cose sensibili, non si risolve formalmente nel senso. Le 
sue definizioni, direbbe S. Tommaso, sono in gran parte di oggetti 
«che non dipendono dalla materia nè secondo 1’ essere nè secondo l’ in- 
telletto o perchè non sono mai nella materia, come Dio e le altre 
sostanze separate, o perchè non sono universalmente nella materia, 
come la sostanza, la potenza e l’ atto, e lo stesso ente » (22). 

Ma da quale esperienza può la metafisica partire, di quale espe- 
rienza può tener conto, a quale esperienza può applicarsi ? 

Non neghiamo una sola parola di ciò che abbiamo affermato 
altrove: « Alla costruzione d’ una metafisica, assolutamente parlando, 
potrebbe bastare la conoscenza di fatti rudimentali e primordiali, 1’ os- 
servazione fondata sull’ esperienza sensibile o volgare o sui risultati 
più elementari delle scienze, perchè anche questa semplice conoscenza 
può suscitare il desiderio di conoscere e d’ impostare il problema delle 
ultime e altissime cause di tali oggetti o fenomeni (23) ». 

C° è inoltre l’ analogia che giustifica e avvalora il passaggio dal- 
l’sperienza sensibile e volgare ai concetti più propriamente meta- 
fisici. 

La difficoltà però può essere esposta in un senso più sentito, più 
vivo, più attuale, così: non si tratta di sapere solo come sarebbe pos- 
sibile una metafisica se non ci fosse la scienza o esperienza scientifica, 
ma di vedere se, supposta l’ esperienza scientifica certa e che perfe- 
ziona di molto la conoscenza sensibile e che a volte può essere anche 


(21) Per una parziale dipendenza della (22) S. Tommaso: Comm. in Physic. 1. I 
metafisica dall’ esperienza interna si può lect. 13, n. 2. \ 
vedere il nostro studio su « La struttura della (23) B. D’ Amore: La struttura, ecc., op. 
metafisica classica » in Sapienza, a. 1948, n. cit., in Sapienza a. 1948, n. 4, pag. 349. 


4. PAS. 340-353. 
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opposta all’ esperienza volgare, la metafisica come fondamento od 
occasione delle sue questioni e come campo di applicazione abbia 
preferito nel sistema aristotelico-tomistico o debba preferire ancora 
oggi esclusivamente l’ esperienza volgare. Ci sono infatti casi in cui 
l’esperienza scientifica ci porta fatti del tutto nuovi, a cui 1’ espe- 
rienza volgare non era e non sarebbe mai arrivata. Ci si può do- 
mandare se la metafisica da questi casi, da questa esperienza scienti- 
fica, che non è poca, possa ricavare nuove idee, maggiore perfezione, 
precisazione e completezza, nuove questioni e nuova forza. Ci si può 
domandare se la metafisica possa almeno applicare i suoi concetti e i 
suoi principi ai nuovi risultati dell’ esperienza scientifica, per es. alle 
teorie dell’ energia, dei quanti, della relatività, ecc., oppure debba re- 
stare nell’ hortus conclusus delle idee e dei principi e delle questioni 
che solo si possono avere dall’ esperienza volgare o limitarsi alle sole 
applicazioni già fatte nel passato. In breve e in parole più chiare, ci 
si può domandare se l’ esperienza di partenza e di applicazione della 
metafisica debba essere soltanto 1’ esperienza volgare o anche la 
scientifica dei tempi d’ Aristotele, o possa anche essere l’ esperienza 
scientifica di oggi. 

Stando a quello che si è detto nelle precedenti conclusioni e allo 
spirito della filosofia di Aristotele e di S. Tommaso, che nella filo- 
sofia partivano dall’ esperienza volgare e scientifica del loro tempo, 
crediamo si possa dire che la metafisica possa e debba tener conto 
anche dell’ esperienza scientifica di oggi e applicarsi ad essa. 

Per l’ applicazione è facile vedere nelle opere di Aristotele e. di 
S. Tommaso come essi parlano di questioni scientifiche anche in pie- 
na Metafisica, dove, per es., vengono esposte e confutate o in parte 
accettate a seconda dei casi, le opinioni degli antichi su principi e cau- 
se delle cose materiali, le opinioni di Eraclito, Cratilo, Democrito, 
Leucippo, Anassagora, Anassimene, Empedocle, Pitagora (lib. I- III 
Metaphysicorum); le varie questioni sulla quantità (lib. V); la teoria 
della materia e della forma (lib. VIII); molte nozioni, definizioni e 
questioni di fisica (lib. XI); tutta l astronomia di Eudosso e Calippo, 
tutta la dottrina riguardante i corpi celesti (lib. XII). La metafisica ha 
necessariamente contatto con l’ oggetto delle scienze naturali. In ra- 
tione scientiae tutte le cose naturali, tutti gli oggetti delle scienze na- 
turali possono aversi come materia della metafisica. Il Caietano nel 
suo Commento al « De ente et essentia » di S. Tommaso vuole che 
si noti fortemente questo: «le cose metafisiche in quanto tali non 
vengono comparate alle naturali per modo d°’ un tutto universale alle 
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parti soggettive, ma come formali alle materiali, come anche quelle 
matematiche » (24). 

Ci sono concetti e problemi di metafisica, come per es., il con- 
cetto di natura e quello di causa, il problema della conoscenza, la pre- 
sente questione dei rapporti tra scienza e filosofia, cui, crediamo, è 
fuori dubbio che la scienza possa portare il suo valido aiuto, la prova 
almeno di una verifica, di un’ applicazione, di una precisazione. D’al- 
tra parte è certo che i concetti e i principi metafisici debbono essere e 
sono applicabili alla realtà, anche al mondo corporeo come ci è dato 
dalla scienza (25), 

La metafisica rivendica il diritto di giudicare e classificare e di- 
fendere da ultimo le altre scienze. Per far ciò, per potere assegnare o 
difendere i loro principi, deve conoscerle almeno come oggetto, come 
materia di cui possa occuparsi. 

Qualche cosa insomma di parallelo a quello che oggi accade tra 
matematica e fisica. La matematica riceve impulso materiale dalla 
fisica e si applica a inquadrare e a risolvere i problemi di questa, sen- 
za però mai confondersi con essa o essere formalmente sottomessa. 
La metafisica, avendo un raggio maggiore e un’ astrazione più alta 
delle scienze naturali e matematiche, potrebbe avere relazioni ad esse 
simili a quelle che le si usa concedere per l esperienza sensibile o 
volgare. 

Tutto questo però, anche se arduo e disagevole e forse in un 
primo momento pericoloso lavoro, non deve impressionare il meta- 
fisico, nè infondergli il timore, ripetiamo, di vedere la sua metafisica 
confusa o sottoposta alla scienza. La distinzione e la trascendenza 
della metafisica alla scienza o esperienza scientifica resterà, come re- 
sta per l’ esperienza volgare, pur assumendola come punto di par- 
tenza o come oggetto di applicazione. Non si vuole con ciò impri- 
merle un carattere assoluto scientifico nel senso di subordinarla alle 
scienze naturali o concepirla quale sintesi delle conclusioni scientifi- 
che, come Comte e neocomtiani e neopositivisti fanno; ma si vuol 
dire che la metafisica non è opposta alla scienza, nè del tutto al di 


(24) Careranus. Comm. in De ente et es- 


sentia S. Thomae. Prooemium, q. 18: «.... me- 
taphysicalia ut sic non comparantur ad na- 
turalia per modum totius universalis ad par- 
tes subiectivas, sed ut formalia ad materia- 
lia, sicut et mathematicalia : licet enim gra- 
dus metaphysicales sint universaliores. aliis, 
et comparari possint ad alia ut ad partes su- 
biectivas, eo quod eidem potest utraque ab- 
stractio convenire: tamen in quantum stant 


sub consideratione metaphysicali, mon sunt 
universalia respectu naturalium, sed formae, 
et naturalia sunt earum materia: hoc est 
valde notandum ». 

(25) Prove validissime per 1 esistenza di 
una metafisica sono tratte dalla considera- 
zione delle scienze in se stesse. Rimandiamo 
al nostro studio su La struttura della meta- 
fisica classica. 
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fuori di essa in modo da doversi negare ogni contatto, ma che essa 
ha sì grandi braccia da poter accogliere almeno nel suo spirito anche 
le scienze di oggi. La vera metafisica, che è saggezza, non è super- 
ba, non disdegna nè misconosce il lavoro e il valore delle scienze. Ari- 
stotele e S. Tommaso in questioni più strettamente scientifiche, che 
erano fondamento o almeno occasione di questioni più strettamente 
filosofiche e metafisiche, si rimettevano con fiducia a uomini più com- 
petenti o specialisti, ai « fortiores » (26), e accoglievano, se le crede- 
vano soddisfacenti e conformi a verità, le più grandi audacie dei loro 
tempi. 1 
Voler rinchiudere la metafisica o la filosofia in paradigmi e schemi 
antichi rigidi, negandole ogni avvicinamento allo sviluppo delle scien- 
ze, è tradirla nel suo vero spirito, è mutilarla o almeno condannarla 
a vivere totalmente fuori di tutta la nuova produzione scientifica che 
forma gran parte della vita e dell’ interesse dell’ uomo odierno. 

Francesco Orestano all’ VIII Congresso Nazionale di Filosofia 
pronunziava queste parole: « Ed allora che cosa deve avvenire? Sem- 
plicissimamente questo : che la filosofia, la quale ha il raggio di osser- 
vazione più ampio, deve impostare lo studio tecnico del pensiero: 1° 
in modo da comprendere le nuove forme, i nuovi schemi e metodi già 
utilmente escogitati e introdotti nelle scienze particolari, a cominciare 
dalla matematica; e 2° in modo da dare per proprio conto impulso, se 
le riesca, alla ricerca di altre possibili forme, di altri possibili schemi 
e metodi, a integrazione e correzione dei primi, insegnando persino 
nei termini più ampi, l’ arte dell’ inventarli e dell’ applicarli. In qua- 
lunque caso la filosofia deve lasciare la porta aperta a tutte le possi- 
bili e imprevedibili esperienze, che il pensiero venga a fare di se stesso 
in qualunque campo, e principalmente nel settore scientifico, per pro- 
fittarne essa medesima in ragione delle sue funzioni più universa- 
li» (27). 

Anche se la nostra soluzione non è facile ad attuarsi in pratica. 
è certo tuttavia che il problema tra metafisica e scienze esiste, e non 
si può trascurarlo. Se si vuol dare una soluzione fondata su alcuni 
principi comunemente ammessi, non crediamo ci si possa allonta- 
nare di molto da quella a cui noi siamo arrivati (28). 


(26) Arist. Metaph. lib. XII, c. VIII; (28) Anche un attento esame della natura 
S. Tommaso - Commento allo stesso testo, e delle regole della subalternazione delle 
lect. X, n. 2586. scienze non ci porta ad alcuna confusione di 

(27) F. ORESTANO, Filosofia e scienza in Atti sorta, ma solo ad una subalternazione im- 
dell’ VIII Congresso Naz. di Filosofia, proria delle scienze naturali alla metafisica, 


pag. 19. 
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4) La filosofia naturale, secondo la più genuina dot- 
trina aristotelico-tomistica, non è specificamente distin- 
ta dalle scienze positive: c’è dipendenza formale di quella 
ATqiuesiten 


Con la presente conclusione entriamo nella fase se non più diffi- 
cile (perchè, a nostro parere, la parte più ardua è quella toccata nella 
conclusione precedente dei rapporti tra metafisica e scienze della na- 
tura) certo la più discussa del problema, sia a causa dello stesso grado 
d’astrazione e d’ un più immediato contatto in cui si troverebbero la 
filosofia naturale e le scienze positive di oggi e d’ ogni tempo, sia a 
causa delo stato di fatto di separazione esistente tra queste e quella. 

Per molti fuori della Scuola, come abbiamo accennato di già nel- 
l’ esposizione delle varie opinioni e nelle relative confutazioni nelle 
precedenti conclusioni, la soluzione più sbrigativa, se non più facile, 
consiste nel negare o nello svalutare o l uno o l’ altro termine e, 
conseguentemente, nel negare il vero problema in questione. 

Per gli Scolastici, per i Neoscolastici poi, specialmete per quanti 
cioè nella teoria dell’ astrazione vedono non solo la grandezza del si- 
stema aristotelico, ma anche l’ unica salvezza del pensiero umano, nè 
d’ altra parte intendono negare o misconoscere il valore e 1’ impor- 
tanza della conoscenza scientifica odierna, la questione si presenta 
reale, viva, scottante più che mai. Con costoro, forse, sarà più fa- 
cile intenderci. 

Esporremo, per maggior chiarezza e precisione, la nostra opi- 
nione in due parti: negativa la prima, in cui in definitiva e fuori di 
ogni circonlocuzione si dirà che la posizione di tutti coloro che in ge- 
nere, consci o inconsci, esplicitamente o implicitamente, riducono la 
filosofia naturale a una parte della metafisica e, per questa ragione, 
la distinguono dalle scienze positive, non è genuinamente aristotelica 
e tomistica e non è coerente all’ accettata teoria dell’ astrazione, nè 
le ragioni addotte giustificano teoricamente 1’ attuale loro separazio- 
ne; positiva la seconda, in cui si vedrà come la ragione spiegante lo 
stato attuale di separazione fra scienza e filosofia della natura sem- 
bra essere piuttosto di ordine pratico, e la ragione spiegante gli 
errori della Fisica antica sembra avere come fondamento l’ abuso del- 
la deduzione da parte degli antichi filosofi nelle scienze o nella filoso- 
fia del primo grado d’ astrazione, e 1’ incompleta conoscenza del va- 


lore o meglio il non uso dell’ induzione scientifica com’ è oggi svilup- 
pata e intesa. 


MOTIVI PER LA DIFESA D’ UNA PIÙ STRETTA UNIONE TRA SCIENZA E FILOSOFIA 439 


La posizione infatti di alcuni neoscolastici, di questi quasi - neo- 
wolffiani, non è aristotelica e tomistica nel voler distinguere specifi- 
camente nella Fisica, presa nel senso degli antichi, la filosofia natu- 
rale (scienze di spiegazione) dalle scienze della natura o empiriche 
(scienze di constatazione), assegnando loro come differenza questa 
diversa accentuazione, in quanto la filosofia naturale si fermerebbe 
sull’essere dell’ oggetto sensibile o corporeo, spiegandone e dedu- 
cendone la natura e la ragion d’ essere; mentre le scienze empiriche 
si fermerebbero sul sensibile, sul «mobile » di quest’ essere corpo- 
reo, e così il filosofo naturale tratterebbe l’ oggetto corporeo « ut est 
ens », l’uomo di scienza sperimentale lo tratterebbe invece « ut est 
sensibile vel mobile ». 

Non sappiamo infatti come questi Autori spiegherebbero solo que- 
sti testi di S. Tommaso: 

1) « Nulla enim earum (delle scienze particolari) determinat de 
ente simpliciter, idest de ente in communi, nec etiam de aliquo par- 
ticulari ente inquantum est ens. Sicut arithmetica non determinat 
de numero inquantum est ens, sed inquantum est numerus. De quo- 
libet enim ente inquantum est ens, proprium est metaphysici consi- 
derare » (Metaph. lib. VI, lect, 1*, n. 1147). 

2) « Advertendum est autem, quod licet ad considerationem 
primae philosophiae pertineant ea quae sunt separata secundum. esse 
et rationem a materia et motu, non tamen solum ea; sed etiam de: 
sensibilibus, inquantum sunt entia, Philosophus perscrutatur» (/bid., 
n. 1165). 

3) «... naturalis scientia speculatur accidentia entium et prin- 
cipium, non inquantum sunt entia, sed inquantum sunt mota. Sed 
prima scientia est de his secundum quod sunt entia, et non secun- 
dum aliquid aliud » (Metaph. lib. XI, lect. 4*, n. 2209) (29). 

Da questi testi evidentemente appare come in S. Tommaso, 
che espone e commenta il pensiero d’ Aristotele, la considerazione 
dell’ essere non solo in comune, ma in tutte le cose, anche corpo- 
ree, è di competenza della metafisica e non della filosofia naturale. 
Non bisogna dimenticare che anche la metafisica si occupa di pre- 
dicamenti, e non soltanto della sostanza, ma anche della quantità, 
della qualità, della relazione, ecc., in quanto sono tali particolari 
modi dell’ essere. 


(29) Altri testi utilissimi sono: S. THomas; Phil. Thom., 1 P., q. 1, a. 1; COMPLUT. 
Post. Anal., lib. I,° lect. 18a, n. 4; IAVELLI, CARM., EVS dispo 7, g.01, p.2, N09; 
I, Metaph. q. 9; J. A. S. THoma, Cursus 
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Potrebbe essere capovolta la situazone, è vero, potrebbero cioè 
questi testi essere interpretati nel senso voluto da questi veri o ap- 
parenti neowolffiani, in quanto la metafisica si occuperebbe appunto 
non solo dell’ ente in comune, ma anche dell’ ente particolare in 
quanto «essere ». E con questo s’ intenderebbe precisamente 1’ og- 
getto della filosofia naturale, il quale sarebbe distinto dal « mobile » 
delle scienze naturali e farebbe della filosofia della natura una parte 
della metafisica. 

Ma c’è un’evidente, profonda, intrinseca incoerenza tra que- 
sta interpretazione e la tradizionale scolastica teoria della specifica- 
zione e distinzione delle scienze fondata sui diversi gradi d’ astra- 
zione. Questa forzata opzione alla metafisica ci sembra che rischi 
e pericoli non lievi. Viene infatti così ad essere travisato il 
senso vero della metafisica e di tutta la filosofia classica, in quanto 
mentre da una parte la metafisica così com’ era intesa dagli aristo- 
telici verrebbe ristretta al solo campo dell’ ente in comune, dall’ al- 
tra, nel senso inteso da questi moderni, verrebbe estesa sino ad as- 
sorbire in sè tutta la filosofia naturale, restando quindi come l uni- 
ca scienza filosofica del reale. 

Vengono così confusi i diversi gradi d’ astrazione: la cosmo- 
logia e la psicologia razionale da una parte, come filosofia della na- 
tura, apparterebbero al primo grado d’ astrazione, cosa che espli- 
citamene viene anche da essi affermata; dall’ altra, come parte della 
metafisica, dovrebbero logicamente appartenere al terzo grado, Vo- 
lendo essere logici bisogna dire che così verrebbe distrutta la teoria 
che pur in un primo momento era stata messa a base della distin- 
zione delle scienze (30). 


danni 


Un’ altra cosa che non siamo riusciti mai a ben capire, pur ap- 


(30) Voler poi mettere in un primo tempo 
su di un piano comune scienza empirica, filo- 
sofia della natura e metafisica (vedi Maritain, 
Op. cit.: « Distinguer...» pag. 80), esclu- 
dendone la matematica come tipo di astra- 
zione del tutto diverso (pag. 78), e in un 
secondo tempo raggruppare sotto il nome di 
filosofia la metafisica e la filosofia naturale, 
e sotto il-nome di scienza le matematiche, le 
scienze fisico-matematiche e le scienze speri- 
mentali e storiche, pur applicando la teoria 
dell’ astrazione e conservando una separazio- 
ne netta tra il primo e il secondo gruppo, 
sembra che ciò implichi un po’ di abuso delle 
regole d’ una buona divisione e del significato 
delle parole e che Maritain comprometta 
ideale della sua opera « Distinguer pour 
unir », in quanto se riesce ad attuare il 


« distinguer » non riesce poi a provare e at- 
tuare « l’ unir ». 

Crediamo perciò giusta | osservazione di 
A. Vasa nella sua recensione all’ opera del 
Maritain: « Discutibile è la classificazione 
fatta dal Maritain delle varie attività dello 
spirito, in quanto non si riesce fra esse a 
scorgere un’ unità profonda, un’ intima dia- 
lettica, che faccia vedere la finalità unica e 
lo spirito unificatore della distinzione stessa 
dei vari gradi del sapere. Per quanto, per 
esempio, riguarda la Fisico-Matematica, il 
Maritain la pone del tutto separata dalla Me- 
tafisica, senza speranza di riconciliazione, 
quasi trascurando di considerare che il tra- 
vaglio, che agita la Fisica di oggi, veste 
precisamente su quella che deve essere la 
sua natura, sull’ orientamento da dare a que- 
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plicando e sforzando come c’è possibile la nostra intelligenza, è quan- 
to ripetono molti Scolastici, e cioè che la distinzione generica della 
scienza o della filosofia si ha «ex recessu a materia », la specifica 
invece «ex accessu ad determinatum gradum immaterialitatis ». Co- 
storo che così parlano, ordinariamente, fatta questa affermazione ge- 
nerica e in astratto, non scendono mai a un’ applicazione di specifi- 
cazione e distinzione in concreto, ma della predetta affermazione si 
servono solo per confermare la separazione tra scienza e filosofia 
della natura. Confessiamo candidamente di non comprendere quel 
che costoro vogliono dire di preciso con la loro distinzione. Forse 
con quel « ex accessu ad determinatum gradum immaterialitatis » in- 
tendono assegnare un diverso oggetto formale quod? E. poichè al- 
cuni portano esplicitamente (31) questa ragione per specificare le 
scienze, vediamo se essa al caso nostro è ben applicabile. 

‘Cerchiamo perciò di precisare anche l’ oggetto su cui primo et 
per se si vuol far versare la scienza e la filosofia della natura. 

Una questiuncola forse superflua, questa, per chi ha chiari i 
principi filosofici, perchè l’ oggetto formale quod in quanto all’ im- 
materialità è perfettamente proporzionato al quo o al grado d’astra- 
zione, ma che forse può recare ancora un po’ più di luce e convincere 
qualche renitente. 

Nel cap. 2° del lib. Physicorum espressamente vien trattata la 
questione dell’ oggetto formale quod della filosofia naturale. Simul- 
taneamente è chiarito come questa venga a distinguersi dalla mate- 
matica e, sotto un certo aspetto dalle così dette scienze medie, quali 
la musica, la prospettiva e l’astrologia. 

Le scienze medie, pur considerando lo stesso oggetto materiale 
della filosofia naturale, cioè la materia naturale o le qualità sensibili, 
lo considerano tuttavia non sub ratione motus, ma sotto l’ aspetto 
quantitativo e sotto il lume o l’ astrazione matematica (32). 


sta scienza. Orbene non è questa una que- 
stione spiccatamente filosofica? Se le teorie 
fisiche non fossero filosoficamente valutabili, 
come tutte le teorie di questo mondo, come 
si potrebbe parlare di un loro progresso in- 
trinseco ?...» Vasa A., in Rivista di Filosofia 
Neoscolastica, a. 1934, pag. II5. 

Vedi anche Monnor in Archives de Philoso- 
phie a. 1934, Cahier IV, pag. 77-82. 

(31) cfr. THIEL nel suo arî. « De abstractio- 
ne » in studia Anselmiana, fasc. VII-VIII, 
pag. 111: « Quamvis autem scibilitas diver- 
sorum obiectorum formalium constituatur di- 
versis modis abstractionis, sola abstractio ta- 


men non est sufficiens criterium discernendi 
diversas scientias speculativas... Ex scien- 
tiarum speculativarum diversis modis abstra- 
hendi a materia solum cognoscitur distinctio 
earum in tria genera suprema; in quotnam 
species autem haec genera ulterius distin- 
guantur, debet erui e numero obiectorum 
formalium, quae ab intellectu nostro per se 
primo attingi non possunt illis tribus modis 
abstractionis ». 

Vedi anche De Roron in Les habitus, Pa- 
ris 1934, cap. IV, pag. 76. 

(32) S. Tommaso così spiega la natura 
delle scienze medie: « Dicuntur autem scien- 
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La matematica considera il suo oggetto, la quantità, in quanto è 
qualcosa di esteso e misurabile, senza alcuna dipendenza dal moto 
e dalla materia sensibile (benchè non esista e non possa esistere se non 
nelle cose sensibili), senza considerarla come accidente del corpo na- 
turale. La quantità infatti come accidente appartiene alla filosofia na- 
turale, giacchè tutto ciò che è proprio delle cose naturali deve cadere 
in qualche modo sotto la considerazione del filosofo naturale, Secondo 
il pensiero dell’ Aquinate e dello Stagirita, chi considera la natura d’un 
soggetto, deve trattare anche le passioni o accidenti che per sè sono 
ad esso concomitanti (33), e la quantità è la prima passione che da 
parte della materia per sè concomita tutte le cose naturali. Però così 
presa la quantità viene considerata dal filosofo naturale sempre sub 
ratione motus e in relazione alla materia sensibile. Ma la quantità come 
oggetto di matematica nelle sue varie specie di numero, linea, figura, 
superficie, volume, non ha dipendenza formale dal moto e dalla ma- 
teria e dalle qualità sensibili. 

La filosofia naturale o fisica invece ha per oggetto la sostanza 
corporea o meglio, come dice Aristotele, le cose composte di materia 
e di forma (34), ma tutto sub ratione motus et materiae, in quanto sono 
soggetti al moto e alla materia sensibile. Ciò significa che l’ oggetto 
della fisica o filosofia naturale non solo non può esistere indipenden- 
temente dal moto e dalla materia, ma non si può nemmeno pensare 
e definire senza moto e materia sensibile: significa che include la 
sostanza (35), come la include pure l’ oggetto della matematica, in 
quanto non si può pensare la quantità, che è accidente, senza la 
sostanza (36); ma non significa affatto, nel pensiero aristotelico e to- 


tiae mediae, quae accipiunt principia abstrac- 
ta a scientiis pure mathematicis, et appli- 
cant ad materiam sensibilem; sicut perspec- 


(35) J. a S. Tnioma: Cursus Phil. Thom. : 
Philosophia naturalis, 12, P., q. 1, a. 1: 
« Sic physica per se et formaliter respicit ens 


tiva applicat ad lineam visualem ea quae 
demonstrantur a geometria circa lineam ab- 
stractam; et harmonica, idest musica circa 
proportionem numerorum, et . astrologia con- 
siderationem geometriae et aritmethicae ap- 
plicat ad coclum et ad partes eius ». In lib. 
TIRUPkysicylect SITI" nt 8: 

(33) S. Tommaso in Physic. lib. II, lect. 
III, n. 2: «Ad quemcumque pertinet cogno- 
scere substantias et naturas aliquarum re- 
rum ad eum etiam pertinet considerare acci- 
dentia illarum; sed ad naturalem pertinet con- 
siderare naturam et substantiam solis et lu- 
nae, cum sint quaedam corpora naturalia ; 
ergo ad eum pertinet etiam considerare per 
se accidentia ipsorum ». 

(34) ArisT.: Physic. lib. II, cap. 20. 


mobile, quatenus explicat quidditatem  pri- 
mi principii notus, quod non potest esse pri- 
mum principium, nisi sit substantia. Non ta- 
men sub formalitate substantiae  definitur 
vel formaliter attingitur ideoque non omnino 
excludit substantiam, sed tamqguam subiec- 
tum materiale includit ». 

(36) S. THÒÙomas in Physic., lib. II, lect 
III, n. 45: «Sic igitur quantitas non claudit 
in sui intellectu qualitates sensibiles vel pas- 
siones vel motus: claudit tamen in sui in- 
tellecetu substantiam. Potest igitur intelligi 
quantitas sine materia subiecta motui et 
qualitatibus sensibilibus, non tamen absque 
substantia », À 

Lo stesso vin S. T'heol., I. p., qu'8Ss,ai 


mistico, che gli oggetti nella filosofia naturale vengano considerati 
sub ratione entis. Come | oggetto della matematica è 1’ ente sostan- 
ziale sub ratione quanti, così l’oggetto della filosofia naturale è l’ente 
sostanziale sub ratione motus. 

Precisato che l’ oggetto formale quod della filosofia naturale è 
il corpo naturale non sotto la ragione di essere, ma sotto quella di 
moto: che è l’ ente mobile non eccentuando 1’ « essere », ma il « mo- 
bile », e liberatala così da una dipendenza formale dalla metafisica, 
resta ancora da vedere se le scienze naturali odierne hanno un’ altro 
oggetto formale quod distinto da quello assegnato alla filosofia 
naturale. 

Il P. A. Fernandez giustamente osserva che le scienze positive 
qualitativamente considerate hanno ancora oggi non soltanto lo stesso 
grado d’astrazione, bensì la stessa formalità od oggetto formale 
quod della filosofia naturale. « Cominciando - egli dice - dagli oggetti 
della scienza sperimentale , vediamo che il suono è concepito come 
vibrazioni dei corpi, il calore come disordinate agitazioni delle mole- 
cole, la luce, l’ elettricità e altre energie radianti come ondulazioni del- 
l’etere o variazioni periodiche del campo elettro-magnetico, le forze o 
energie come cause di tutti i cambiamenti, la massa e l’ inerzia come 
una certa resistenza al moto, i tre principali stati dei corpi, cioè lo 
stato solido, quello liquido e l’ aeriforme vengono distinti per il diverso 
modo di aversi rispetto al moto, le differenze specifiche tra i corpi 
sono determinate delle diverse operazioni o diversi moti prodotti o 
ricevuti, la nutrizione l’ assimilazione, la generazione, la sensazione, le 
affezioni, le cognizioni e altri fenomeni biologici vengono pensati e 
spiegati come moto, infine tutte le leggi, che sono oggetto princi- 
pale di scienza, sono capite per ordine al moto: così le leggi di gra- 
vitazione, di combinazione chimica, di cristallizzazione, di biologia, 
ecc. Dunque tutto ciò che dalla ragione umana viene attinto negli 
oggetti qualitativamente considerati di qualsiasi scienza, sia fisico sia 
fisiologico che psichico, è attinto per il moto e con la sola astrazione 
singolare » (37). 

Per questa via dunque, con la teoria scolastica della specificazione 
delle scienze dall’oggetto formale, crediamo non si possa avere una 
soddisfacente soluzione in favore della distinzione specifica tra filo- 
sofia naturale e scienze sperimentali, nè a fortiori una loro giustificata 


(37) FERNANDEZ - ALONSO: « Scientia et phi- in Angelicum, a. 1936, pag. 34, traduzione 
losophia secundum S. Albertum Magnum» ad litteram. 
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separazione sotto l’aspetto o valore teorico. Non solo non lo permette 
la pura teoria dell’ astrazione in se stessa considerata, in quanto ver- 
rebbe così un po’ tutta compromessa e forse resa del tutto contraditto- 
ria, ma nemmeno le è favorevole l’illecita scappatoia d’un diverso 0g- 
getto formale quod. 

Un altro motivo, comunemente ripetuto per giustificare la separa- 
zione tra filosofia naturale e scienze della natura e in cui si fonda 
o a cui si riduce l’ altro che all’ una s’ addica la conoscenza « propter 
quid » e alle altre la conoscenza « quia » delle cose, è il valore attri- 
buire esclusivamente la deduzione all’ una e l’ induzione alle altre. 

Sarebbe necessario approfondire i concetti di questi due processi 
di ricerca e conoscenza scientifica, specialmente dell’ induzione che 
domina maggiormente nelle scienze naturali, per scoprire se c'è qual- 
cosa di vero in tali affermazioni. Diciamo almeno qualcosa al riguar- 
do, anche perchè su ciò è fondata la soluzione nostra del problema o 
la seconda parte, la positiva, della presente conclusione. E’ facile a 
volte mostrare le deficienze degli altri. scoprire errori o spiegazioni 
che non soddisfano; ma bisogna pur proporre una propria spiega- 
zione. La separazione tra la filosofia e le scienze della natura resta 
ancora un fatto da spiegare: la mente non si quieta se non trova una 
ragione. Esponiamo i punti più chiari e quasi incontrastati : 

1) Dell’induzione, di questo processo che ci fa assurgere dai 
fatti singolari alle idee e alle leggi universali, apparentemente facile 
agli uomini di scienza che l’ usano con tanta spontaneità e sicurezza 
e che tuttavia è abbastanza complicato quando se ne voglia conoscere 
la natura, dell’ induzione, diciamo, Aristotele e S. Tommaso e gli 
aristotelici in genere fra gli antichi hanno parlato relativamente poco, 
se si tien conto specialmente di quanto hanno scritto della deduzione. 

2) Nonostante la laconicità del loro parlare, essi hanno però ben 
capito la natura dell’ induzione in tutto ciò che vi è di più essenziale, 
nel saperla ben distinguere dal processo deduttivo e nel darne le più 
profonde ragioni (38). 

3) Sia l’ induzione sia la deduzione son processi che ci conducono 
al sapere scientifico. 

4) In ogni scienza (non come semplice atto, ma come abito e come 
sistema) non si può operare un taglio netto fra induzione e deduzione; 
nè, quindi, si può affermare che una scienza sia esclusivamente indut- 


(38) AristoTELES, Priora Analit. lib. II, cap. I, cap. 12. 
23; Post. Analit. lib. I, cap. 1; Topica, lib. 


tiva o esclusivamente deduttiva, ma l una e l’altra sono processi 
usati e usabili in ogni scienza. L’ induzione può trovare posto nelle 
scienze oggi chiamate razionali o filosofiche, come la deduzione può 
trovar posto in tutte le scienze empiriche. 

5) Conseguentemente non sarebbe vero o almeno non sarebbe 
preciso quel che hanno detto alcuni, cioè che l unico mezzo per 
l’ acquisizione della scienza in tutta la filosofia aristotelica sia stato 
il sillogismo dimostrativo o la deduzione, trascurata del tutto l’ in- 
duzione: trascuratezza che sarebbe poi stata causa dei gravi errori 
commessi in fisica, 

6) Nonostante quest’ uso promiscuo dell’ induzione e della dedu- 
zione nella scienza razionale e in quella sperimentale, bisogna però 
riconoscere che il dominio del processo induttivo è più propriamente 
quello delle scienze naturali, mentre il dominio del processo deduttivo 
è più propriamente quello delle scienze più razionali. Anche Aristotele 
e S. Tommaso riconoscono e ripetono espressamente questo: il me- 
todo induttivo e sperimentale è più necessario alle scienze naturali; 
agire altrimenti potrebbe esporre a gravi errori: Qui sensum negligit 
in naturalibus, incidit in errorem » (39). 

Tutto questo era chiaro e presente alla loro mente. Come si spiega 
allora la loro spiccata tendenza alla deduzione anche nelle scienze 
naturali? Alcune ragioni possono essere: la loro formazione metafi- 
sica e, per gli scolastici, anche teologica; la preminenza che essi da- 
vano all’ordine più intelligibile, la ricerca più alta, più universale 
dell’ ultima ragione o causa dell’ universo. Altra ragione di ordine 
pratico ma di grande valore potrebbe essere il fatto che Aristotele e 
gli Scolastici lavoravano sopratutto d’ insegnamento: la loro attività 
scientifica infatti era ordinata quasi sempre a questo fine. Ora è certo 
che a scuola con la deduzione 1’ insegnamento si esercita meglio, in 
modo più piano, più logico, più adatto alla mentalitò e alle disposizioni 
del discente. Quando per esempio, viene presentato un sillogismo, in 
cui è anzitutto enunciato un principio o una proposizione generale, 
poi una minore generale o particolare e infine dedotta la conclusione, 
il procedimento è molto più semplice e più facile di quello che si veri. 
fica nello scoprire una legge dai fatti particolari. Questo lo consta- 
tiamo continuamente nelle nostre scuole e in qualsiasi discorso che 
voglia essere più agevolmente presentato e più efficace e convincente. 


(39) S. THomas, In Boeth. De Trinit. q. VI, a 


446 P. BENEDETTO D’ AMORE 


Ordinariamente si sente e si distingue perciò subito il parlare del filo- 
sofo abituato a sillogizzare e dedurre. Il discendere dagli universali 
ai particolari, dalle cause agli effetti è più agevole e più conforme alla 
nostra mentalità discorsiva. Nell’ induzione invece la cosa è molto 
più difficile. Scoprire, analizzare, unire o dissociare fatti o fenomeni e 
ridurli a semplici relazioni o leggi o principi non è facile. C° è da 
smarrirsi fra tanti fatti, o almeno da non capire facilmente il nesso 
o la ragione dell’ affermazione di una legge o di un principio in que- 
sto retrocedere dalle manifestazioni degli affetti particolari alle loro 
cause, dei fatti molteplici e complessi e diversi a principi semplici e 
universali. L’ uomo di pura scienza è invece un ricercatore, un inven- 
tore, uno scopritore, non un maestro di scuola. 

Perciò gli Scolastici, essendo dediti più alla metafisica, dove mag- 
giormente domina la deduzione, e preoccupati ordinariamente della 
vita d’insegnamento, hanno preferito la deduzione anche quando 
hanno dovuto prsentare gli stessi risultati dell’ induzione. Per cui, pur 
conoscendo bene il valore, il ruolo e la natura dell’ induzione, special- 
mente nelle conoscenze della natura, hanno preferito più dedurre che 
fare o rivedere induzioni, più ragionare che osservare. E’ possibile 
così spigare come in loro si palesi la mancanza di sviluppo teorico 
e di largo uso di questo mezzo di conoscenza, che invece col progre- 
dire dei tempi si è dimostrato efficacissimo nelle scoperte scientifiche; 
ma in loro non si palesa mai l’ opposizione radicale, essenziale a que- 
sto processo, in modo da porlo in antitesi con la filosofia naturale e da 
far separare o distinguere scienza e filosofia. 

Da questa non esclusione, ma piuttosto mancata o minore appli- 
cazione dell’ induzione scientifica, dovuta a esigenze pratiche, e dalla 
maggiore applicazione che ora se ne fa con i risultati che tutti cono- 
scono, e dal fatto che la deduzione porterebbe, secondo alcuni moderni, 
alla conoscenza del nesso formale, della ragion d’ essere, del « propter 
quid » delle cose o dei fenomeni, mentre l’ induzione porterebbe sol- 
tanto alla conoscenza dell’ esistenza, al « quia », la questione si è un 
pò spostata e risolta col dire che tutta la filosofia, che sarebbe essen- 
zialmente deduttiva, è scienza « propter quid», mentre le scienze 
sperimentali, che sarebbero essenzialmente induttive, sono scienze 
«quia». Già da quanto si è detto, cioè che 1’ induzione e la deduzio- 
ne trovano posto in ogni specie di scienza, è facile vedere come que- 
sta distinzione non possa essere presa in senso rigoroso e totale in 
modo da giustificare completamente la scissione e nemmeno la di- 
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stinzione tra scienza e filosofia della natura. Ma è pur certo che nelle 
scienze naturali si hanno anche conoscenze di cause propter quid (40). 

Per completare tale indagine, occorrerebbe ancora un maggior 
approfondimento della natura e del fondamento dell’ induzione, co- 
m’ è stato condotto da studiosi contemporanei — studio che ci ripro- 
mettiamo di presentare in sede distinta —. Da tale studio, per accen- 
nare solo alla conclusione, abbiamo che riguardo alla causalità l’in- 
duzione ci presenta due classi di fenomeni: la prima in cui vi è nesso 
causale, dove i termini o i fatti messi in relazione fra loro stanno 
come la causa all’ effetto; la seconda in cui non vi è nesso causale, 
ma semplice coincidenza di coesistenza. L’ induzione esprime allora 
una simultaneità spaziale o temporale o qualche altra concomitanza 
non causale, ma con la stessa certezza e stabilità delle affermazioni 
della prima categoria. L’ induzione scientifica conduce dunque a coin- 
cidenze causali e a coincidenze non-causali. Si può scoprire un prin- 
cipio o un fondamento comune alle due specie di coincidenze, ricer- 
cato da alcuni sulla via della regolarità e dell’ ordine (41). Non è 
però mai escluso che l’ induzione conduca alla conoscenza della vera 
e propria causa d’ una cosa o d’ un fenomeno. F, Severi attesta che 
«ogni legge fisica è causale » in quanto, come la legga di Ohm, 
non tanto esprime « un legame funzionale, ma anche una relazione 
squisitamente causale » (42). 

Ci sembra perciò che non siano sulla via della verità quanti con 
la sola induzione pretendono specificare la scienza sperimentale e 
distinguerla così dalla filosofia naturale. Una conclusione netta spe- 
culativa nell’ assegnare un diverso oggetto formale (quo e quod) o 
un diverso metodo o comunque una veduta teorica che giustifichi 
la separazione o la distinzione tra filosofia e scienze della natura, 
non è forse possibile. Mansion, critico e studioso accurato delle ope- 
re di Aristotele, considerando a parte la questione e i motivi teorici 
tenuti presenti dallo stesso Aristotele in questo problema, afferma 


(40) Si veda per questo P. FERNANDEZ - 


ALonso, Op. cit. pag. 51-52. 


il quale, da Galileo a Kant, senza risalire 
ad Aristotele, è stato sempre la condizione 


(41) VAN BENTHEM - Essai sur l’ induction, 
Zwolle 1923, pag. 157: Le fondement pro- 
pre de l’ induction scientifique sera donc: tou- 
te coincidence de deux ou plusieurs phéno- 
mènes, se répétant régulièrement, est une 
coincidence necessaire». 

(42) F. SeveRI - La scienza e le soglie del 
mistero in Scienza e mistero, Roma 1948, 
pag. 102. A pag. ror scrive: «La fisica 
d’ oggi prescinde dalle cause? Ma se, pro- 
prio per ritornare al principio di causalità, 


imprenscindibile di ogni sano sperimentare, 
che, dopo aver fortemente inciampato nel 
principio d’ indeterminazione, si è cercato 
di sostituire alle spiegazioni deterministi- 
che le spiegazioni probabilistico-statistiche! 
Si sa, queste spiegazioni non ci raccontano 
la storia nè ci additano il destino del sin- 
golo individuo (persona o entità inanimata), 
ma ci porgono, « faut de mieux », leggi di 
massa, che hanno esse pure valore causa- 
le; senza di che non vi sarebbe scienza». 
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che in esso è completamente e sempre assente ogni distinzione fra 
scienza e filosofia: « La conclusion qui se dégage ainsi de ce pre- 
mier examen de vues theoriques d’ Aristote sur les divisions du sa- 
voir, est bien nette et d’ailleur entièrement négative: pas trace de 
distinction chez lui entra ce que nous appelons, en les distinguant 
Y une de l’ autre, philosophie et science » (43). Questa mancanza di 
un motivo teorico e le prove della prima nostra conclusione ci con- 
vincono piuttosto a negare una specifica distinzione tra filosofia na- 
turale e scienze sperimentali e a porre una dipendenza formale di 
quella da queste. 

Ma il porre una qualsiasi dipendenza, anche se formale, non 
sembra giustificare una distinzione specifica? No. Possiamo e dob- 
biamo intendere questa dipendenza nella maniera con cui può dipen- 
dere la parte generale d’ una scienza delle parti speciali o particolari. 
Si possono considerare problemi più generali, elementi comuni che 
convengono a più corpi o fenomeni. In tal senso si può parlare an- 
cora di filosofia naturale e di scienze particolari della natura, ma una 
non può prescindere dalle altre e non può costituire scienza speci- 
fica a sè, se vuol ritenere anch’ essa il nome e il valore di vera cono- 
scenza e scienza della natura. Se oggi si usa, in pratica, distinguere 
varie scienze naturali e studiarle a parte, lo si fa per la grande esten- 
sione dell’ oggetto materiale che hanno, per utilità pratica, per le 
difficoltà dell’ uomo di studio nell’ approfondirle tutte (come, per es., 
per la sola Medicina vi sono tante specializzazioni, quasi una scien- 
za distinta per ogni senso o membro o parte dell’ uomo); ma sono 
tutte parti di un’ unica grande scienza, della scienza della natura. 


5) La specializzazione delle varie scienze, considerata 
da un punto di vista pratico, è utile e anche necessaria al 
progresso dell’umano sapere, ma non giustifica la sepa- 
razione di esse dalla filosofia. 


0a : 7 ; E 
Un’ ultima considerazione che potrebbe essere sviluppata ai mar- 
gini di questa nostra trattazione, è quella della convenienza o meno, 


in pratica, di una certa separazione fra le scienze sperimentali sia 
tra loro che dalla filosofia. 


(43) Mansion A. - La Phisique Aristote- Sciences: 


DI Journées d’ études de Société 
licienne et la Philosophie in Philosophie et MASO E Ae 


Thomiste, Louvain 1935. 
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Su di un piano storico abbiamo più volte insinuato che il di- 
stacco dai classici problemi filosofici può sembrare ed è sembrato ad 
alcuni causa o comunque origine del progresso delle scienze empi- 
riche; abbiamo dovuto constatare che la specializzazione, con una 
maggiore applicazione ai fatti sperimentali, ha portato a un vero 
approfondimento di tali scienze, e che solo lo specialista, solo 1’ uo- 
mo di scienza che ha dedicato tutta la sua vita a una determinata 
scienza, conosce e sente la portata, il valore e i dubbi delle sue cono- 
scenze e dei suoi problemi scientifici. 

La moltiplicazione o specializzazione delle scienze, anche se a 
volte ha provocato crisi e ha portato l’ inconveniente di far rinchiu- 
dere la scienza e l’ uomo di scienza in un determinato campo di ri- 
cerca sino a non voler vedere e riconoscere altro, sino a rompere i 
legami con tutte le altre forme di sapere e a proclamare illeggitti- 
imamente la propria assoluta autonomia, ha tuttavia recato la sua 
grande utilità. E’ questa una constatazione di fatto, un fenomeno 
storico. 

A ciò ha contribuito in parte il nuovo scientifico metodo indut- 
tivo. Alcuni distinguono appunto l’ induzione scientifica dall’ indu- 
zione filosofica. E quindi non più tra deduzione e induzione, ma di- 
stinguendo tra induzione scientifica e induzione filosofica si avrebbe 
il fondamento per la distinzione specifica e per la separazione della 
filosofia dalle scienze della natura. Soluzione questa che, pur sem- 
brando a prima vista bella e comoda, tuttavia non pienamente sod- 
disfa, perchè sebbene in un primo momento sembri esserci una certa 
differenza tra queste due induzioni, studiata a fondo, come processo 
logico e di conoscenza, l’ induzione scientifica, anche la più difficile 
e la più complessa si riduce sempre a vera e propria induzione filo- 
sofica, allo stesso processo dal singolare e contingente all’ univer- 
sale e necessario. La difficoltà e prolissità d’una induzione sono mere 
accidentalità, non aggiungono niente di essenziale alla natura del- 
l induzione: perciò il problema filosofico della conoscenza e della 
scienza resta sempre lo stesso. 

Ciononostante riteniamo utile la varia specializzazione delle scien- 
ze, l’ approfondimento specializzato delle cose e dei fenomeni della 
natura. Il metafisico, il filosofo non possono rendersi conto de visu 
di ogni cosa, specialmente se di ordine sperimentale: devono quindi 
lasciare ad altri l indagine scientifica e devono accettare quello che 
1 uomo di scienza scopre con induzione rigorosa e con |’ applicazione 
di tutte le proprie forze a un oggetto particolare. Ma si badi bene: 
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si parla di specializzazione, di divisione di lavoro per la vastità del 
materiale e la difficoltà del metodo, non di diversa specificazione. Per 
una specificazione occorre ben altro che una ragione pratica o di 
convenienza. Ammessa questa specializzazione, toccherà poi al filo- 
sofo assurgere da quei dati disparati delle scienze particolari a pro- 
blemi più universali; toccherà anche ad esso far vedere come quelle 
scienze, che a prima vista sembrano così distinte, in realtà sono in 
sè un’ unica scienza specifica. Anche gli uomini di scienza, forse 
senza rendersene pienamente conto, tendono oggi all’ unione delle 
scienze naturali. Sintomi di quest’unione si possono vedere, per esem- 
pio, nella riduzione dei fenomeni magnetici a \quelli elettrici, nell’in. 
corporazione dell’ acustica alla meccanica, nell’ unificazione della chi- 
mica e fisica mediante la chimico-fisica, nei tentativi di chimica bio- 
logica, 'ecc.. 

Concludendo: La scienza moderna ha un panorama stupendo 
di visioni e una spiegazione profonda dei fenomeni della natura, una 
novità meravigliosa di conoscenze da non poter essere trascurate da 
chi vuol filosofare, da chi crede e cerca di dare una visione sintetica 
e completa del mondo reale per le sue cause universali. D’ altra parte 
anche l’ utilità e necessità d’ una sana filosofia per la scienza è cosa 
ovvia e continuamente constatata: senza filosofia intellettualmente 
non si può vivere. Una mutua collaborazione dunque fra scienza e 
filosofia e unione e distinzione nel senso inteso e nel diverso grado 
spiegato per la metafisica e per la filosofia naturale, ci sembrerebbe 
posizione più giusticata che quella d’ una separazione e d’ una di- 
stinzione specifica, la quale nuocerebbe molto alle une e alle altre. 
Ci sembra di essere così più vicini al pensiero di Aristotele e di San 
Tommaso e, anche, più vicini alla verità. 


P. BenepeTTO D’ Amore O. P. 


GURS DS ATENE HATE R Roc 


Summarium. — Guillelmus, prius benedictinus abbas a S. Theodorico, postea 
ob majorem perfectionem adipiscendam monachus Cisterciensis in oppido Si- 
gny factus, saec. XII tum disputationibus de Monachorum Vita tum contro- 
versiis doctrinalibus illius aetatis plurimum interfuit : abeoque, inter alia ele- 
menta, diligenter collecta atque digesta sunt omnia illa quibus S. Bernardus 
Claraevallensis in sua controversia cum Petro Abaelardo usus est. Multa exa- 
ravit opera de re theologica atque etiam de re philosophica, quibus in operibus 
aequo cum judicio propensiones rationales methodi adscivit. Inter primos fuit 
qui novas ex scientiis naturalibus notiones assumeret, quamvis rudiores adhuc, 
atque adhiberet, praesertim in opere De natura corporis et animae. Meritum 
sibi acquisivit quod, non obstantibus difficultatibus et illius aetatis praeadsum- 
ptis opinionibus, traditionis patristicae orientalis momentum agnovit atque il- 
lius societati cum traditione occidentali fovit. Potissimum S. Gregorium Nysse- 
num excoluit, cuius doctrinas denuo elaboravit. Exstitit etiam unus ex clarioribus 
magistris de re spirituali Mediiaevi, maxime cum Epistola ad Fratres de Monte 
Dei. Non pauca ex scriptis Guillelmi, decursu temporum, attributa sunt S. 
Bernardo, quocum fraterna amicitia conversatus est. Nuper inter doctos coe- 
pta est fieri nova inquisitio critica de operibus atque de doctrinali momento 
huius docti et pii theologi, cuius octavus centenarius annus ab obitu celebratur. 


Uno dei più interessanti risultati delle continue ricerche e degli 
studi sui pensatori medioevali è senza dubbio il ritorno alla luce della 
bella figura di Guglielmo di Saint - Thierry, per lunghi secoli avvolta 
da una quasi totale dimenticanza. Ricorre ora l’ottavo centenario 
della morte di lui, e non sono che appena venticinque anni da che si 
è iniziato, e va fortunatamente crescendo, questo movimento di rive- 
lazione e rivendicazione del dotto e pio scrittore di quel fecondo se- 
colo XII, che riserva ogni giorno nuove importanti scoperte a chi, 
pur tra le difficoltà dell’ esplorazione, s’ addentra in esso. 

Non è il caso, per i limiti e 1 indole del presente studio, di trac- 
ciare un profilo della vita di Guglielmo : del resto non si farebbe che 
ripetere quanto è stato già fatto con mano maestra (1). Si possono 
però richiamare alcuni elementi della storia di lui, che nato a Liegi 
(1085 c.), monaco nella badia benedettina di San Nicasio di Reims 
(1113), poi abate di quella di Saint - Thierry (1119), infine, deposta per 
desiderio di nascondimento e di maggiore austerità di vita la carica 


(1) V. in particolare: Vita antiqua, ano- A. Apam: Guillaume de Sainl-Thierry, sa 
nymo auctore, manoscritto della Biblioteca di vie et ses oeuvres, Bourg 1923. J. - M. Dè- 
Reuil, pubblicata da A. PonceLET (in « Mé-  cHanET: Guillaume de Saint-Thierry, l’hom- 
langes Godefroid Kurth » t. I) Liegi 1908. me et son oeuvre, Bruges 1942. 
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di abate, e passato semplice monaco tra i cistercensi della badia di 
Signy nelle Ardenne (1135) dove restò fino alla morte (8 settembre 
1148 o, meno probabilmente, 1149), ha continuato sempre a essere 
designato con l’appellativo di Saint-Thierry, con evidente riferimento 
all'attività che svolse in una quindicina di anni di governo abbaziale, 
con opere che assicurarono alla badia lustro e decoro, e posero lui 
in primo piano nella storia monastica e culturale dell’ epoca. 

Volendo intanto brevemente accennare all’ attività di Guglielmo 
come scrittore, bisogna notare che se si volesse fare un elenco degli 
scritti di Guglielmo di Saint --Thierry, non mancherebbero difficoltà 
e per stabilire 1’ appartenenza e per la successione cronologica delle 
varie opere: tuttavia, dopo le accurate ricerche compiute special 
mente da Wilmart (2) e da Déchanet (3) le difficoltà stesse sono 
assai attenuate. 

Per la grande amicizia con San Bernardo, per la similarità e con- 
genialità degli spiriti, per la modestia di Guglielmo tendente a na- 
scondersi nell’ ombra e mettere in mostra il lume e la santità del 
grande abate di Chiaravalle, diversi scritti del primo furono a lungo 
attribuiti al secondo (fra cui il De contemplando Deo e il De natura et 
dignitate amoris, nonchè, per un qualche tempo, anche la famosa 
Epistola ad fratres de Monte Dei). Ma ora la rivendicazione di que- 
sti e di altri lavori è stata compiuta in modo sicuro e definitivo (4). 

La vita monastica di Guglielmo si divide in due larghi periodi: 
fino al 1135 come monaco benedettino e poi abate di Sant - Thierry, 
e da questa data alla morte come cistercense a Signy: le sue opere 
appartengono in parte del tutto al primo, in parte del tutto al se- 
condo periodo; altre infine furono probabilmente cominciate a Saint- 
Thierry e terminate a Signy. Aila prima epoca possono sicuramente 
ascriversi le seguenti: De contemplando Deo, De natura et dignitate 
amoris, De Sacramento Altaris. Si possono ritenere scritte fra Saint- 


(2) D. A. WILMART, specialmente in La J. - M. DécHaneT: Oeuvres choisies de 


série et la date des ouvrages de Guillaume 
de Saint-Thierry, in « Revue Mabillon » an- 
no 1924. 

(3) DÉCHANET, in op. cit. G. de Saint-Thier- 
ry, ! homme et son oeuvre, specialmente Cap. 
Irsogre Canali 

(4) Le opere di Guglielmo di Saint-Thierry 
sono in MicneE, Patrol. Lat. t. 180 e, per 
quelle già attribuite a San Bernardo, t. 
184 (Le citazioni fatte in quest’ articolo so- 
no tratte dal Migne, riscontrate però con al- 
tre edizioni, quando ci sono) Edizioni parzia- 
li recenti e traduzioni che risultano pubbli- 
cate sono: 


Guillaume de Saint-Thierry, Paris 1944. 


J.- M. DéfcHanET: Meditations et Prières, 
Bruxelles 1945. 

J. - M. DécHanET: Le Miroir de la Foi, 
Bruges 1946. 
M. - M. Davy: Meditativae orationes, Pa- 
ris 1934. 
M. - M. Davy: Un traité de la vie solitai- 
re, Epistola ad Fratres de Monte Dei, par 
G. de Saint-Thierry - Préface de Dom Wir- 
MART = Paris 1940. E della stessa Autrice 
traduzione francese della Epistola, con intro- 
duzione e note dottrinali, Paris 1946. 
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Thierry e Signy il De natura corporis et animae, i Commentarii sul 
Cantico dei Cantici tratti dagli scritti di San Gregorio Magno e da 
quelli di Sant Ambrogio, le Meditativae Orationes, V Expositio in 
Epistolam ad Romanos. Appartengono certamente al tempo della per- 
manenza a Signy l’Eapositio altera super Cantica Canticorum, la Dis- 
putatio (o Tractatus) adversus Petrum Abelardum, le due opere Spe- 
culum Fideù e Aenigma Fidei, e quella che è il capolavoro della mi- 
stica e dell’ ascetica di Guglielmo FEpistola ad fratres de Monte Dei 
(che non per una ingenua esuberanza di qualche ignoto ammiratore, 
ma per il dotto e preciso intuito del Mabillon, è ormai passata alla 
storia con la denominazione di Epistola aurea). Bisogna aggiungere 
le Sententiae de Fide, che dovevano essere molto importanti, ma che 
purtroppo sono andate smarrite, e la Vita Sancti Bernardi con cui 
l’autore voleva rendere omaggio al diletto amico e insieme diffondere 
la conoscenza della complessa ed edificante figura di lui: la morte di 
Guglielmo arrestò I’ opera alla fine del libro primo. 

Assai interessanti debbono ritenersi pure le lettere: nè è questa 
una semplice supposizione; ma l’ affermazione è fondata sull’ esame 
di quelle tra le lettere che sono rimaste (alcune sono dei veri trattati) 
e sulle risposte di San Bernardo, da cui si ricava tutta l’ importanza 
che 1 abate di Chiaravalle attribuiva alle varie missive di Guglielmo 
che non si possiedono più. Fra le poche lettere conservate sono parti- 
colarmente notevoli — oltre le due, scritte nell’ inviare le tredici pro- 
posizioni erronee di Abelardo, a San Bernardo e a Geoffroy de Lèves 
— quella, anche diretta a San Bernardo, con cui denunzia le dottrine di 
Guglielmo di Conches (5) e che fu probabilmente scritta nel 1141; e 
quella che accompagna la trasmissione della « Lettera d’ oro » ai Ci- 
stercensi di Monte di Dio. Bisogna notare infine che un trattato con- 
tro Gilberto Porretano, attribuito talvolta a Guglielmo di Saint-Thier- 
ry (e sarebbe ben interessante conoscere la posizione di questi in tale 
polemica) non si può ritenere di lui: quando nel concilio di Parigi 
(1147) e nel successivo di Reims (1148) furono discusse le dottrine di 
Gilberto, Guglielmo era sofferente e forse, al momento della finale 
sentenza che riprovava le dottrine stesse, già morto. 


Tre circostanze soprattutto inquadrano la figura e l’opera di 
Guglielmo: le controversie dell’ epoca sulla vita monastica; quelle 


(5) Mione, P. L. t. 180. 
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sulla cultura; 1’ amicizia, fondata sopra una profonda congeniale con- 
sonanza, con San Bernardo di Chiaravalle. 

Dopo i tempi eroici del primo monachesimo occidentale, domi- 
nato dalla Regola di San Benedetto, insuperato statuto di vita mo- 
nastica, essendosi verificata, tra il secolo VIII e il IX, una grave 
crisi di decadenza, fu poi possibile che, per la perenne vitalità delle 
grandi idee, la vita monastica si risollevasse a rinnovato vigore per 
l’azione di riformatori che trassero dalla regola benedettina impulsi 
di feconda attività nei tempi nuovi, E’ 1’ epoca della riforma di 
Cluny (6) che, riattaccandosi al tentativo già fatto, con scarsi risul 
tati, a principio del secolo IX da San Benedetto d’Aniano, fu intra- 
presa, agli inizi del secolo X, ‘dall’ abate Bernone, e, proseguita da 
abati illustri, come i Santi Odone, Maiolo, Odilone, Ugo, portò per 
due secoli la vita benedettina a grande altezza. Poi, verificatasi a 
principio del secolo XII ancora una crisi, più di stanchezza che di 
vera decadenza, Cluny si riscosse ben presto da essa per l’ illuminata 
multiforme azione di Pietro il Venerabile, che resse la badia dal 1124 


al 1156 (7). 
Ma ancora altre iniziative di riforma e perfezionamento della 
vita monastica — ispirate sempre alla regola di San Benedetto — si 


attuarono, tra la fine del sec. XI e il principio del XII, principalmente 
quella dei Cistercensi che fa capo a (Roberto di Citeaux e S. Bernardo 
di Chiaravalle (8). 

I due centri Cluny e Citeaux, con i due eminenti rappresentanti di 
essi Pietro il Venerabile e San Bernardo, non potevano non venire in 
contatto: due grandi movimenti di anime indirizzate allo stesso gran- 
de ideale di una più piena vita religiosa, due rami dello stesso albero 
della Regola. Tuttavia avvenne che, per la libertà dello spirito umano 
e per la varietà dei punti di vista, si producesse, fra benedettini e ci- 


(6) Tra la non poca letteratura sulla ri- vari mumeri della « Revue Mabillon » (an- 


forma di Cluny, si citano qui particolar- 
mente: Dom Besse, Les Mystiques Bénéde- 
ctins des origines ou XIII siècle, Paris 
1922 chap. IV e U. BERLIÈRE: 1° Ordine 
monastico dalle origini al sec. XII, trad. 
ital. Bari 1928, pag. 132 a 156. 

(7) Il più recente e completo studio su 
Pietro il Venerabile è: J. LecLERO, Pierre 
le Vénérable, éditions de Fontenelle, Abbaye 
S. Wandrille 1946 - V. i due capitoli VIII e 
IX, pag. 137 a 183. 

(8) Tra i lavori sull’Ordine Cistercense è 
notevole, per il periodo delle origini, quello 
di D. J. OrHon DucourneaU contenuto in 


nate 1932 e 1933). Per la vita di San Bernar- 
do, non è qui pertinente la citazione della 
vasta bibliografia: si può solo ricordare 
che, anche per quel che riguarda i rapporti 
con i Cluniacensi, è molto utile l’opera che 
resta fondamentale di E. VacanparD, Vie de 
Saint Bernard, abbé de Clairvaux, Paris 
1927. 

Sono anche molto interessanti U. BeRLIÈ- 
RE, Les origines de Citeaux et l’Ordre béné- 
dectin au XII siècle, in « Revue d’ histoire 
ecclésiastique » (annate 1900 e 1901) - e Dom 
CaBroL, Cluny et Citeaux:; Saint Bernard 
et Pierre le Vénérable, nella miscellanea 
Saint Bernard et son temps. Dijon 1928. 
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stercensi, una polemica che, contenuta in sfere sempre alte dai grandi 
uomini su ricordati, assunse talora nei seguaci dell’ uno o dell’ altro 
indirizzo toni vivaci e anche troppo esuberanti. 

A questo punto s’ inserisce Guglielmo di Saint-Thierry: e i brevi 
accenni storici fin qui fatti erano indispensabili per intendere la sua fi- 
gura e la sua opera. Guglielmo fu esemplare abate della sua badia di 
Saint-Thierry, che, pur essendo autonoma, aveva adottato gli usi e le 
costumanze di Cluny, amico tenero e devoto di San Bernardo, umile e 
perfetto monaco cistercense. Egli intese tutta la bellezza della regola 
benedettina, e, assorbito dall’ ideale di una piena attuazione di essa in 
una perfetta vita monastica, gli parve, a un dato momento della sua 
vita, che la riforma cistercense compisse quel desiderio di cui era pie- 
no il suo animo e pensò di passare tra i monaci bianchi. In verità anche 
a Saint-Thierry, e proprio per opera di Guglielmo, 1’ osservanza reli- 
giosa era perfetta; ma due motivi, già accennati, fecero leva su lui per 
spingerlo al mutamento: l’ ardore del nascondimento, e l’amicizia, un 
vero entusiasmo, per San Bernardo. 

Se non che Guglielmo ottenne di passare tra i Cistercensi soltanto, 
come s’ è detto, nel 1135, avendo San Bernardo resistito per ben dodici 
anni alle premure di lui: poi venne l’ ora, Intanto, tuttora abate di 
Saint-Thierry, fu proprio Guglielmo — cui si rivelava urgente un’'ope- 
ra di chiarificazione e pacificazione tra cluniacensi e cistercensi, i figli 
dello stesso padre — a invocarla da San Bernardo, al quale indirizzò 
diverse lettere al riguardo. Questa corrispondenza non si possiede più; 
ma il contenuto di essa è riassunto dallo stesso San Bernardo nella 
risposta che egli, alle insistenze di Guglielmo (alle quali si era ag- 
giunta anche una epistola di Pietro il Venerabile) (9), si decise a for- 
mulare con la famosa Apologia (10). 

E l’Apologia dedicata proprio a Guglielmo, e sulla quale San 
Bernardo aveva chiesto preventivamente l’ esame e il parere di lui, 
attesta sia la preminente posizione che nella vita monastica occupa- 
va l’ abate di Saint-Thierry, sia 1’ amicizia e la stima profonda in cui 
lo stesso San Bernardo lo teneva. 


Le circostanze che caratterizzano l’altro aspetto della figura di 
Guglielmo di Saint - Thierry, cioè la sua posizione nelle lotte dot- 


(9) Pietro IL VENERABILE, Epist. I, 28 - in (10) SAN BERNARDO, Apologia ad Guillel- 
MicnE P. L. t. 180. mum Sancti Theodorici abbatem, in MIGNE 
Ut 82: 
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trinali del secolo XII, interessano più da vicino la storia del pensiero 
medioevale: s’ intende riferirsi allo scontrarsi di Guglielmo con Abe- 
lardo e, in tono minore, con Guglielmo di Conches. 

Abelardo, passato molto giovane, dopo un discepolato intelligente 
e agitato, sulla cattedra di maestro, andava sviluppando, tra il plau- 
so di vere folle di intellettuali, un insegnamento ardito in cui, finis- 
simo dialettico, armato di un nuovo metodo, s’ era introdotto a gon- 
fie vele nel campo della teologia, e ne aveva affrontato posizioni e 
temi delicati, pretendendo spesso di risolverli, senza residuo, in base 
alla sola ragione. Le sue dottrine, brillantemente esposte, rapida- 
mente conquistatrici, si presentarono allora sconvolgenti e disorien- 
tanti per gli spiriti, pencolanti come non di rado esse erano tra l’ or- 
todossia e l’ eresia, mentre a volte davano impressione che in que- 
sta fossero già cadute. 

L’ abate Guglielmo, ansioso degli interessi della verità, e quindi 
della salute delle anime, avvertì lo scandalo e il pericolo che dalle 
audaci teorie derivavano. Egli s'era conosciuto con Abelardo giovane 
alla scuola di Anselmo di Laon, gli era stato allora amico (11), poi 
aveva avuto sentore delle prime deviazioni di lui; probabilmente 
come, abate di Saint-Thierry fu presente al concilio di Soissons del 
1121 che condannò l’ opuscolo di Abelardo De unitate et trinitate 
divina. Sul momento parve che Abelardo, sottomettendosi alla deci- 
sione, avesse rinunziato a sostenere le dottrine condannate; poi vi 
ritornò su abilmente in due opere Theologia christiana e Intro- 
ductio ad theologiam che in fondo non erano che un rimaneggia- 
mento del precedente opuscolo. 

Guglielmo evidentemente non aveva più avuto occasione di se- 
guire da vicino gli sviluppi del magistero e dei lavori di Abelardo; 
ma quando gli vennero per caso nelle mani la Theologia e 1 Intro- 
ductio, nel ritiro cistercense di Signy dove s’ era raccolto, come s’ è 
detto, nel 1135, egli ne scoprì subito le insidie e gli errori che vi 
erano annidati, ne fu vivamente preoccupato, e nella sua delicata 
coscienza sentì di non poter restare inerte mentre gli interessi della 
verità e delle anime erano così fortemente minacciati. Compì un di- 
ligente esame dei due scritti, vi trovò tredici proposizioni erronee 
o sospette, e poi credette di non agire personalmente, ma affidare la 
causa della difesa della verità ad altri: non fu certo per viltà o per 


(11) J. - M. DècHanET, L’ amitiè d’ Abélard vue d’ histoire ecclésiastique » anno 193 
et de Guillaume de Saint-Thierry, in « Re- È ì di 
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evitare incomodi, ma per l’ abituale modestia per cui gli parve di 
non aver forse le doti richieste per la contesa che si presentava 
molto battagliera, mentre riteneva che al buon esito dell’ impresa fos- 
sero necessarie persone che egli umilmente stimava superiori a sè 
per capacità e autorità. 

Guglielmo scrisse pertanto e inviò, a principio del 1138, due let- 
tere, che accompagnavano l’ esposizione e la confutazione in tre- 
dici capitoli delle varie dottrine impugnate di Abelardo (12). Le let- 
tere erano dirette una a Geoffroy de Léves, vescovo di Chartres; 
l’altra a San Bernardo, Gli sviluppi della corrispondenza con il pri- 
mo non sono conosciuti. E’ invece, nota in tutti i particolari l’ opera 
di San Bernardo, il quale prima cercò invano, con opera di persua- 
sione, di ricondurre maestro Pietro a migliori consigli; poi dovette 
assumere un atteggiamento deciso e risoluto fino alla condanna di 
Abelardo nel concilio di Sens del 1140 (o 1141), condanna confer- 
mata subito dal Pontefice cui lo stesso Abelardo s’ era appellato. 

Tutte le vicende della lotta, che in certi momenti divenne dram- 
matica, non sono qui pertinenti. Invece è necessario fissare questo 
importante rilievo: che fu Guglielmo di Saint-Thierry a investigare 
per primo a fondo la posizione di Abelardo, che fu proprio lui a 
metterne al corrente San Bernardo, a invocarne l’ opera ed eccitarne 
lo zelo per la causa della verità, a fornirgli con la Disputatio il mate- 
riale della disputa e le armi di combattimento: materialmente Gu- 
glielmo fu assente dal concilio di Sens; lo si può considerare invece 
con il suo diligente e appassionato lavoro spiritualmente presente 
e operante in quello che fu 1’ epilogo di una delle più notevoli lotte 
culturali dell’ epoca. 


La polemica di Guglielmo contro Abelardo permette di delinea- 
re più agevolmente con uno sguardo d’ insieme la posizione di Gu- 
glielmo stesso nei problemi culturali e metodici della sua epoca. 

Quello del secolo XII è un largo periodo in cui 1’ organizzazione 
del sapere si può dire che si trovi allo stato fluido: tra I’ antico e il 
nuovo; tra i primi tentativi a volte incerti a volte fortunati dei nuovi 
metodi e le poderose sistemazioni della Scolastica nelle grandi sintesi 
del secolo seguente. E’ noto che queste ultime non si sono formate 
d’ un balzo, sono passate attraverso un lungo secolare processo: l’ età 


(12) Disputatio adversus Petrum Abelar- dum in Mione P. L. t. 180. 
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di Guglielmo è una fase saliente di sviluppo, in cui è già l’ annun- 
zio della prossima maturità. E’ l epoca nella quale, in dipendenza 
di un’ eredità di indicazioni e posizioni spesso affioranti nella storia 
del pensiero cristiano — e che a volte avevano trovato voce decisa in 
uomini, per nominare i maggiori, della statura di Sant’ Agostino, di 
Boezio, di Scoto Eriugena (pur tra le sue caratteristiche compromis- 
sioni e deviazioni) e, più giù, di Sant’ Anselmo d’Aosta — si va af- 
fermando la celebrazione della ragione umana, come una forza non 
opposta alla fede, ma alleata a essa, pur nella debita gerarchia: è lo 
studio razionale, fin dove è possibile, del dogma, studio del quale, 
negli accennati limiti, il patrimonio della fede non solo nulla ha da 
temere ma può raccogliere chiarezze che giovino a illustrare e ren- 
dere persuasiva la verità della fede stessa. 

Questo problema strutturale e metodico altri ancora ne inclu- 
deva, tra cui quello che sorgeva da una nuova scoperta e valutazione 
del pensiero cristiano. Intanto però questo dispiegarsi delle forze 
della ragione, in una sola parola l’ingresso della filosofia nella teologia, 
non si svolgeva, come del resto tutti imovimenti nelle ore iniziali, senza 
scosse, opposizioni, deviazioni: da una parte erano gli inebriati della 
scoperta e delle nuove vie, portati a esagerare il potere e l’ ufficio 
della ragione, disposti a scrollare ogni più saldo fondamento, a var- 
care tutti i limiti, a instaurare un vero e proprio razionalismo; dal- 
l’altra parte si trovavano gli avversari aperti, risoluti, in nome della 
tradizione e dell’ autorità malamente interpretata, a precludere ogni 
adito alla ricerca razionale; e da un’ altra parte ancora erano quelli 
che, pur senza partito preso, restavano timidi e preoccupati di fronte 
alla novità (si ricorda come a suo tempo anche Lanfranco, uomo di 
alta levatura, non aveva nascosto il suo turbamento, almeno in un 
primo momento, innanzi al procedimento razionale del Monologio 
di Sant’ Anselmo d’ Aosta). Non mancavano certamente quelli che si 
avviavano ‘a veder giusto e a trovare il punto di equilibrio; ma il mo- 
vimento non era ancora consolidato. 

Quale fu la posizione di Guglielmo di Saint-Thierry, la quale, 
come s'è detto, riceve particolare luce dallo scontro con Abelardo, 
che era ritenuto significativo e autorevole rappresentante dell’ ala più 
avanzata nel travaglio della discussione ? 

Bisogna ricordare che non erano cosa da poco gli argomenti in 
questione. Nell’ accennata lettera, che accompagnava la trasmissione 
dei capitoli degli errori a San Bernardo e a Geofiroy de Léèves, è 
l’espressione agitata e ardente dello stato d’ animo di Guglielmo: si 
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tratta, egli dice, che sono in causa i più alti insegnamenti della fede 
sulla Trinità, sulla persona del Mediatore, sullo Spirito Santo, sulla 
Grazia divina, sulla Redenzione; e si tratta ancora del modo in cui 
Abelardo maneggia la Sacra Scrittura e l’ insegnamento dei Padri (13). 
Onde la necessità d’ intervenire rapidamente e decisamente. 

Anzi l abate di Saint-Thierry, pur così mite di natura, sarebbe 
stato contrario, dato il dilagare del pubblico scandalo, a quel paziente 
tentativo di persuasione compiuto da San Bernardo verso maestro Pie- 
tro, prima di attaccare a fondo. Guglielmo già ne prevedeva l’inutilità, 

Lo stesso Guglielmo sembra aver avuto pure conoscenza o alme- 
no notizia (oltre che della Theologia e della Introductio ad theologiam 
che, come si è detto, ebbe modo di avere a Signy) anche di altre opere 
di Abelardo; e in complesso restò da tutte spaventato e per il con- 
tenuto e per il metodo. A parte che molte dottrine di Abelardo, nella 
confusa e disordinata maniera in cui spesso erano formulate, si pre- 
stavano facilmente a interpretazioni sabellianistiche, nestoriane, pela- 
giane e così via, Guglielmo era sollecitato pure particolarmente da 
un ampio problema che l’ insegnamento dell’ ardito dialettico veniva 
ponendo, cioè dei rapporti tra ragione e fede, tra filosofia e teologia. 

E’ fuori discussione che Abelardo si era spinto avanti con la sua 
abituale foga, nell’ esaltare i diritti della ragione, anche in confronto 
dello studio della fede, e nell’ insistere sull’ introduzione della filosofia 
nella teologia: era anche qui I’ esaltazione della dialettica. 

Certamente a primo aspetto una considerazione sommaria e del 
tutto esteriore della posizione assunta da Guglielmo dà l’ impressione 
che egli sia nella linea di un conservatorismo tradizionale, pronto a 
contrastare il passo a qualunque sviluppo del metodo razionale nello 
studio teologico. Però un esame meglio approfondito e sereno con- 
vince che una tale recisa conclusione non è in verità esatta. 

Innanzi tutto è da notare che Guglielmo ha un’ idea sicura della 
natura discorsiva dell’ umano intelletto e del dispiegarsi della sua 
operazione. In un punto dello Speculum fidei è detto: «menti siqui- 
dem ad inquisitionem veritatis naturaliter semper tendenti, sicut finis 
solet esse quaerendi, inventio ipsa veritatis, ad quam tenditur; sic via 
ad inveniendum solet esse ratiocinatio, qua veritas invenitur » (14). 
Dal che la radicale curiosità di conoscere, affermata come naturale 
nell’ uomo; del pari la constatazione che la normale via per giungere 


(13) V. nelle opere di San Bernardo in 326. 2 
MicNneE, Patrologia Latina T. 192 - Epist. (14) Speculum fidei: P. L. t. 180; 375 d. 
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alla verità è costituita dalla ragione e dal ragionamento, risultano fuo- 
ri discussione nel pensiero di Guglielmo. Ancora si deve aggiungere 
che questi non disprezza a priori nè i filosofi, nè la scienza. Più volte 
egli si riferisce a filosofi antichi, e quanto agli scrittori cristiani spesso, 
oltre Sant’ Agostino e i Padri latini, utilizza con acume, come si 
vedrà, la parte più filosofica del pensiero dei Cappadoci: insieme si 
giova pure di ricerche di scienza naturale, secondo, s’ intende bene, 
gli scarsi mezzi dell’ epoca. 

Insomma Guglielmo non è avversario irriducibile della scienza: 
tutt’ altro! Egli è nemico della scienza « quae inflat ». E’ la giusta 
posizione di San Bernardo e di tutti i veri mistici: con lui disprezza 
i superbi che assumono un’ espressione altezzosa di fronte alla fede; 
è l’ umiltà che salva. Nello stesso Speculum fidei è una frase graziosa 
in cui è detto che la fede è come una cruna d’ ago che non può 
lasciar passare un cammello enorme e gobbo, a meno che per !’ umiltà 
e la semplicità non s’ impiccolisca e raddrizzi (15). 

E’ interessante notare pure che Guglielmo, il quale appare spa- 
ventato dal Sic et non di Abelardo come dallo Scito te ipsum (opere che 
si ha ragione di credere non conoscesse direttamente, e delle quali 
s° era formata una pessima opinione) finisse tuttavia per usare tal- 
volta un metodo di critica patristica che ricorda, sotto un certo aspet- 
to, abbastanza da vicino quello di Pietro Abelardo. Erano ricordi 
che affioravano dalle conversazioni che aveva avuto in gioventù con 
lo stesso Abelardo alla scuola di Anselmo di Laon, ovvero era 1° evo- 
luzione del metodo teologico che s’ andava, talora anche inavvertita- 
mente, imponendo ? Può essere l’ una o l’ altra: circostanza. Certo non 
si deve dimenticare che si era oramai arrivati all’ epoca di Pietro 
Lombardo, e che il metodo del Maestro delle Sentenze s’ andava dif- 
iondendo e affermando. Guglielmo rappresenta in certo senso il ponte 
di passaggio fra la tradizione e i nuovi orizzonti della teologia. Le 
sintesi patristiche da lui maneggiate a conferma e rafforzamento ap- 
punto della tradizione non costituivano per lui un ostacolo alle nuove 
sistemazioni metodiche dell’ insegnamento teologico; ma rappresen- 
tavano una base sicura e intangibile per il libero svolgimento di esse. 
Anche se i contemporanei non apprezzarono questa posizione di Gu- 
glielmo, o addirittura non se ne accorsero (e del resto dipendeva ben 
dalla sua tendenza a nascondersi), si deve riconoscere e saper valutare 


(15) Speculum fidei; loc. cit. 370 b. 


con giustizia il contributo dato dall’ antico abate al progresso della 
scienza teologica. 


XK * 


Il centro della speculazione di Guglielmo, nella parte che più in- 
teressa la ricerca filosofica, è l’anima, da cui si passa come natu- 
ralmente, nello stabilirne la nobiltà, a quella dottrina dell’ Immagine 
che già s’ era presentata al pensiero dei Padri, e che lo stesso Gugliel- 
mo arricchì con gl’ influssi che gli vennero dal pensiero orientale. 

E’ noto che il secolo XII indirizzò buona parte della sua specu- 
lazione sull’ uomo, sopratutto sullo studio dell’ anima. E’ il tempo in 
cui di trattati « de anima » - tra editi e inediti - ve n’ è tutta una colle- 
zione. 

Anche Guglielmo di Saint-Thierry è sollecitato da questo pro- 
blema dell’ uomo: ma egli, pur di tendenza principalmente mistica, ha 
visto l’ argomento da più vie, e vi ha applicato 1’ esame della ragione 
e anche, per quanto era possibile nella povertà delle scienze naturali 
dell’ epoca, un qualche studio naturalistico. 

Quasi in tutte le sue opere egli è tornato sul tema. Ma, dal punto 
di vista filosofico, è di notevole importanza il De natura corporis et 
animae, cui già si è accennato. 

Il trattato contiene, oltre un prologo, due libri: il primo riguarda 
la natura del corpo, il secondo quella dell’ anima. Circa il corpo, l’ au- 
tore discorre della suo costituzione risultante dagli elementi e dagli 
umori; poi delle forze e degli spiriti; infine degli organi dei sensi (16), 
Bisogna notare che molte espressioni di Guglielmo non vanno prese 
alla lettera, occorre saperle intendere; diversamente egli sembrerebbe 
adottare perfino delle conclusioni materialistiche che sono proprio 
agli antipodi del suo pensiero. E’ opportuno poi rilevare l’ importanza 
che egli ha dato a quello studio, sia pure embrionale e pieno di sviste 
ed errori, dell’ organismo umano, e 1’ interesse che di conseguenza 
egli ha concentrato su quelli che oggi vengono detti i concomitanti 
fisiologici dei fatti psichici. Alcune intuizioni sono veramente felici, 
anche se ne ha preso lo spunto da altri, come per esempio | ammis- 
sione di una qualche elaborazione dei dati dell’ esperienza sensibile da 
parte degli organi, concepiti pertanto non come riceventi meramente 
passivi; ma come dotati di una certa attività. In definitiva, Guglielmo 
ammette, sia pure senza specificazione, che in ogni percezione sensi- 


(16) De natura corporis et animae, 702 a. b. 
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tiva si verifichi una qualche trasformazione del soggetto sensiente di 
fronte all’ oggetto sentito (17). 

In generale le considerazioni scientifiche - fatte, secondo s'e'dettol 
come era possibile a quei tempi - conducevano Guglielmo a conchiu- 
dere sulla stretta unione tra anima e corpo e ad affermare la risonanza 
dei fatti psichici nel corpo stesso. Ma lo studio naturalistico non è 
fine a sè stante: la costruzione di una natura pura non entra nel piano 
dell’ abate di Saint-Thierry. Tutto è diretto alla ricerca da parte del- 
l’uomo del suo fine per eccellenza. E se 1’ uomo è composto di anima 
e di corpo, con una unione che resta sempre misteriosa, lo studio e la 
cura del corpo saranno indirizzati a stabilite, dato il presente stato 
dell’ essere umano, quell’ equilibrio che. assicurerà la cooperazione ar- 
monica di tutto l’ uomo al raggiungimento del fine integrale e quindi 
supremo : la natura è ordinata al piano soprannaturale. 

Quando Guglielmo ha compiuto | esame minuzioso di quello che 
chiama «l’ uomo esteriore », ha ormai fretta di parlare dell’ anima. 
E° tempo, egli avverte, di lasciare. da parte i naturalisti, i filosofi an- 
tichi e le loro opinioni, ed elevarsi allo studio dell’ anima sulla traccia 
della dottrina dei grandi Padri cattolici. 

« La fisica dell’ anima » come Guglielmo intitola la seconda parte, 
la più ampia del suo trattato, comprende tre parti dedicate a dimo- 
strare l’ esistenza dell’ anima, la natura spirituale di essa, il suo fine. 

Per la definizione dell’ anima, Guglielmo, pur partendo da quella 
comune dei filosofi pagani, come egli li chiama, per cui l’anima è una 
sostanza semplice, una forma naturale, distinta dalla materia del cor- 
po cui si trova iunita e di cui anima le membra, ritiene che la defini- 
zione stessa vada completata con l’ insegnamento dei dottori ecclesia- 
stici, i quali dicono che l’ anima è una sostanza spirituale, d’ un genere 
a parte, creata da Dio, vivificante, ragionevole, immortale, dotata di 
libertà per cui può dirigersi verso il bene o verso il male: essa è la 
sola sostanza spirituale che sia unita a un corpo, per sposarne i moti 
e partecipare alle sue gioie e ai suoi dolori (18). 

Ma notato pure che spesso Guglielmo non si ferma semplicemente 
alla distinzione corpus et anima; ma distingue ancora tra anima, ani- 
mus, spiritus. La terminologia non è però costante, e queste distin- 
zioni non sempre sono mantenute : tra il De natura corporis et animae 
e altre opere posteriori, specialmente la « Lettera d’ oro », si nota un 
divario di espressioni. In generale però si può ritenere con il Déchanet 


(17) De natura ecc., 706 a. (18) De natura cit., 707 e 708 passim. 
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(19) che Guglielmo finisca per adottare questa formulazione : corpus- 
anima; animus-spiritus : 1’ anima e il corpo in quanto principio anima- 
tore e ragione inferiore, lo spirito, che riceve la grazia, e l’ anima in 
quanto potenza intellettiva. 

L'anima spirituale, indipendente dal corpo, unita misteriosa- 
mente a esso, costituisce dunque 1’ uomo nella sua definitiva gran- 
dezza. 

Ma quale è la ragione fondamentale di questa nobiltà ? E’ nell’es- 
sere lo spirito umano a immagine di Dio. 


ARR 


La dottrina dell’ immagine ha un’ importanza preminente in tutta 
la speculazione di Guglielmo. 

Partendo dal testo del Genesi (1,26): «faciamus,hominem ad 
imaginem et similitudinem nostram » egli si ferma frequentemente 
sull’ Immagine e sulla Rassomiglianza per stabilirne la natura e il si- 
gnificato. Che tale indagine sia centrale in Guglielmo è fuori di ogni 
dubbio; ma ciò non vuol dire che si trovi in lui sull’ argomento una 
trattazione organica, espressa in termini sempre uguali e definiti. I] 
pensiero dei mistici rifugge molto spesso da schemi sistematici, e bi- 
sogna coglierlo, pur nella frequente grande ricchezza, tra le eleva- 
zioni e le invocazioni dell’ anima. D’ altra parte, all’ epoca in esame, 
il linguaggio filosofico e teologico ha spesso delle oscillazioni. Ma 
ciò che conta è il pensiero essenziale; e quello di Guglielmo risulta 
chiaro e costante. L'immagine, pur nello stretto rapporto con la so- 
miglianza, si distingue da essa. L’ immagine è l’impronta divina nel- 
1 uomo, è come la potenzialità che egli ha di vivere la vita divina. La 
rassomigianza invece è data dalla vita divina effettivamente vissuta, 
è la traduzione in atto di quella potenzialità che costituisce l’immagine. 

Per la dottrina dell'immagine e della rassomiglianza, Guglielmo se 
trovava dei precedenti negli insegnamenti dei Padri, si riportava so- 
pratutto, ma fino a un certo punto, a Sant'Agostino. 

Le analisi psicologiche agostiniane sulle facoltà dell’ anima sono 
ricchissime (è noto che la capacità di penetrazione psicologica di San- 
t° Agostino è sempre straordinaria e avvincente) ed esse sono passate 
in eredità non soltanto all’ abate di Saint-Thierry, ma a tutto l’ agosti- 


(19) DécHanET nella introduzjone a OQeu- 33 nota. 
ures choîisies de G. de Saint-Thierry cit., p. 
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nismo medioevale. Però Guglielmo, meglio che altri, si è trasferito 
dalle intuizioni psicologiche sul piano ontologico, e la Immagine divina 
nell’ uomo non è intesa come una semplice figura, un simbolo; ma 
come una vivente impronta, una reale effigie. Il citato acuto stu- 
dioso di Guglielmo di Sant - Thierry ha scritto (20): « memoria-ra- 
gione-volontà sono come la traccia adorabile lasciata sulla sostanza 
dell'anima da ciascuna delle Persone divine, quando il soffio di vita 
venne ad animare il primo Adamo. Fin dalla creazione dell’ uomo 
la struttura naturale dell’ anima è stata ordinata a un fine sopranna- 
turale, e, nel pensiero divino, savrannaturalizzata dal primo istante ». 

L’ anima dunque fu creata «memoria-ragione-volontà » affinchè 
l’uomo potesse più facilmente aderire a Dio. E se la caduta spezzò 
il piano divino, e strappò in qualche modo ciascuna delle fachltà 
dell’ anima al loro divino possessore, e le distrasse dal loro fine di- 
sperdendole nelle creature, «la grazia di Cristo s’ incarica di restau- 
rare la primitiva unità, di riordinare l’ anima a Dio, in breve di riat- 
tualizzare 1’ Immagine ». 

La dottrina dell’ Immagine poi conduce a far cenno delle fonti 
del pensiero di Guglielmo, e soprattutto a ricordare i suoi legami 
con la Patristica orientale, specialmente con i Cappadoci. 

In generale gli storici, parlando dei mistici medioevali, hanno 
adottato un criterio molto sbrigativo riguardo alle fonti del loro pen- 
siero, riducendole esclusivamente a Sant’ Agostino. Che il grande 
vescovo d’Ippona abbia esercitato un vasto e benefico influsso sul- 
la speculazione medioevale è fuori discussione: specialmente quando 
si parla di corrente mistica si sente fluire in essa la maniera in cui 
s’ atteggiava l’ incandescente pensiero agostiniano, tutto gridi e slanci 
dell’ anima protesa verso l’alto: in certo senso si può dire che per 
lui filosofare è contemplare. 

Anche per Guglielmo di Sant- Thierry si può e si deve affermare 
che egli sia largamente tributario di Sant’ Agostino. Accanto a 
questi bisognerebbe ricordare pure Sant’ Ambrogio, San Grego- 
rio Magno e altri Padri latini. Però il trovar citato frequentemen- 
te nelle opere di Guglielmo il dottore d’ Ippona, soprattutto, e 
altri scrittori ecclesiastici occidentali, non autorizza in nessun modo 
a ritenere che le opere stesse non siano in generale altro che una col- 
lezione di citazioni, uno di quei tanti florilegi che erano nel gusto e 


(20) J. - M. DécHaner: Aux sources de Bruges 1940, pag. 35 (nota). » 
la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, 
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nell’ uso degli scrittori dell’ epoca. Guglielmo ripensa, rivede, modifi- 
ca le sue fonti: anche in confronto del suo principale maestro Ago- 
stino, egli ne rielabora il pensiero, vi mette un’ impronta propria, 
lavorandovi su in profondità. 

Ma una sottile analisi delle opere di Guglielmo, tenendo 1’ oc- 
chio alla cronologia di esse — che, con grande e felice sforzo, il 
Wilmart, più che tutti, è riuscito a ricostruire in modo quasi si- 
curo (21) — permette di constatare che dopo gli scritti del primo pe- 
riodo si verifica una innovazione nelle fonti cui Guglielmo fa capo 
nella sua attività di scrittore: si rileva cioè evidente il ricorso ad 
autori greci; allo pseudo-Dionigi, che però in occidente era già lar- 
gamente conosciuto e usato, a Origene e soprattutto a San Grego- 
rio di Nissa. Questa influenza greca non che elimini del tutto, ma 
sostituisce in gran parte quella agostiniana più sensibile nel primo 
periodo. 

Si è detto, poco più su, che il mutamento delle fonti si riscontra 
nella seconda parte dell’ attività di Guglielmo: questo è sicuro; ma 
non si può pretendere di fissare in modo assoluto se egli sia venuto 
in contatto con gli scrittori greci, specialmente con il Nisseno, dopo 
il suo ingresso a Signy ovvero prima. E° probabile che anche prima 
di vestire l’ abito dei Cistercensi egli ne abbia fatto conoscenza. A 
suo tempo si notò che alcuni scritti di Guglielmo furono sicuramente 
redatti quando egli era abate di Saint-Thierry, altri dopo 1’ ingresso 
tra i monaci bianchi; altri furono probabilmente iniziati a Saint-Thier- 
ty e compiuti a Signy: e in questo periodo, tra le due osservanze reli- 
giose, si disse pure che andrebbe collocato ii De natura corporis et 
animae. Ora, poichè in quest’ opera è evidente l’ influenza di Grego- 
rio di Nissa, bisogna di conseguenza ritenere che Guglielmo ne abbia 
avuto tra le mani l opera quando era ancora a Saint-Thierry: ovvero 
bisognerebbe spostare l’ epoca di composizione del De natura corpo- 
ris et animae e collocarlo tutto nel periodo di Signy. In fondo la cosa 
è indifferente: l’ essenziale è che il De natura citato rientra con sicu- 
rezza nella zona dell’ influenza delle fonti orientali. 


xk 


Ora circa le ricordate dottrine di Guglielmo di Saint-Thierry è 
impressionante il confronto con le corrispondenti costruzioni di Gre- 


(21) A. WiLMART, in La série et la date ECGNNCIO, 
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gorio di Nissa. Il De Natura corporis et animae del primo è stretta- 
mente dipendente dal De hominis opificio del Nisseno (22). E’ noto 
agli studiosi che la scoperta di tali rapporti è stata fatta per una felice 
intuizione, e poi illustrata in modo chiaro e convincente, dal Décha- 
net, il quale ha pubblicato copiosi passi del De hominis opificio e del 
De natura corporis et animae stampati a fronte: la corrispondenza 
è evidente (23). Guglielmo, non conoscendo il greco, si servì delle 
traduzioni latine. Dell’ opera di Gregorio di Nissa esistevano due tra- 
duzioni, l’ una, più conosciuta, di Dionigi detto « il Piccolo », I’ altra 
di Scoto Eriugena. Questa seconda non figura tra le opere di. Scoto 
divulgate ai suoi tempi: era evidentemente una versione fatta da lui 
per suo uso, e poi limitatamente diffusa. E Guglielmo, poichè nelle 
biblioteche cistercensi, in particolare in quella di Clairvaux, v' erano 
le due traduzioni, le ha avute tra mani entrambe; ma dagli accennati 
confronti risulta che s’ è servito di quella di Scoto, Come pure è chiaro 
che Guglielmo, attraverso Scoto e soprattutto attraverso Gregorio 
di Nissa, ha fatto più volte ricorso a Origene. 

Tornando al De natura corporis et animae, si deve riconoscere 
che Guglielmo ha tenuto, punto per punto, presente il De hominis 
opificio. Il corpo, 1 anima, la loro unione, | indagine in profondità 
del mistero dell’ uomo; e ancora le dottrine dell’ immagine, della ras- 
somiglianza, delle analogie divine, della libertà (per la quale l’ uomo 
è elevato al di sopra di tutti gli animali e assimilato in certo senso a 
Dio libero creatore del mondo), della perdita della somiglianza 
con il peccato e della riconquista di essa mediante la grazia, rappre- 
sentano tutto il complesso della struttura del De natura di Guglielmo, 
e in tutto si rileva la conformità con il pensiero di Gregorio. Dal che 
però mal si conchiuderebbe che 1’ abate di Saint-Thierry non ha fatto 
altro che copiare, seguendo la traduzione di Scoto, il Nisseno. Due 
cose occorre rilevare al riguardo, le quali escludono la servile imita- 
zione. Il De hominis opificio è un’opera che riesce addirittura dura in 
alcuni punti, e in generale ardua. Nello studiarla era necessario inter- 
petrarla, e in una parola ripensarla. Così infatti nelle mani di Gu- 
glielmo il lavoro di Gregorio, pur conservando le sue dottrine e le 
sue linee, fu oggetto quasi di una nuova creazione, per cui acquista 
una fisonomia originale. E l’ altra cosa da osservare è che non si può 
affatto dire che, in questo ripensare e ricreare l’ opera, Guglielmo si 


(22) Per l’opera di San Gregorio di Nissa (23) Décnanet: Aux sources de la spiri- 
v. Mione Patrologia greca t. 44. tualité de Guillaume de Saint-Thierry, cit., 
specialmente da pag. 29 a 54. 
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sia potuto assidere sopra il lavoro di traduzione compiuto da Scoto 
Friugena, perchè questi, quanto originale e ardito nelle altre sue 
opere, soprattutto nel De Divisione naturae, tanto nella versione del 
Nisseno si tiene strettamente legato al testo: è una traduzione let- 
terale, a volte di una gretta servilità. 

Guglielmo dunque usò largamente, ma con libera personale rie- 
laborazione, lo scritto di Gregorio. E vi sarebbe motivo di meravi- 
gliarsi perchè quasi mai ne faccia citazione (come in genere non 
cita i Padri greci) se non si conoscesse che a quell’ epoca citare i 
greci sollevava diffidenza o poteva addirittura riuscire pericoloso. 
L'incontro tra le due tradizioni occidentale e orientale avvenne da 
principio non senza grandi difficoltà : furono necessari tempo e accorgi- 
menti perchè nascessero fondamentali accordi e si operasse la con- 
ciliazione. Guglielmo comprese il valore dell’ incontro e si servì dei 
greci; ma non volle, poichè i tempi non erano ancora maturi, urtarsi 
nelle diffidenze del momento e compromettere con una esplicita mani- 
festazione la bontà e la ricchezza del contributo che egli poteva ri- 
cavare dalla tradizione orientale. Egli dette ancora una volta prova 
del suo grande equilibrio nel ritenere e comporre insieme le due tra- 
dizioni, nell’ associare occidente e oriente, così come aveva operato 
altre conciliazioni, alle quali s’ è accennato, circa, per esempio, la 
concezione della vita monastica, in cui armonizzò i vari punti di vista 
allora in discussione unendo il rispetto alle istituzioni primitive con 
le invocate riforme rivolte ad adeguare le rinnovate visioni e gli ur- 
genti bisogni della spiritualità all’antico e sempre vivo ideale di per- 
fezione. 

E, parlando di spiritualità, non si deve dimenticare che Gugliel- 
ino è stato nel secolo XII e, si può dire senza esagerare, in tutto gl 
medioevo, uno dei più grandi maestri di dottrine spirituali. Queste 
meriterebbero uno studio particolareggiato — che non rientra nel 
piano del presente saggio prevalentemente storico —: per lo meno 
però è da notare che, tra gli scritti di Guglielmo, il De natura et 
dignitate amoris, i commenti al Cantico dei Cantici, in fondo tutti 
i lavori teologici (specialmente l’ Aenigma fidei e lo Speculum fidei), 
e soprattutto la ricordata lettera ai fratelli di Monte di Dio, l Epi- 
stola aurea, costituiscono la somma di un insegnamento che alla for- 
mazione, l’ incremento, il perfezionamento della vita spirituale hanno 
recato illuminazioni e incitamenti efficaci e fecondi. 

L’ Epistola aurea è passata ammirata e imitata in tutto il me- 
dioevo come autorevole codice di spiritualità. Essa corona il dise- 
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gno che, come un filone d’ oro, corre in tutta la speculazione di Gu- 
glielmo e conduce al termine finale: Dio riposo dell’ anima, fatta a 
immagine di Lui e a Lui ritornante attraverso la conoscenza e l’amore, 
e con l’ aiuto della grazia per cui si ristora l immagine sfigurata dalla 
colpa. La conoscenza e i gradi dell’ intelligenza, l’amore e il suo pro- 
gresso formano oggetto delle altre opere ricordate di Gugliemo; 
l'insegnamento dell’ amore, la grande scuola della carità, per cui si 
giunge mediante l’ ascesi alla mistica unione con Dio, formano il pre- 
zioso tessuto della « Lettera d’ oro »: si è sulle vette, e Guglielmo 
sa tenere l’ aria. Però anche qui tutto in lui è tranquillo e riposante, 
non vi sono sbalzi arbitrari o eccessi; egli è anche a tali altezze 1’ uo- 
mo dell’ equilibrio, e la sua parola riesce delicata e persuasiva. 

Anche la lettera, come altre opere, andò sotto il nome di San 
Bernardo : e ciò forse giovò alla diffusione di tanto alta e bella dot- 
trina. L'ombra di un’ autorità così solenne e indiscussa come quella 
dell'abate di Chiaravalle coprì delle sue proteggenti ali il lavoro di 
Guglielmo e lo salvò da critiche, o addirittura da condanne, che in 
quei tempi intellettualmente agitati, facili alle sviste e alle incompren- 
sioni, potevano colpirlo. Poi, anche per la Lettera d° oro, è stato 
messo in luce il vero autore: 

Intanto questo ritrovare spesso Guglielmo di Saint-Thierry con- 
fuso negli scritti e nell’ azione con S. Bernardo di Chiaravalle ha 
richiamato l’attenzione sulla questione del rapporto tra i due, e 
spesso la si è risolta con una considerazione troppo sommaria anzi 
superficiale, asserendo un’ assoluta dipendenza di Guglielmo da Ber- 
nardo. Eppure, se i legami fra queste due grandi figure vi sono, Gu- 
glielmo conserva fondamentalmente la sua indipendenza. Non si ne- 
gano le influenze; ma oramai,si può convenire che esse non sono 
da una parte soltanto, spesso sono reciproche. E forse da tutto quel 
che si è venuto fin qui dicendo — specialmente sulla lotta contro 
Abelardo, sulla disputa per la concezione e la riforma della vita mo- 
nastica — è risultata chiara la iniziativa di Guglielmo, anche se egli 
nella sua umiltà credette poi di nascondersi e cedere il passo al gran- 
de amico. 


Coditodii. 


Nel secolo XII, in cui si dispongono linee e si gettano semi, che 
poi successivamente s’ inquadreranno e fruttificheranno, e nel quale è 
tutto un fremito di una nascosta e profonda vitalità che avrà il suo 
slancio nel secolo successivo, anche l’opera di Guglielmo è da tenere 
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ben presente. All’ incrocio di molte vie egli ha saputo trovare la sua, 
ha intuito importanti problemi e ha per lo meno disposto condizioni 
favorevoli per la loro soluzione; ha saputo conservare il patrimonio 
della tradizione, ma non s'’ è isterilito in esso, e, nel riconoscimento 
del valore della ragione umana e della complessa costituzione del- 
l uomo, nell’ approfondimento della natura dell’ anima, immagine di- 
vina, e inoltre nell’ accoglimento di altre esperienze culturali che 
provenivano dall’ oriente, ha nel complesso fornito un contributo che, 
pur rifuggendo da esagerazioni, si deve ritenere non piccolo. E al 
ricordo di Guglielmo di Saint-Thierry, mente largamente dotata, 
scrittore sereno ed equilibrato, mite e insieme forte nella difesa della 
verità, s' unirà sempre la particolare attrattiva dell’asceta e del mi- 
stico, che, percorrendo a grandi passi la via della santità, seppe tro- 
vare pure commosse parole per gli altri uomini in cui vide il riflesso 
splendore dell’ immagine divina. 


Lupovico DE SIMONE 
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PROBLEMATICISMO E METAFISICA DELL’ ESSERE 


I. - ÌIr PROBLEMATICISMO DI Uco SPIRITO. 


« Il concetto di crisi è divenuto il motivo dominante della vita contem- 
pcranea. .....Crisi economica, crisi politica, crisi sociale, crisi dell’ arte, della 
scienza, della fede e insomma crisi morale o crisi di tutti i lavori che illuminano 
la vita» (1). Le due guerre mondiali del secolo XXe ne sono la testimonianza 
più fragorosa; ma le radici remote sono più profonde. Si chiude un ciclo sto- 
rico, « come crisi di una generale concezione del mondo e della vita, come crisi 
storica in quanto metafisica ». Ne"l’ epoca moderna «l’ uomo si ripiega su se 
stesso e in se stesso se vuol trovare il criterio della verità e la ragione della 
vita .... Il mondo moderno ha proprio questo di caratteristico, di potersi svol. 
gere e di svolgersi effettivamente, in proporzioni più o meno grandi, senza 
Dio ». La nuova visione del mondo « informa di sè tutta la realtà individuale 
e sociale.... Dai principi del (conseguente) utilitarismo traggono naturalmente 
vita tutte le scienze sociali»; fino al comunismo, i cui « presupposti specula- 
tivi restano fondamentalmente gli stessi » (2). L’ economia moderna si regge 
sul più gretto utilitarismo egoistico: dal germe dell’ homo oeconomicus alla 
conseguenza dell’ uomo tubo digerente. La tecnica « conferma in modo impres- 
sionante l’ orientamento utilitaristico della nostra civiltà.... La concezione 
immanentistica della realtà si rivela nelle esigenze più estrinsche e la rivolu- 
zione si compie in un mondo senza Dio ». Mondanità totale, radicale, conclusiva, 
nella guale non mancò «un certo senso delia vanità dei suoi valori e dell’ an- 
gustia del suo orizzonte » ; il che è già un’implicita esigenza del mondo, dell’al 
di là (3). « Il pensiero moderno percorre, dunque, tra speranze e delusioni, la 
lunga e tormentosa strada del dubbio »; e, col pensiero, tutta quanta la vita 
che ne consegue. « Irrazionalismo, relativismo e scetticismo sono i disperati 
traguardi del pensiero contemporaneo », che confluisce nel problematicismo, 
«il quale rappresenta perciò un punto di arrivo e un punto di partenza » (4). 

« Non si può definire il tutto senza negarlo... D'altra parte, è anche evi- 
dente che il pensiero non può sfuggire alle esigenze di definire il tutto..... La 
coscienza del tutto, dunque, o la coscienza dell’ assoluto è immanente a? nostro 
discorso »; ed è, nel contempo, inafferrabile: è questa la «radicale contrad- 


(1) Uco Spirito, Il Problematicismo, Fi- filosofia, Casa Ed. D’ Anna, Messina, pp. 
renze, 1948 p. 11. L° Autore ha ripreso il DIAZ 
tema nella relazione La crisi della civiltà .(@) Senato, cit., pp. 17, 18, 20, 21, 23. 
presentata al Congresso Nazionale di Filo- Si veda anche: Id.., La filosofia del comu- 
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dizione che investe il pensiero moderno nella sua totalità » (5). L’ idealismo 
moderno, nell’ acme del suo processo che è 1° attualismo, non supera la con- 
traddizione, nota esattamente lo Spirito in acute e dense pagine (40 sgg.). 
« Occorre che l’ ideale scientifico dei pensiero moderno, di escludere ogni affer- 
mazione gratuita e di tener fede a ciò che consta in modo incontroveritibile, 
non sia più frustrato da unà nuova ingenua caduta. Posto così il problema, è 
chiaro che l’ unica cosa che consti fin da principio è il problema stesso, la cui 
legittimità è data dal bisogno che si avverte di raggiungere 1’ ideale scienti- 
fico... Sento il desiderio di dare una conclusione al mio discorso, di togliere in 
esso ogni contraddizione... Finchè rimango in tale situazione cercando di 
uscirne ma non avvertendo di esserne effettivamente uscito, l’istanza critica 
non degienerà in alcuna forma di dogmatismo. Il problematicismo, cioè, è in- 
confutabile, e tocca il fondo del criticismo ». L’inconfutabilità è data «dal rico- 
noscimento esplicito che il problematico compie detla contraddizione della pro- 
pria conclusione » (6). La dialettica idealistica, « per cui la realtà è concepita 
come divenire in quanto è e non è, e si attua insieme come assoluto e relativo » 
si ipostatizza in una conclusione. « Il problematico, invece, giunto alla co- 
scienza della dialettica della vita non si creda autorizzato a compiere il passo 
necessario » per concludere. ;Rimane il problema della vita nella sua dramma- 
ticità antinomica. Il problematico « esplicitamente tende all’ Assoluto. adialet- 
tico, senza sapere se esso sia o non sia compatibile con la stessa dialettica ». 
Il problematico, insomma, « non sa andare al di là di un’esigenza », pur con- 
cependo «la speranza di potere prima o poi uscire da sè ». Si tratta di una 
« notazione psicologica », di un «documento autobiografico », in cui si « di- 
chiara spontaneamente di avvolgersi nel riconosciuto circolo vizioso.... Per il 
bene di lui varrà soltanto quella critica che riuscirà a farlo uscire dall’ attuale 
situazione psicologica e a dargli la certezza del possesso dell’ Assoluto ». Di 
fronte agli oppositori, il problematico « non ha nulla da difendere perchè non 
ha nulla che abbia conquistato »; si limita soltanto a « sollecitare una collabo- 
razione nello sforzo della ricerca » : perchè vive in uno stato d’ animo intollera- 
bile e sa di non poter compiere un salto arbitrario per uscirne (7). Confluisce 
nel problematicismo, «come in un tragico epilogo, tutta la storia del pensiero 
moderno. ... Di sè, all’uomo non rimane che la realtà immediata con tutti gli 
impulsi egoistici e i gusti arbitrari » ; cioè, la personalità empirica delusa ed an- 
gosciata (57 sgg.). « Inutile far risorgere dal suo ambito, con l’illusione di 
averle corrette e fortificate, le metafisiche ch’esso ha inesorabilmente dissolte ». 
Nel problematicismo è immanente, unico punto luminoso, un atto di fede nella 
verità. « In un modo o nell’altro, occorre che io conduca fino in fondo la dia- 
gnosi della malattia di me, che caratterizza la vita moderna e contemporanea... 
Il problematicismo vive di questa esigenza, esplicitamente, sul piano metafi- 
sico, là dove, attraverso la riconosciuta autocontraddizione, rivela tuttavia il 
bisogno di razionalità e di fede » (8). 

Così dedotto e precisato il concetto di problematicismo, lo Spirito fa se- 
guire alcune esemplificazioni, rilevando concretamente insuperabili antinomie su 


(5) SPIRITO, ili; Pa 38: (7) SpirITO, cit., pp. 47-48, 48-49, 50, 51, 
6) SPIRITO, cit., pp. 46, 47. 52, 531 95- E à 
si È dii (8) SPIRITO, cit., pp. 57; 59, 60, 63. 
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temi fondamentali quali: azione e verità, libertà e individuo, finito e infinito, 
mondo di qua e mondo di là, razionalismo e irrazionalismo. Saggi tutti, nei 
quali risplendono i meriti sostanziali dell’ autore : commovente sincerità, acu- 
tissima analisi storica del mondo moderno, passione deila verità; ed emergono 
i numerosi deleteri presupposti dogmatici da cui non ha saputo liberarsi, i quali 
paralizzano il cammino, bloccando la ricostruzione. 


2. - L'’INCOMPLETEZZA DELL'ANALISI STORICA E CRITICA DEL PROBLEMATICISMO SPJ. 
RITIANO. 


L’ analisi completa del problematicismo spiritiano per una risposta inte- 
gra!e esigerebbe un volume di mole pari a quello dello Spirito. E’ evidente che 
una nota non pretende tanto; mi limito, perciò, a indicare alcuni punti fonda- 
mentali di dissenso, riassumendoli nei due basilari, che credo li compendino 
tutti. 

Convengo sulla pars destruens del mondo moderno (per motivazioni di- 
verse, in radice, dalle spiritiane); non posso convenire su quanto lo Spirito 
omette e, più ancora, sulle affermazioni positive e costruttive (almeno nell’in- 
tenzione), per i gravi presupposti che, a mio sommesso parere, le inficiano. 
Affermazioni positive che sono numerose ; e non possono non esservi, pena non 
dire nulla, non dire: duecento pagine son là a mostrare che qua!che cosa 
si dice. i 

La prima aporia nasce subito dal concetto stesso di crisi. Non ha signifi- 
cato parlare di crisi, se non si ammette una gradazione di valori e si constata 
un loro capovolgimento, Se il problematico non riconosce certezze, come può 
fare confronti? Lo Spirito si limita ad una constatazione storica : il mondo 
moderno è in crisi, perchè non ha più certezze come il mondo precedente (pp. 
16-17, passim). Ma, se non c’è verità, se l’ esperienza è antinomicità, in 


x 


crisi era il mondo antico: il mondo moderno, scoprendo 1’ illusione, se ne è 
liberato, è avanzato, ha progredito. O era un valore, una verità, 1’ illusione? 
Ecco di nuovo affacciarsi il valore : tanto è vero che non se ne può fare a meno, 
pena non dare alcun significato al proprio parlare: cioè dire nulla, non dire; 
e lo Spirito dice, invece. E’ un presupposto dogmatico ben grave per un critico, 
perchè del tutto acritico, accettare implicitamente quale valore una visione 
del mondo senza alcuna giustificazione critica. Sembra che !o Spirito si riduca 
poi alla constatazione di una situazione psicologica; ma allora si decade ad 
una constatazione di fatto, ad una fenomenologia prefilosofica : fenomenologia 
che pone il problema da risolvere, ma non ancora i! problematicismo (la nega- 
zione della possibilità di una soluzione). Si tratta ancora di materiale grezzo da 
pensare filosofando, da teorizzare. Salvo accettare il fatto come valore esso 
stesso, definitivo ed unico, senza chiedere di più : allora scompare ogni pro- 
blema, il problematicismo è morto, perchè non è nato. E’ lo Spirito stesso a 
dire che non ci si può fermare (pp. 38, 42, 46, 58, 68, 117, passim, sopra cit.). 
Perchè? Anche qui Spirito si limita di nuovo ad una constatazione psicologica : 
sento così. Ma, da capo, fin qui si ha il problema, non il problematicismo. Il 
quale nasce dal fatto che la situazione psicologica spiritiana mi pare gravida 
di altri dogmatici presupposti. Definire equivale a negare : « non si può definire 


il tutto senza negarlo (p. 38,; cfr. 45, 141, 144; 171); in quanto si esprime, con 


î 


} 
ti 
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i caratteri del mondo fenomenico, ciò che si presume noumenico » (p. 172). 
Quì è la rivelazione, a chiare note, del presupposto. Perchè lo Spirito ha accolta 
la distinzione kantiana? dove 1’ ha giustificata? Se la filosofia vuol essere cri- 
tica, non deve accogliere nulla senza giustificarlo. Lo ha rilevato acutamente 
il Bontadini: «in filosofia occorre rifarsi perennemente. da capo. L’ esigenza 
cartesiana s’ è rivelata un’ esigenza strutturale e perenne del pensiero » (9). Lo 
stesso Spirito ha proclamato tale principio, riconoscendo che cominciare da capo 
significa porsi « nelle condizioni di costruire secondo un fine non più limitato da 
una realtà precostituita » (10). Ma pci non vi è rimasto fedele, come fenomeno 
e noumeno stanno a testimoniare. Mi pare sia qui il presupposto chiave che li- 
mita e inficia mortalmente la critica storica dello Spirito. Il quale, in sostanza, 
ha tirato le somme dello svolgimento filosofico dell’ epoca moderna, accettandone 
in blocco le premesse, per criticarne parzialmente le conclusioni. Donde le ga- 
ranzie del loro valore? E se fossero invalide? Tale dogmatico presupposto pesa 
gravissimamente su altri concetti e blocca ogni pur sincero tentativo spiritiano. 
Concetto e compito della filosofia vengono intesi quale dissoluzione del mito 
e risoluzione razionale della fantastica trascendenza nella concreta immanenza 
(pp. 173 sgg.). Ma questo è uno dei significati storici del concetto di filosofia : 
di quella moderna e, più precisamente, di quella dialettica. Ma esso non è 
l’ unico, neppure storicamente; nessuna prova è stata data che esso sia quello 
valido. Al'ora la scelta rimane casuale; e una filosofia della trascendenza non 
è neppur toccato; mentre lo Spirito pretende dare un significato universale e 
conclusivo al suo problematicismo. Ne consegue un radicale fraintendimento 
e una totale incomprensione del problema teologico trascendente e della reli- 
gione in genere. L'affermazione dell’ Infinito è ritenuta contradittoria (p. 45); 
Dio trascendente vien detto un immaginoso duplicato del mondo (83 sgg)., un 
postulato (136), forse irrazionale (164), che verrebbe annullato se raggiunto (171; 
passim, specie 135 sgg. ; 169 sgg.). Dov? è l’evidenza di sì perentorie affermazioni? 
Un’ evidenza immediata non consta; una dimostrazone non c’è. Anche qui lo 
Spirito accoglie acriticamente le oscillazioni moderne, finendo per considerare 
Dio «come Idea o Stato o Società o Io trascendentale o Spirito » (11). Il Dio 
dell’ antica trascendenza non è affrontato; se ne accetta acriticamente il su- 
peramento affermato dalla filosofia moderna. Ma il vanto è giustificato? Po- 
ste tali premesse, sono intuibili le conseguenze a proposito della religione, la 
quale viene confinata in una nebulosità metastorica (p. 81 sgg.), che poi tutto 
disporrebbe nella storia (p. 94). Nella religione, «il problema svanisce prima 
di porsi ». Nella rivelazione, il mondo ultraterreno, «una volta rivelato, si 
congiunge con il mondo terreno in un’unica realtà » (12). La rivelazione af- 
ferma esattamente l’opposto. Sbaglia? La si corregga, ma 1’ affermazione 
della rivelazione va intesa qual’ è, non capovolta : altrimenti si ha la defor- 
mazione. Questi ed altri presupposti sgorgano da un’ insufficiente analisi sto- 
rica e critica. Le conclusioni dello Spirito sono limitate e condizionate al mondo 
moderno. La metafisica e la trascendenza antico-medioevale non si sentono 


(9) G. BontapinI, U. Spîrito e la sempli- raggiunto il fondo elementare del problema; 
ficazione del problematicismo, in Rivista di per quanto è detto nel presente scritto. 
Filosofia Neo-scolastica, a. XL (1948). p. (10) SPIRITO, cit., p. 61. 

346. Semplificazione, aggiungo, molto avan- (11) SPIRITO, cit., p. 4I. 


zata, ma che mi pare non abbia ancora (12) SPIRITO, cit., pp. 171, 172. 
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minimamente toccate e neppure sfiorate (13). Se il prob!ematicismo conclude 
storicamente e logicamente il periodo moderno, e ne convengo, resta da di- 
mostrare che esso sia valido anche nei confronti del pensiero antico-mediovale 
e delle sue forme ben vive contemporaneamente e di contro al mondo mo- 
derno. Non viene almeno il sospetto che la riconosciuta invalidità speculativa 
del pensiero moderno possa coinvolgere anche la critica da esso fatta (o cre- 
duta di fare) alla metafisica e alla trascendenza precedenti? Se ciò fosse, e non 
si sono recate ragioni per escluderlo, tutto il problematicismo potrebbe es- 
serne compromesso nella sua aspirazione ad una conclusività storica e teore- 
tica universale; e si limiterebbe ad una pur meritoria ma limitata conclusività 
di un periodo storico, quello moderno. 


Zet= DAL PROBLEMATICISMO ALLA FONDAZIONE DELLA METAFISICA DELL’ ESSERE. 


Il problematicismo è inconfutabile, afferma lo Spirito (p. 46 sgg.). Se 
così è, niente da fare : il problematicismo è 1’ unica verità (non problematica : 
perciò il problematicismo è morto), Ma è vero? Non mi pare. Se le osserva- 
zioni del paragrafo 2° sono valide, spetta al problematico mostrarne 1’ univer- 
salità; a tutt'oggi il compito non mi pare assolto: anzi, già compromesso 
per la limitatezza storica, e conseguentemente teoretica, del suo orizzonte. Dato 
pure che la confutazione della filosofia moderna sia valida, resta la filosofia an- 
tico-medioevale, non ancora affrontata. Lo Spirito 1’ ha supposta confutata 
dallo svolgimento moderno e ne ha accolto là conclusione. Presupposto dogma- 
tico, criticismo acritico : perciò invalido e insussistente, proprio in nome della 
critica. Lo Spirito non ha svolto una critica, ma ha accolto acriticamente un 
dato criticismo, quello moderno. E’ critico tale atteggiamento? Inconfutabili 
sono la verità (se mai c’è) e il silenzio, il non dir nulla. Di fatto, lo Spirito 
ha detto molto, moltissimo, fin troppo per l’inizio e %a fondazione della 
filosofia. E’ inconfutabile il problematicismo per il «riconoscimento esplicito 
che il problematico compie della contraddizione della propria conclusione; 
confermata dalla constatazione del suo carattere contradditorio » (14). L’ espli- 
cito riconoscimento è incontradditorio o contradditorio? Nel primo caso, il pro- 
blematicisco è superato da una certezza : l’incontradditorietà del riconoscimento, 
della constatazione. Nel secondo caso, nulla è detto, nulla è affermato : perchè 
I’ essenza della contraddizione consiste appunto nel negare ciò che si è detto, 
cioè nel non dir nulla. A chi nulla dice, nulla da rispondere; salvo poi coglierlo 
a pronunziarsi di fatto, agendo e cioè scegliendo (e gli è inevitabile) nella 
vita (15). 

Il problematico non assume la contraddizione : per la semplice ragione che 
la contraddizione non è assumibile, perchè è nulla, non è. Ciò che consta, 
che è, nella contraddizione sono i termini; ognuno dei quali, singolarmente 
preso, non consta affatto come intrinsecamente contradittorio in se stesso : 
semplicemente constà, è, almeno come situazione psicologica. L'unica cosa 


(13) Quando parlo di metafisica antico-me- (15) Perciò non posso condividere l’atteg- 
dioevale, intendo riferirmi alla linea aristo- giamento del Bontadini, cit. p. 347, che pa- 
telico-tomista. re condividere l'affermazione spiritiana del- 
l’inconfutabilità. Mi pare che tale inconfu- 


(14) SPIRITO, cit., p. 47. D% 3 
) Det tabilità vada, almeno, chiosata come sopra. 
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che consta fin da principio sono dunque i singoli termini del problema. Ciò 
dico proprio per «tener fede a ciò che consta in modo incontrovertibile » e 
non venire « più frustrato da una nuova ingenua caduta » (16). Il problema 
nasce dal pensamento della relazione, o comparazione, dei termini fra loro. 
Il dimenticare questo incontrovertibile dato di fatto, trascurando i termini 
dal quale nasce il problema, mi pare proprio la «nuova ingenua caduta» iniziale 
del problematicismo: cioè lo scambio del problema, dato incontrovertibile, 
co) problematicismo, acritica affermazione dell’ insolubilità del problema. Pro- 
prio qui credo di dover ricodare allo Spirito ciò che egli stesso ha scritto : « ar- 
restarsi al di quà di ogni gratuita ipostasi e approfondire il significato » dei ter- 
mini, unici incontrovertibilmente dati; mentre lo Spirito ha ipostatizzata la 
contraddizione. La quale si rivela non nella constatazione del dato, qualunque 
esso sia (mondo esterno, cogito, percipi, atto di pensiero, ecc.), ma nella 
pretesa di fermarsi al dato, assolutizzandolo. Dal tentativo di sistemare i 
dati incontrovertibili dell’ esperienza, nasce il problema. Un punto del quale, 
un termine, sta « nella constatazione dell’ impossibilità di eliminare 1’ esigenza 
di un assoluto razionale » (17), L'altro termine è dato dall’ impossibilità di 
negare il dato, incontrovertibilmente dato : negarlo è riaffermarlo. Fin qui, 
d’accordo, Il disaccordo nasce da un’ illegittima pretesa, dogmaticamente 
posta dallo Spirito: «conviene, dunque, precisare prima d’ogni altra cosa i 
modi di questa esperienza e i limiti di essa e vedere fino a che punto essa ci 
possa condurre senza trascenderla, cioè senza abbandonarci a un qualsiasi 
gratuito dogmatismo » (18). Non è il più gratuito ed acritico dei dogmatismi 
precludersi subito la via alla trascendenza? Perche? In questa affermazione 
c'è tutto il bagaglio del criticato pensiero moderno, che grava ancora su 
Spirito. 

Ciò che consta, finora, è l’esperienza e l’impossibilità, la contradittorietà 
di una sua assolutizzazione ; null’altro .« Le proprie affermazioni, pronunciate 
con carattere di assolutezza, si dispongono in un discorso che non riesce ad 
essere conclusivo » (19). Questo consta, null’ altro. L’ affermazione di preclu- 
dersi subito la via ad un’eventuale trascendenza è surrettizia, ingiustificata, 
dogmatica. Il prob'ematicismo si regge (ma non si regge) sulla pretesa di 
assolutizzare l’esperienza. Che è poi 1’ anima di tutto quel pensiero che vien 
detto moderno, nel quale si pone e rimane anche il problematicismo. Se è 
vero, come ritengo, che il problematicismo si regge solo su quel!’ arbitraria 
presupposta, ingiustificata pretesa di non voler oltrepassare il dato, è evidente 
l’ ingenuo dogmatismo che corrode e mina criticismo e problematicismo. 

Allora rifacciamoci al dato incontrovertibile. Cos’ è il dato? Lo si riduca 
quanto si vuole: cosmo, cogito, percipi, atto di pensiero, situazione psicolo- 
gica, noema, illusione (a parte l’acritico presupposto che 1’ illusione arbitra- 
riamente presuppone : tolta la quale, 1’ illusione si scopre il reale); rimane ine- 
liminabile il suo carattere essenziale ; il dato consta, è, non non è. Dire: non è, 
è ancora dire è, affermarlo. O essere, o nulla : non datur medium. Nel nuilla 
non ci sono nè problemi, nè prob!ematicismo. Ma l’ essere consta, è il dato 
incontrovertibile. Consta anche il divenire? Allora siamo al bivio: Parmenide 


(16) SPIRITO, cit., p. 46. (18) Spirito, cit., p. 181. 
(17) SPIRITO, cit., p. 161. (19) SPIRITO, cit., 162. 
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o Eraclito. Ma Eraclito vive solo in Parmenide: perchè anche il divenire è, 
pena non essere. Sorge, allora, un altro bivio : o 1° essere dell’incontrovertibile 
esperienza si rivelerà 1’ Essere, o rinvierà all’ Essere. Ciò che finisce per ricono- 
scere anche lo Spirito : « il problema del mondo del!’ al di là nasce per 1’ im- 
possibilità di accontentarci dei risultati dell’ esperienza fenomenica. Se l’espe- 
rienza di questo mondo riuscisse a soddisfare e soprattutto a rendersi conto 
adeguatamente di se stesso », nessun problema della trascendenza nascerebbe. 
« L’ altro mondo può essere concepito soltanto come ragion d’ essere di que- 
sto... Impostato in questi termini il problema dell’ al di là, esso si rivela im- 
prescindibile e la sua negazione non può aver senso » (20), perchè sarebbe la 
negazione dello stesso incontrovertibile, innegabile (negarlo è affermarlo) dato 
dell’ esperienza. « L’esperienza, per sè, in quanto mera positività, non può essere 
contradittoria » (21). « Si tratta, in fondo, di essere o di non essere e la co- 
scienza della vanità della nostra azione non ci permette di riposare e di ri- 
nunziare alla ricerca di ciò che ci consenta di superarla » (22). Allora, perchè 
lo Spirito si ferma? Per il dogmatico pregiudizio immanentistico, che egli con- 
divide con il pensiero moderno, come si è detto sopra. O lo Spirito giustifica 
la necessità di fermarsi, o deve andare oltre. « In particolare, ma è un parti- 
colare che vale un universale, noi riteniamo che la critica, nel senso di con- 
futazione, della metafisica classica non sia ancora stata fatta, anzi neppure 
impostata; poichè in sostanza ci si limita, quando si affronta questo argo- 
mento, a tirar fuori dal cassetto la critica della Ragion Pura » (23). Che è 
il più dogmatico dei dogmatismi. « Ciò che consta fin da principio è insomma, 
I’ esperienza e l’ esigenza della sua mediazione fondata sul predetto ideale 
(1’ ideale scientifico): il problema nasce per l’incontro di questi fattori, i 
quali sono, come tali, preproblematici : però il passaggio al problema è fa- 
tale, anzi la compresenza di quegli elementi costituisce già il problema » (24). 
Problema che non può non venire affrontato, dunque, e che esige la più radi- 
cale acribia critica. 

Il problemà della metafisica risulta perciò sempre essere quello fonda- 
mentale, e, in fondo, l’unico decisivo » (25). Ed è essenziale l’elaborazione di 
una metafisica dell’ esperienza, perchè è la base fondamentale condizionante 
tutto l’ edificio filosofico. Prima, dunque, di esaminare «la nostra effettiva 
esperienza dell’al di là », esaminiamo attentamente il di qua, 1’ esperienza 
data incontrovertibilmente: proprio perchè il di là « può essere concepito sol- 
tanto come la ragion d’ essere » de! di qua (26). Allora ogni pericolo di salto 
illusorio (p. 170) sarà evitato; e smetteremo di innalzare quelle statue di moda, 
che hanno forse la testa d’ oro, ma i piedi di fragile argilla (27). Lo Spirito 
« accetta ancora la valutazione che 1’ attualismo dava di se stesso come ter- 


(20) SPIRITO, cit., p. 169. 

(21) G. BontapINI, Il punto di partenza 
della ricerca filosofica, in Attualità filosofi- 
che, Padova, 1948, p. 37. 


ficazione ecc., cit., p. 346. 

(25) G. BontapinI, U. Spirito e la sempli- 
ficazione ecc., cit., p. 348. 

(26) SPIRITO, cit., pp. 181, 169. 


(22) SPIRITO, cit., p. 170. 

(23) G. BontapINI, Ugo Spirito e la sem- 
blificazione del problematicismo, cit., pp. 
345-346; cfr. SPIRITO, cit., passim, specie p. 
172, sopra citato (fenomeno e noumeno). 

(24) G. BontapiNnI, U. Spirito e la sempli- 


(27) E’ ovvio che i cenni sopra esposti non 
hanno alcuna pretesa di esaurire il ponde- 
roso argomento della fondazione della  filo- 
sofia: si tratta di cenni telegrafici indica- 
tivi. Ciò che importa, per ora, è di vedere 
se l’impalcatura regge. 
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mine risolutorio dell’ intero processo storico precedente. Condotta tutta la 
filosofia a risolversi nell’attualismo, e confutato poi l’attualismo, risulta che 
tutta la massa del sapere filosofico accumulato nei secoli è annullata » (28). 
I! che mi pare una conclusione troppo affrettata e punto critica. « La consta- 
tazione, che fu già di Kant, in apertura della Critica, che ci sono state non 
una, ma molte metafisiche, per se non può fondare altro che un ‘sospetto sulla 
invalidità di tutte: giacchè, a rigore, non si può escludere che tra le molte 
e discordanti ci fosse quella valida e inconfutabile ». Il problematicismo ha 
ancora da affrontare e dissolvere, se gli è possibile, la metafisica dell’ essere 
aristotelico-tomista; la quale, a tutt'oggi non si ritiene nè tocca, nè scalfita. 
Finchè tale compito non sia assolto, la validità del problematicismo (e il suo 
merito, per lo scrivente) è condizionata e limitata alla dissoluzione del pensiero 
moderno ; dunque, rimane un fatto storico limitato, non un universale principio 
teoretico. 


4. - CONCLUSIONE. 


Lo Spirito si è proposto di « sollecitare una collaborazione nello sforzo del- 
la ricerca ». Senza pretese, soltanto per « accrescere |’ impegno nella ricerca », 
con schietta cordialità e « sincerità », furono stese queste righe. 


GIiacoMo SOLERI 


GRANDEZZA E RESPONSABILITA’ DELLA PAROLA 


Chi si accosta alla verità, si accosta a Gesù. Gesù è la Verità che ha preso 
volto umano, è la Verità che si è fatta incontro agli uomini affinchè gli uomini 
potessero raggiungere la verità e vivere nella verità. Questo senso dell’ Incar- 
nazione, messo in risalto da Sant'Agostino e da San Tommaso (1), trova la 
sua giustificazione nell’ essenza stessa di Gesù: Verbo eterno procedente dal 
Padre nell’ atto della contemplazione infinita (In principio erat Verbum), che 
si fa uomo e abita tra gli uomini (Verbum caro factum est). Termine dell’ eter- 
na conoscenza, identico e consustanziale alla Mente che lo concepisce, il Verbo 
come Oggetto del Pensiero divino è la Verità divina, increata e sussistente, 
che con Gesù entra nel mondo e nella storia. Sicchè si può dire che chi ha tro- 
vato Gesù, ha trovato la Verità; chi vive in Gesù, vive nella Verità; ma si 
può dire altresì che chi conquista la verità, qualunque verità, giunge o almeno 
si avvicina a Gesù. 

Il Prologo di San Giovanni è un documento fondamentale in base al quale 
ci è possibile fare questa affermazione, che è poi il principio-chiave e il con- 
cetto centrale dell’ umanesimo cristiano. Il Verbo sussistente nella Mente 
del Padre, è la fonte di ogni luminosa manifestazione della gloria di Dio ani- 


(28) G. BontapinI, U. Spirito e la sempli- tem, ipsa veritas, Dei Filius, homine assum- 
ficazione ecc., cit., p. 341. pito, constiluit atque fundavit fidem ». Cfr. 

(1) S. AGostIno, De Civitate Dei, XI, S. Tommaso, Summa Theologiae, III, p. 1, 
2: « Ut homo fidentius ambularet ad verita- a. 2. 
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mante dei suoi vibranti riflessi la creazione, è una Parola che risuona in ogni 
cosa, è una Luce che si rivela (in qualche modo) in tutte le cose, da quelle ina- 
nimate (cielo e terra, monti e mare, mondo stellare e mondo atomico) allo spi- 
rito umano: intelligenza e coscienza, poesia, scienze naturali, filosofia; finchè 
questa Parola risuona e questa Luce rispiende (dopo le parziali e progressive 
rivelazioni dei profeti dell’ Antico Testamento) in modo pieno e definitivo in 
Gesù, « pienezza di grazia e di verità », nel quale gli uomini possono final. 
mente contemplare la gloria di Dio (2). Il Verbo che si rispecchia in ogni realtà 
creata, di cui è forza creatrice e ordinatrice; che riempie detla sua luce vivifi- 
cante lo spirito umano (Vita erat lux hominum); che è quindi Verità di ogni 
verità, Luce di ogni intelligenza, Senso profondo dell’ universo e della storia : 
questo stesso Verbo è la Fonte di una più ampia comunicazione di luce intel 
lettuale che, sia pure con un distacco infinito di va‘ori rispetto alle precedenti 
manifestazioni, accresce la ricchezza spirituale dell’ uomo per mezzo della Ri- 
velazione e della elevazione soprannaturale. Questo Verbo è !a stessa Persona 
che assume e sostiene 1’ Umanità di Gesù, « che è I’ immagine di Dio ». « Quel 
Dio che disse : Dalle tenebre splenderà la luce ; egli stesso lampeggiò nei nostri 
cuori a illuminare la conoscenza della gloria di Dio (rifulgente) nel volto di 
Cristo ». (3). 

Dunque tutte le verità hanno la stessa fonte eterna, quantun- 
que ne discendano per due diversi canali; tutte hanno la stessa suprema misura 
e lo stesso punto di convergenza : il Verbo di Dio (4). E° la magnifica intui- 
zione di Giustino e di Clemente Alessandrino, secondo i quali ogni verità è 
un riflesso, una scintilla, © almeno un «brandello » dell’eterna Verità che 
si manifesta pienamente in Cristo; sicchè qualsiasi verità scoperta e detta dai 
« filosofi » è naturalmente cristiana (5). E° come una seminagione di verità che 
il Verbo ha fatto nel mondo : il creato, e soprattutto lo spirito umano, è il 
grande campo dove è stata gettata la semente; quando attraverso la ricerca, 
la riflessione, la dimostrazione le verità affiorano, si sviluppano, maturano in 
sistemi o in visioni del mondo, diventano frutti di vita, è sempre il Verbo che 
manifesta la sua luce, partecipata, come idea, come « forma » e divina somi- 
glianza, in tutte le cose. 

Ogni verità ha dunque un significato cristologico e trinitario : è un’ eco 
e un raggio di Gesù, eterna Parola venuta a portare agli uomini la piena Rive- 
lazione della Luce divina, Ogni conoscenza è in noi un riflesso della Cono- 
scenza eterna; ogni espressione di concetti interiori in parole è un’ immagine 
dell” Incarnazione dell’ eterna Parola. Chi pensa, è immagine del Verbo proce- 
dente; chi parla, chi insegna, qualunque sia la verità che insegna, anche se è 
di ordine scientifico, 0 economico, 0 matematico, trasmette sempre anch’ egli 


(2) Giov. I, 1-14. cata in tutta la sua opera — oltre ad aver- 

(3) II Cor., IV,14, 6. la resa vita nella sua vita! 

(4) E’ la tesi fondamentale della teologia (5) Cfr. Giustino, Dial., II; I Apol., c. 
dei rapporti tra natura e soprannaturale, 46; II Apol., c. 13. - CLEMENTE ALESSAN- 
tra ragione e fede, tra filosofia e teologia, prINO, Stromati,, I, 13: « In ordine alla ve- 
e quindi — in campi più vasti — tra tutto rità eterna la filosofia, sia quella barbara 
l ordine dei valori umani, personali, so- sia quella ellenica, si procurò un brandello, 


ciali, politici, e 1’ ordine dei valori divini non denominato dalla mitologia di Dio- 
partecipati all'uomo. S. T. l ha illustrata niso, ma, appartenente alla teologia del Lo- 
in pagine indimenticabili all’vinizio della gos che eternamente è». Cfr. pure Stroma- 


Summa contra Gentiles, I, aa. 3-8, e appli- ti, I, 1, 2, 5, 18; 28; VI, 42, 44; 106, ecc. 
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un raggio di quella Luce che brillò pienamente nell’ Incarnazione. Una sublime 
analogia avvicina pertanto la parola umana alla Parola divina, a Gesù. E in- 
sieme essa è veicolo, non soltanto del pensiero dell’ uomo, ma anche del Pen- 
siero di Dio. 

Quando uno studioso si accosta alle realtà create, se non si ferma al 
senso letterale, ma penetra il valore che le anima, 1’ idealità immanente 
che pervade l’ universo, vi scopre un richiamo alla Ragione trascendente 
che a ogni cosa comunica una somiglianza di sé, un suo riflesso. Non è sol- 
tanto la luce delia « forma », oscurata nelle cose, che allora, al contatto di un’ in- 
telligenza, scintilla in tutta la sua vivida bellezza, quale eternamente Dio attri- 
buiva a ogni partecipazione della sua Essenza nel creato; ma è la Luce ancor 
più nascosta, la Luce fonte di ogni !uce, che si manifesta come in una pe- 
nombra nei concetti e nelle parole umane. 

Perciò chi ha la missione di cercare e di insegnare la verità, non può non 
riflettere sulla grandezza del suo compito e del suo dovere, sulla dignità dei 
pensieri che formula e delle parole che pronuncia. 

Che se oggetto della conoscenza e dell’ insegnamento è Dio stesso; se si 
ha da spiegare o da sviluppare nella sua virtualità infinita la stessa Rivela- 
zione di Gesù e da applicarne i principi nei diversi campi della cu!tura umana, 
mostrando la consonanza di questa a quelli, e il nuovo senso illuminativo e 
perfettivo che essi le portano; chi comunque ha da studiare e da insegnare 
la « dottrina sacra » : in lui più splendida riverbera !a immagine trinitaria, poi- 
chè più direttamente studia e comunica la Verità che è oggetto della contem- 
plazione eterna. Egli pensa Dio come Dio pensa se stesso (6); conosce Dio 
come lo conosce il Verbo, e lo manifesta come lo rivela Gesù, Verbo In- 
carnato. Somiglianza analogica, beninteso, con distanza infinita tra il ter- 
mine umano e il termine divino. Ma somiglianza propria, nella quale ha 
parola dell’uomo raggiunge la sua più grande dignità! Se per ogni creatura 
la misura di valore si desume dal grado delîa sua somiglianza con Dio; il va- 
lore, la dignità della parola umana, si desumano da questa somiglianza pro- 
porzionale con l’ineffabile Parola Trinitaria e, in definitiva, con Cristo Ri- 
velatore di Dio. 

La «sacra dottrina » è senza dubbio sacra perchè viene da Dio, per 
mezzo di Gesù, e perchè tratta del sacro, ossia dei misteri divini infini- 
tamente lontani e « separati» da ogni umano pensiero (7); ma anche perchè 
ha in sè qualcosa di sacro, di divino, e chi la studia o la insegna entra in 
un intimo contatto con la Divinità. La teologia è una scienza subal- 
ternata (come si suol dire) alla scienza di Dio e dei Santi del cielo, poichè 
parte da principî — gli « articoli di fede » — inevidenti per noi, ma lumino- 
sissimi in sè e contemplati negli splendori dei Santi; è dunque una parteci- 
pazione in noi della Luce trinitaria, che quantunque velata dalle ombre del- 
l’ analogia già sfavilla nello spirito e lo mette in contatto con 1’ Uni-Trino (8), 

Nello spirito di chi ascolta e impara, qualunque sia la disciplina che 
gli è insegnata, si ha una nascita di verità, la formulazione di una parola 
interiore — il « verbum mentis» — che rispecchia la generazione eterna del 


(01th gogna 8 De Veriti nl Qo 10; (7 
a. 7 (98 nella nuova ediz. Marietti). (8 
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Verbo, e che espressa in parole esterne è una somiglianza dell’ Incarnazione 
e della nascita temporale del Verbo. Questa è la grandezza di ogni insegna- 
mento umano : far nascere in uno spirito 1’ idea (9). E ogni idea, considerata 
con gli occhi della fede, è luce di Gesù. Ma quando la verità insegnata è la 
verità divina, quando la Rivelazione stessa è presentata all’ intelligenza e al 
cuore dell’uomo, allora più stretta e più lucida è l’analogia con la genera- 
zione eterna del Verbo, e si può ripetere con Giustino che allora «il Verbu 
fresco nasce nelle anime» (10). Ogni conoscenza della verità divina è una 
nascita o una rinascita di Gesù in noi, un’ epifania divina. Chi crede viene 
alla Luce, alla Verità che è Gesù. Egli veramente è rigenerato e partecipa alia 
vita di Gesù, che è vita eterna (11). 


Caliicolico 


Non si può sfuggire a un senso di profonda ammirazione per la gran- 
dezza di questa missione di « rivelatori » che hanno tutti coloro che parlano, 
che insegnano. Siano greci o barbari, si chiamino Eraclito e Socrate o Mosè 
e Paolo, siano maestri di teologia o di filosofia o di qualunque altra discip!i- 
na: tutti sono (ognuno in misura o in ordine diversi) profeti del Logos: ogni 
verità, da chiunque sia detta, viene (come da ultima Fonte, direttamente o in- 
direttamente) dallo Spirito Santo (12). 

Ma al senso dell’ ammirazione si congiunge quello della responsabilità 
che si ha quando si è chiamati a pensare e a parlare, a comunicare agli altri 
la verità, soprattutto se si tratta della verità teologica. Si sente allora il bi- 
sogno di inginocchiarsi dinanzi agli altari e lì, nel mistico raccoglimento dove 
tacciono tutte le altre voci, mettersi in contatto con la Parola eterna, e invo- 
care dallo Spirito quel «raggio della sua Luce» che rischiari e renda non 
troppo indegni della grandezza a cui si è chiamati come portatori della Parola 
al mondo. 

Se grande è la dignità, grande pure è la responsabilità e ardui sono i 
doveri del pensatore e maestro cattolico, oggi. 

Primia di tutto perchè è facile adulterare la verità in un mondo dove la 
parola è diventata così spesso veicolo non di verità ma di menzogna e, come 
per Talleyrand, maschera del pensiero; è facile tradire, o sciupare e profa- 
nare la parola, o scinderla dal suo significato trascendente ed eterno. E il pen- 
satore e maestro cattolico deve essere un portavoce di Dio, deve proporsi 
di avere sempre sul suo labbro quella veritas sermonis di cui parla San Tom- 
maso, che è rispondenza della parola al pensiero, come questo è rispondenza 
alla realtà; deve proporsi di non insegnare mai una dottrina, di non fare mai 
un’ affermazione che non nasca da una maturazione interiore avvenuta nel 


(9) Cfr. I, q. 117, a. 1; De Verit., q. 11, II, 18, 28. La Glossa medioevale in I Cor., 


a. 1 (105 ediz. Marietti). 12, 3, ha il famoso detto che S. T. in I-II, 
(10) Lettera a Diogneto, I, 4; cfr. Giu-  q. 109, a. 1, 1a attribuisce a S. Ambro- 
stINO, Dial., 88. gio: « Omme verum, a quocumque dicatur, 
(11) Cfr. Gvu., XVII, 2-3, 24; I Gu., V, a Sbiritu Sancto est». Anche se non è 
11-12, EeCcc.. di S. Ambrogio, il pensiero che esprime è 


(12) Cfr. Giustino, Apol. I, 46; Apol II, pur sempre nel solco della tradizione patri- 
13; S. AGostIno, De doctrina christiana, stica. 
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clima spirituale riscaldato dalla luce feconda di Gesù; di non sfuggire mai al 
controllo e al confronto dell’ eterna Parola; di non essere mai tra coloro che 
per orgoglio o per leggerezza si oppongono alla Verità unica e infallibile pre- 
sentando come verità opinioni o ipotesi o aperti errori (in ogni ramo dello sci- 
bile e specialmente in quello filosofico e religioso) che si rivelano come falsità 
per il fatto stesso che sono in contrasto con le affermazioni chiaramente e si- 
curamente contenute nella Rivelazione, Deve proporsi, il pensatore e maestro 
cattolico, di essere più di ogni altro un fedele servitore della Verità e un at- 
tivo ministro della Paro!a per far brillare nelle intelligenze e nelle coscienze 
la Luce di Gesù. Ardua consegna! 

Ma di questa consegna il dovere e la responsabilità appariscono in modo 
anche più impressionante, se si riflette sulle impellenti necessità del nostro 
tempo e quindi sui compiti precisi del cristiano chiamato ad agire e ad inse- 
gnare nel nostro tempo. 

Si tratta di fare convergere tutti gli sforzi di pensiero e di azione di pa- 
recchi secoli, e di adunarne tutti i risultati veramente validi in una nuova 
sintesi vitale dove il sapere trovi la sua unità e la vita si conformi e si svolga 
secondo la direzione della saggezza su tutti i piani dove l’ uomo è chiamato 
a operare, da quello del perfezionamento personale a quello sociale e politico. Que- 
sto immenso materiale accumulato nei secoli che seguirono al Medioevo : scoperte, 
esplorazioni, introspezioni, speculazioni, contemplazioni, esperienze, realizzazioni... 
manca ancora della sua unità. Sono elementi ancora disordinati e spesso con- 
trastanti che cercano sistemazione. E’ un corpo senz’ anima. E’ una civiltà 
in formazione, che cerca il principio della sua unità. Chi farà la nuova sin- 
tesi? Chi darà un’ anima alla civiltà moderna? Sappiamo che non sarà il ma- 
terialismo comunista, per ragioni chiarissime; sarà invece lo spiritualismo 
cristiano, che tutto incentra e fa convergere (poichè tutto di là deriva) nel 
Verbo che era nel principio luce degli uomini, forza creatrice e ordinatrice, 
fonte di ogni verità e di ogni valore umano: nel Verbo che si è fatto carne 
diventando, Egli che era capo dell’ ordine cosmologico della creazione, capo 
anche dell’ ordine soteriologico della redenzione; in Gesù che è re del mondo 
e della storia, e a cui deve essere sottomesso, non per perdersi, per essere di- 
strutto, ma per essere elevato e salvato, ogni pensiero umano (13). La nuova 
sintesi sarà ancora una sintesi del Logos, e il nuovo umanesimo sarà ancora 
l’ umanesimo dell’ Incarnazione. 

Vi sono mille e una ragione per affermare che il nostro tempo, nono- 
stante le sue negazioni e le sue aberrazioni, cerca questa sintesi, cerca Gesù. 
Si moltiplicano le testimonianze di questo « desiderio naturale » dell’ uomo. 
Spiriti retti e chiaroveggenti si rendono conto, dopo tante amare esperienze, 
che solo nell’ ordine della verità divina, nell’ ordine cristiano chiaramente © 
anche solo implicitamente ammesso e invocato, si trova la salvezza. L’ ul- 
tima voce che ci giunge è quella di Charles Lindbergh, nel suo libro Volo e 
vita: « L’ essenza della civiltà dipende da un equilibrio materiale, mentale 
spirituale del popoli, misurato su una scala più divina che umana » (14). « E° 
giunta l’ora di imprimersi bene in mente che la scienza, se non sarà fre- 


(13VCIRAIIE COTE, Scribner' s Sons) 1948. Da Selezione dal 
(14) Of Flight and Life, New Yort (Ch, Reader s Digest, Milano 1948. N. 2, p. 112. 
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nala da una maggior forza morale, diventerà l Anticristo diell” Apocalisse. 
Se vogliamo impedirle di distruggere quello che è rimasto della nostra civiltà, 
dobbiamo porla sotto il controllo d’ una filosofia radicata nella natura del- 
l’uomo e nutrita delle eterne verità di Dio » (15). Solo il Cristianesimo porta 
quest’ ordine di verità divine e insieme abbraccia tutto l’ordine delle verità e 
dei valori umani in una civiltà veramente umana e veramente cristiana che 
sola merita di ‘essere considerata regno dell’uomo. 

Il Cristianesimo può e deve dunque attuare oggi questa nuova sintesi 
di civiltà, utilizzando tutte le risorse accumulate dal progresso moderno, 
unendo tutti gli elementi, materiali e spirituali, acquisiti dalla cultura, ar- 
monizzando tradizione e progresso, subordinando, il naturale al soprannaturale 
senza abbassare questo e senza distruggere quello, compenetrando tutta la 
vita dell’ uomo con la luce e con la forza del Logos. Esso è chiamato a dare 
a tutta la costruzione umana il senso architettonico della saggezza che esso 
solo possiede e dà all’ uomo (16). 

I pensatori cristiani devono essere questi «saggi » che, mentre costrui- 
scono l’ ordine ideale del pensiero, segnano altresì le linee architettoniche 
del'a nuova città della terra, dell’ ordine politico. Più che delle furberie dei 
politici e dei diplomatici, più che dei movimenti sociali o delle rivoluzioni, 
l’ordine nuovo sarà effetto delle contemplazioni dei saggi. Ci vogliono dei teo- 
logi che scoprano e manifestino al mondo il volto di Gesù, il senso del Cri- 
stianesimo, la sua inserzione nell’ uomo e il suo interesse per il tempo in cui 
si vive. Ci vogliono dei filosofi che con sguardo profondo penetrino l’intima 
realtà del mondo e della vita per scorgervi 1’ irradiazione del Logos; che rac- 
colgano gli sparsi elementi dî verità raggiunti dal pensiero moderno per farli 
entrare purificati e impreziositi nella sintesi cristiana. Ci vogliono degli scien- 
ziati credenti che scrutino la natura per decifrare non soltanto il significato 
letterale dei fenomeni, ma anche 1 intima voce con cui essi cantano la glo- 
ria di Dio. Ci vogliono dei pedagogisti che insegnino e applichino un me- 
todo sagace per educare le nuove generazioni alle più alte idealità umane e 
cristiane. Ci vogliono dei sociologi che cerchino la giusta soluzione dei pro- 
blemi che ci travagliano e insegnino agli uomini a convivere ne'la pace in- 
staurando un ordine di giustizia e di carità tra le classi. Ci vogliono dei giuri- 
sti che, lungi da ogni positivismo, ristabiliscano la forza della legge e la mae- 
stà della Giustizia rivelandone la dipendenza dalla legge eterna che è lo stesso 
Verbo increato nel quale è eternamente contemplato e decretato l’ordine uni- 
versale (17). Ci vogliono dei politici che ispirino la loro azione agli immortali 
principi del Decalogo e del Sermone della Montagna, e che ascoltino e se- 
guino le grandi direttive d’ azione date dai saggi, che sole possono assicurare 
agli ordinamenti civili stabilità e pace (18). Ci vogliono letterati, poeti, ar- 


(15) Ib., Selezione, p. 113. tur; illi vero qui sunt intellectu deficientes, 
(16) Cfr. I-II, q. 66, a. 5; IT-II, q. 45 corpore vero robusti, a natura videntur in- 
RAS i È Da î Y stituti ad serviendum..., In regimine hu- 


mano, inordinatio provenit ex eo quod non 
propter intellectus praceeminentiam aliquis 
pracest, sed vel robore corporali dominium 
sibi usurpat vel propler sensualem affectio- 
nem aliquis ad regendum praeficitur 

(18) Cfr. C. G., III, c. 71: « Illi qui in-Stultorum dominium infirmum est, nisî sa- 
lelleciu praceminent, naturaliter  dominan- pientum consilio roboretur ». Su questo pia- 


(Ctrl ta Me aan ran 
3:09 93: a. di, cadliz; ‘a. 3. Cir.til'magmifico 
discorso di Pio XII ai giuristi Cattolici italia- 
ni, L'Osservatore Romano 7-8 nov. 1949. 
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tisti, scrittori, maestri che in ogni campo del pensiero e dell’ arte scoprano 
e rivelino la luce di Gesù, capiscano e facciano capire agli uomini Gesù. Que- 
sti sono i veri artefici della nuova sintesi, i saggi cristiani che non si esauri- 
scono in considerazioni astratte ma fanno profluire la loro dottrina in azione. 
La Saggezza cristiana non ha solo una funzione speculativa mia anche un fun- 
zione pratica (19). I pensatori cristiani sono chiamati a essere anche gli apo- 
stoli della civiltà nuova. ; 

L’importanzà del loro compito si capisce facilmente se si pensa che in 
realtà la nuova sintesi di cui parliamo deve gettare le sue radici e svilupparsi 
principalmente negli individui, nel cuore della persona umana, dove sorgono 
il bene e il male, dove può prodursi il rinnovamento e il risanamento uma- 
no. Mi si permetta di citàre ancora Lindberg, che scrive: « Come può es- 
sere creata una tale filosofia [quella di cui si è detto prima] e tradotta in 
azione? Che influenza può avere, in questi tempi di cataclismi, un individuo 
singolo, un uomo solo perduto fra centinaia di milioni come una rondine nella 
bufera? La risposta sta in quella dote che l’uomo sdltanto possiede, fra tutte 
le creature. In ognuno di noi c' è una scintilla capace di accendere nuovi fo- 
colai di progresso umano, nuova luce spirituale. Questo fuoco può covare sotto 
la cenere durante secoli di tenebre, o riaccendersi alle raffiche di una cristi, 
diffondendosi per tutta la terra, portando altri alla vita con la luce e il 
suo calore. Quando ardono parecchi di questi fuochi sorge una nuova aurora 
di comprensione spirituale; si accende la fiamma di un grande popolo. E° 
dall’ uomo, dall’ individuo, non dai governi, che devono sprizzare queste scin- 
tille » (20). 

I pensatori cristiani quando sono chiamati a insegnare, sono chiamati 
a suscitare negli spiriti queste scintille (scintille del Verbo!), a riaccendere 
nella persona umana, specialmente in chi è giovane, questo fuoco, a far com- 
prendere ai singoli che « per progredire, e perfino per sopravvivere, dobbia- 
mo imparare dalle parole di Cristo » (21). Quando una folla d’ uomini così for- 
mati e convinti saranno pronti, l’ora della grande sintesi sarà ormai vicina! 
Che importa al saggio cristiano non vederla cori i suoi occhi di carne? 
Egli forse passerà, come gli antichi patriarchi, salutandola dia lontano: ma 
quello che a lui importa è di aver validamente contribuito all’ edificazione 


della nuova città con la sua parola e con il suo sangue. 


Questo grande compito assegnato a chi abbraccia comunque il « mini- 
stero della parola » crea dunque delle responsabilità cui non si può sfuggire, 
come uomini e come cristiani. E’ quindi necessario, ripeto, inginocchiarci ac- 
canto agli altari. Lì si invoca la Luce. Lì si contempla la Parola Incar- 
nata, la Verità che ha preso volto umano, Gesù. Noi dopo l’Incarnazione 
possiamo guardarlo come nostro Esemplare, per far « rispecchiare |’ immaco- 


e ai partiti politici che oggi vi si appellano 


no della saggezza ispirante futta la vita reason 
umana anche nella sua necessaria proiezio- (19) Cfr. I-II, q. 45, a. 3, in c. e od ob 
ne sociale e politica, va considerato il Cri- (20) Da Selezione, già cit., pp. 113-114. 


stianesimo in rapporto ai movimenti sociali (21), (PID 
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lato e nobilissimo suo sembiante » (22), per riprodurre nella nostra umana 
parola i lineamenti di Lui, divina Parola. 

Come la Parola Incarnata, la nostra parola deve essere anzitutto una pa- 
rola umile. 

Non è un paradosso, ma un fatto, 1’ umiltà di Gesù. Egli è Colui che « sus- 
sistendo in natura di Dio... svuotò se stesso, assumendo la natura di schiavo, 
e facendosi simile all’ uomo; e in tutto il suo esteriore atteggiamento ricono- 
sciuto come un uomo, umiliò se stesso, fattosi ubbidiente sino alla morte, e alla 
morte di croce » (23); Colui che « pur essendo Figlio, imparò da quel che sofferse 
a obbedire » (24); che non disdegnò essere riconosciuto e tenuto alla stregua 
di un povero operaio : il « figlio del fabbro », il « figlio di Giuseppe » (25). Si 
direbbe che ci sia in ‘Gesù una specie di riconoscimento del proprio limite 
(come uomo), almeno nel senso di ubbidienza al Padre quanto ai limiti in 
cui contenere la Rivelazione (26), e 1’ azione (27). Egli riconosce e proclama 
la derivazione divina del suo pensiero e il suo atteggiamento di « umiltà » nella 
missione che gli è stata affidata: « La mia dottrina non è mia, ma di Colui 
che mi ha mandato. Se uno vuol fare la volontà di lui, conoscerà se questo 
insegnamento viene da Dio o se io parlo da me stesso. Chi parla da se stesso 
cerca la propria gloria; invece chi cerca la gloria di chi l’ ha mandato è ve- 
race e non vi è in lui ingiustizia » (28). Si tratta dell’ umiltà « intellettuale », 
che mentre è fuga dall’ambizione e dall’orgoglio che profanano il messaggio di 
verità, è anche garanzia di questa stessa verità, non compromessa dalla spa- 
valderia, dalla presunzione, dallo snobismo, dalla pervicacia. Umile e ub- 
bidiente dinanzi al Padre, Gesù è anche « mite ed umile di cuore» con gli 
uomini (209). 

Come è facile a chi è orgoglioso tradire la verità, sacrificarla al proprio 
punto di vista, invanirsi dei suoi pensamenti fino ad un volontario accieca- 
mento! E’ il dramma umano a cui allude il primo capitolo della Lettera as 
Romani quando parla di coloro che «s’ invanirono nei loro ragionamenti e fu 
avvolto di tenebre il loro stolto cuore. Dicendo di essere sapienti divennero 
stolti ». (30). Quante eresie, quante inutili lotte, quante sterili controversie, 
quanto tempo perduto per la mancanza di umiltà nella ricerca e nell’ insegna- 
mento della verità! 

E’ necessario amare la verità soprattutto, anche al di sopra del proprio siste- 
ma e del proprio piedestallo ; preferirla a tutti quelli che fino a ieri credevamo risul- 
tati sicuri della nostra ricerca ; convincersi che la possediamo sempre parzialmente, 
e che forse il nostro vicino su certi punti o anche su tutto l’ insieme ha visto 
meglio di noi; rinunciare a essere dei dogmatici infallibili e inattaccabili, in- 
sofferenti di critica come incapaci di autocritica, pronti piuttosto a colpire 
anche in modo mancino chi ci contraddice che a esaminare serenamente la 
validità delle sue ragioni. Sj tratta di una cosa semplice: imparare la saàg- 


(22) Cfr. CLEMENTE Romano, I Lettera ai 
Corinti, 36, 2. 


( MG, XII 32. 
( 
(23) Filibp., II, 7. (2 
( 
( 


V, 19. 

VAI 160= 18; otra VISO: 
9) Mt., XI, 29. 
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Rom. I, 21-22. 


(24) Ebr., V, 8. 
(25) Mt., XIII; 55; Lo. IV, 22. 
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gezza senza finzione, senza ipocrisia, e comunicarla senza invidia e con 
lealtà (31). San Tommaso d’ Aquino anche in questo è un fulgido esemplare. 

E’ tutto un atteggiamento da prendere nella vita, se si vuole costruire 
nella verità. « Dobbiamo attingere forza — scrive Lindbergh — alle virtù 
dimenticate della semplicità, dell’ umiltà, della contemplazione, della pre- 
ghiera. Ci vuole una devozione che va oltre la scienza, oltre il nostro io; 
ma la ricompensa è infinitamente grande, ed è la nostra sola speranza (32). 
La ricompensa nella quale si può sperare quando si è umili e onesti servitori 
della Luce, è la gicia della verità, è la fecondità della saggezza, « perchè ine- 
sauribile tesoro è dessa per gli uomini, e quelli che ne fanno uso. si procac- 
ciano presso Dio amicizia, raccomandati (a lui) dai doni dell’istruzione » (33). 
Dio ama, come diceva Aristotele, coloro che hanno culto disinteressato per 
l’ intelligenza. (34). 

Il pensatore cristiano chiamato a insegnare, deve anche meditare sulla 
sua paradossale situazione di uno che conosce 1’ ammonimento. evangelico 
di non farsi chiamare « maestro », e che pure come tale è riconosciuto e chia- 
mato. « Voi non fatevi chiamare Rabbi, perchè uno solo è il vostro Mae- 
stro, e voi siete tutti fratelli... E non fatevi chiamar Maestro, perchè uno solo 
è il vostro Maestro, il Cristo. Il più grande tra voi sarà vostro servo. Chiun- 
que si innalzerà sarà abbassato, e chi si abbasserà sarà innalzato » (35). San 
Tommaso d’ Aquino commenta ; « Che cosa vuol dire? Si deve osservare che 
propriamente è maestro colui che ha una sua dottrina, non colui che comu- 
nica agli altri una dottrina trasmessagli da un altro: e pertanto uno solo è 
il maestro, ossia Dio, che propriamente ha la dottrina; ministerialmente 
però molti sono i maestri. Se cerchi di essere tu l’autorità, cerchi ciò che ap- 
partiene a Dio; ma se cerchi di essere un ministro [della dottrina], cerchi ciò 
che è proprio dell’umiltà; sicchè (Gesù) aggiunge : Il più grande tra voi sarà vo- 
stro servo; ossia, reputerà di essere niente più che un servitore.... Cristo at- 
tribuisce a sè il magistero, poichè egli è il Verbo : e perciò a lui tocca ‘nse- 
gnare, poichè nessuno. insegna se non per mezzo della parola. Parimenti è 
maestro quanto alla natura umana, poichè è stato mandato per  inse- 
gnare... » (36). 

Qua!unque sia la materia che si insegna, insegnare è sempre essere un 
portavoce della Parola eterna, e bisogna stare attenti a non falsificarla; ma 
soprattuto quondo si insegna la scienza divina, è necessario essere fedeli ser- 
vitori della Parola, umili seminatori di una semente che ci ha affidato 1d- 
dio. Il pensatore cristiano, il teologo che amino più se stessi che Dio, che 
vedano più i loro ragionamenti che il Vangelo, tradiscono la loro missione, 
dimenticando che bisogna sapere e insegnare agli altri ua sola cosa, possedere 
e comunicare una solo saggezza: Gesù, e Gesù Crocifisso, in sè e nelle sue 
irradiazioni nel creato! (37). 


(30) Sa PVI" (35) Mt., XXIII, $, 10-12 
(32) Da Selezione, sopra cit. p. 115. (36) Comm. in Mth., c. XXIII, 1; cfr. I, 
(33) Sap. VII, 14. GI) cali adelo RD CAVIE ALINA, INTO 
(34) Eth. Nic., X, c. IX, 1179, 20 Cfr. S. ediz. Marietti), ad 1. 
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La parola di chi insegna deve essere pure una parola luminosa, ossia ricca 
di luce e quindi illuminante. 

Questa, come vedemmo, è la funzione stessa della parola: essere un vei- 
colo di luce, esprimendo un concetto nella generazione del quale la mente 
ha diradato la tenebrosità delle cose, facendone emergere l’anima di verità, 
la « forma ». Specialmente la parola di chi è stato chiamato da Dio, di chi 
in qualche modo ha ricevuto il mandato dalla Chiesa di trasmettere la verità 
evangelica, deve essere una testimonianza alla Luce (38), una continuazione 
della missione di Gesù, venuto per rendere testimonianza alla Verità (39), un 
allargamento di orizzonte nello spirito umano per far capire tutta la larghez- 
za, l’ altezza, la profondità di Dio (40), una illuminazione di chi siede nel- 
l'ombra (41), un’ investigazione e una distribuzione delle ricchezze di Cri- 
sto (42), una rivelazione di quello che è il recondito mistero di Dio (43). 

Può darsi che in qualche caso !a parola debba diventare anche polemica, 
come lo è stata la parola di Gesù contro 1’ ipocrisia e contro l’ ingiustizia (due 
ostacoli, si direbbe, insormontabili all’ingresso del Regno di Dio nel cuore 
umano e nella società); può darsi che contro questi due peccati mostruosi 
oggi pure sia necessario combattere, giacchè di ipocrisia e di ingiustiza è 
impastato il nostro tempo. Ma, la parola cristiana deve essere soprattutto 
una testimonianza e una rivelazione, serena, limpida, pacificatrice, come la 
saggezza. Si può esigere che si abbassino le maschere (libertà, democrazia, 
fraternità, giustizia sociale, nuovo umanesimo) dal volto dei nuovi farisei; si 
possono e si devono inchiodare i ricchi ingiusti e i proletari violenti alle loro 
responsabilità enormi; ma bisogna ricordare che la sola negazione dell’ errore 
non è ancora costruzione, convincersi che si costruisce solo nella verità. La 
Verità divina penetra sino in fondo allo spirito; essa illumina e sgomina la 
notte anche più fitta; essa dà la vera libertà (44). Bisogna aver fede nella 
Verità, e in Colui che ha detto : Io sono la Verità! (45). 

Affinchè la parola cristiana sia luminosa e diradi le tenebre, essa deve 
come la parola di Gesù nascere dal profondo, « Nessuno ha veduto mai Dio, 
il Figlio unigenitò che è nel seno del Padre, ce l’ ha fatto conoscere» (46). 
Bisogna essere stati a lungo sul seno di Dio nel riposo della contemplazione 
per poter parlare agli altri delle sue meraviglie; bisogna ritornarvi spesso, 
affinchè non si svuotino le nostre cisterne. L’ideale del saggio cristiano è quello 
della contemplazione illuminante dj cui parlava San Tommaso d'Aquino, erede 
della classicità cristiana, quando fissava l’ideale di una vita « composta, in cui 
la contemplazione profluisce in azione e l’azione è al servizio della contem- 
plazione » (47). 

Certo, è meglio splendere e illuminare, che splendere soltanto; tuttavia 


(38) Gv., XVIII, 37. (44) \Gu., VIII, 32. 

(39) Gu., XVIII, 37. >. 7 
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(41) Le., I, 79. (46) (Go., I, 18. 
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per illuminare bisogna avere la luce, bisogna rimanere perennemente in con- 
tatto con le sorgenti della luce. 


FX ÀK 


Quando si tratta di verità divina, la parola che la presenta deve essere 
‘ancora pia. 

E’ evidente che non si può parlare di Dio e di ciò che lo riguarda (teolo- 
gia) come di un teorema di matematica o come di un intricato problema di 
paleografia. Se non c'è un argomento o una materia che non possa susci- 
tare la passione della ricerca e dare il gusto della scoperta o della dimostra- 
zione, la scienza di Dio non può che procedere da amore e profluire in amore, 
non può non interessare e trascinare tutto l’uomo, dandogli il gusto e la pas- 
sione della realtà divina: quella che San Tommaso, al seguito di Dionigi, 
chiamava la simpatia col divino, quando parlava dell’Ieroteo che è non solum 
discens sed et patiens divina (48). 

Si tratta di una contemplazione amorosa che suppone e insieme accresce 
l’ affinità dello spirito con Dio, data dall’ amore soprannatura‘e nel quale 
bagna le sue radici il dono infuso della Saggezza; 1’ anima coadattata così 
all’ azione dello Spirito Santo, abitata da lui, sotto il suo influsso percepisce 
quasi per un’ esperienza ineffabile il sapore di Dio (49). E’ uno sguardo pro- 
fondo che penetra nel mistero di Dio, là dove solo lo Spirito di Dio può 
vedere e sapere; è una partecipazione all’ uomo della conoscenza integra‘e, 
della sapienza perfetta con cui Dio conosce le sue profondità ininvestigabili (50). 
Allora l’ uomo si piega con tutto se stesso dinanzi alla Trinità augusta. La sua 
anima diventa adoratrice e orante. Tutto il suo essere si infuoca al contatto 
con Dio. Dallo spirito dedito con sincerità e purezza alla ricerca umile e alla 
contemplazione amorosa delle cose celesti la parola prof'uisce piena di consape- 
volezza e di pietà. 

E’ la parola convinta e sapida che è stata preghiera prima di essere predi- 
cazione o insegnamento, e che, sia come preghiera che come insegnamento, è 
sempre un canto di gloria a Dio. Ha sempre un timbro caratteristico, un suono 
che sembra un’eco che viene da regioni lontane. E’ come la voce di Maria nella 
visita ad Elisabetta. Chi 1’ ascolta, ne scopre l’ origine, e ne riceve grazia e 
letizia. 

Chi pronuncia la parola di Dio non esaurisce il suo compito nella pura 
illustrazione diell’intelligenza, ma deve esercitare anche sul cuore l’attrazione 
che conduce a Dio: non soltanto al Dio dei filosofi, all’ Atto puro o al Primo 
Motore, ma al Dio Vivente, al Dio di Abramo, di Isacco e di Giacobbe, al 
« Verbo che spira 1’ Amore » e che come amore si dona alle anime, facendole 
partecipare al gusto ineffabile del Dono trinitario (51). 

Il pensatore cristiano dovrà sempre ricordare che 1’ amore di Gesù sor- 
passa tutta la conoscenza (52), e che solo 1’ anima dolcemente ferita da que- 
sto amore del Crocifisso può infondere in chi l’ascolta una conoscenza vivida 


(48) DioniGi  Ps.- AreopacitA, De Div. (50) Cir WI Corsza lenti: 
Nomestex24 ci I-II, q.045, 02. (51) Cie dgr ant. 
(0)ACibl, gg43, Wa Nt3. (52) Ef., III 10. 
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di Dio, può pronunciare una parola che sia come quella di Gesù, unico per- 
fetto adoratore del Padre, parola che viene dall’alto e che scava nel profondo 
per rivelare la gloria di Dio. 


Non c'è dubbio che per essere efficace la parola che si pronuncia dovrà 
ancora essere una parola crocifissa. 

Gesù è la Parola Crocifissa! 

Egli fu crocifisso due mila anni fa, perchè non volevano ascoltarlo, per- 
chè avevano paura della Luce che portava. E’ crocifisso ognora nella sua 
Chiesa , in Pietro e in Paolo, in Ignazio e in Giovanni Crisostomo, in Mons. 
Stepinac e nel Card. Mindszenty. Eterno antagonismo! La Parola è venuta, 
la Luce si è manifestata: ma le tenebre non vollero riceverla, lo spirito 
umano, che è suo riflesso e, si direbbe, suo focolare domestico, si rifiuta spes- 
so di accoglierla, perchè già occupato da altri (53). Perciò la lotta contro la 
Luce, la crocifissione della Parola. 

Chiunque tradisce la verità, è un crocifissore della Parola. Chiunque 
dalla cattedra, o dal giornale, o nei comizi, o sui libri, o alla radio, è veicolo 
di menzogna, quel tale è tenebra in lotta con la Luce! 

Chi irride e tenta di soffocare la predicazione evangelica, chi per odio o 
per interesse si oppone all’ avanzamento del Regno di Dio nello spirito umano 
e nella società : quegli appartiene all’ antica schiatta di Erode, di Caifa, dei 
farisei. 

Chi mette le mani sopra un Vescovo, e lo trascina dinanzi ai tribunali, 
e lo incatena, solo perchè egli ha detto la parola di Dio e per impedirgli di ri- 
peterla ancora, costui colpisce Gesù, crocifigge la Parola divina vivente nella 
Chiesa, Gesù. 

Oggi la Parola è crocifissa ne! Papa, vilipeso e calunniato, del quale si 
travolgono le parole e si interpretano male le azioni. E’ crocifissa nei Vescovi, 
nei sacerdoti, nei laici imprigionati o comunque perseguitati e impediti di 
compiere il loro « ministero della parola » tra i fedeli. Il Card. Mindszenty è 
la più fulgida manifestazione, oggi, della Parola Crocifissa. Porpora corrusca 
che dal carcere dà a Cristo, dinanzi al mondo, una solenne testimonianza, tanto 
più efficace in quanto ha il sapore e il bruciore del sangue. E questa testimo- 
nianza supera le pareti del carcere, oltrepassa i confini di Ungheria e il sipa- 
rio di ferro: è una testimonianza che interessa la coscienza universale, poichè, 
come proclamava San Paolo dal suo carcere, « la Parola di Dio non si può in- 
catenare » ! (54). 

E’ anzi la legge che governa la manifestazione della Parola nella normale 
economia della Redenzione : che solo se è crocifissa la Parola acquisti tutta la 
la sua efficacia redentrice; che solo nel sangue sia la sua più eloquente testi- 
monianza e la sua più potente energia. Oggi che la Parola è stata ancora una 
volta in un modo così atroce crocifissa, noi siamo certi che è vicina l’ora 


decisiva della rinascita cristiana anche per i paesi dove adesso i confessori di 
Cristo giacciono in catene. 


(SIGUR (54) II Tim., II, 9. 
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Bisogna che anche il saggio cristiano, se vuole partecipare all’ opera re- 
dentrice e riorganizzatrice dell’ uomo, dia un contributo di sofferenza e di 
espiazione, con la stessa generosa dedizione con cui Gesù accettò la croce. 
Sarà lo sforzo non indifferente di sincerità e di chiarezza; sarà il travaglio in- 
teriore per raggiungere la certezza; sarà la lotta contro le tentazioni dell’agno- 
sticismo e del razionalismo; sarà la fatica dello studio; sarà la pazienza nel- 
1° incomprensione e nell’ insuccesso ; sarà 1’ umiltà con cui si riconosce il pro- 
prio limite e la propria insufficienza dinanzi a una verità che ci supera, so- 
prattutto dinanzi al Mistero che oltre un certo valico è vano indagare ma solo 
bisogna adorare; sarà il rinnegamento con cui si rinuncia ad altre gioie, a 
certi facili successi, a certi splendori mondani; sarà la « sobrietà nel sapere » 
e tutta l’ ascetica della vita intellettuale (55): si tratterà sempre di una cro- 
cifissione. La parola sarà sempre efficace quando sarà accompagnata da un po’ 
del proprio sangue. 

Questi sono i quattro doni da chiedere dinanzi agli altari come forze che 
permettano al saggio cristiano di essere degno della Parola, e di affrontare 
con serietà le responsabilità che essa importa in chi ha ricevuto la missione 
di diffonderla nel mondo. Umiltà che rende devoti e fedeli alla verità ; luce inte- 
riore che si espande in altre anime; pietà che dà alla parola il suo sapore 
celeste; sofferenza che rende efficace e palpitante la testimonianza. 

Il tempo stringe, la crisi postmedioevale non è ancora risoltà, gli uomini 
cercano ardentemente la vera soluzione. Ogni cristiano deve portarvi il suo 
contributo, qualunque esso sia, purchè ispirato all’ eterna verità di Dio e ri- 
flettente la luce intellettuale del Verbo. Non c’è soluzione materialistica o 
scientifica che possa salvarci da sola. Non c’è pura filosofia che possa appa- 
gare tutte le esigenze e tutte le aspirazioni dello spirito. Non c’è forza umana 
che possa assicurare la creazione di un mondo nuovo. Il mondo ha bisogno 
della saggezza cristiana, della Parola e della Grazia di Gesù. Chi sarà ministro 
fedele di questa Parola e di questa Grazia darà luce al mondo e sale alla 
terra, per la forza di quello Spirito « che crea e rinnova tutte le cose ». 


P. Rarmonpo SPrazzi, O. P. 


UN'‘OPUSCOLO RECENTE *SUTGESÙ* CRISTO 


Incomincia a circolare un opuscolo su Gesù Cristo (1). Esso può turbare 
le idee di qualche lettore non accorto e per questo va segnalato a tempo. 

L’ austero profilo di Gesù che adorna la copertina e la formulazione del 
titolo invitano ad acquistare il piccolo libro e a scorrere la cinquantina di pa- 
gine che lo compongono. 

Iì lettore pensa che questo Quinto Vangelo sia un qualcosa di nuovo, una 
elaborazione od una sintesi dei quattro Vangeli, una vista d’ insieme del ma- 
teriale biografico e dottrinale sparso negli scritti degli Evangelisti. 


(55) Cir DI-II Qi 147; aa. 1, 20, ‘due ia- (1) E. Tapper. Il Quinto Vangelo (Ediz. 
teressanti articoli dedicati da S. T. all’« asce- A. Mengarelli. Roma 1950). 
tica del pensiero ». 
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Leggendo l’opuscolo non si riesce ad avere un orientamento, tanto più 
che manca una prefazione, la quale manifesti lo scopo de!l’ autore nel com- 
porre l’ opera. Chi legge nutre sempre la speranza che la pagina successiva 
sia più chiara della precedente e faccia capire le intenzioni dell’ autore. Si 
arriva al termine dell’ opuscolo con una profonda delusione. Il Quinto Van- 
gelo, formulazione tanto promettente, diventa una parola vana, piena d’ in- 
ganni. Si è tentati di dire che 1’ autore ha dato un titolo attraente ad un con- 
tenuto vuoto e meschino, 

Siamo giunti a questo giudizio negativo dello scritto dopo un esame at- 
tento di esso. Crediamo che il giudizio di ‘qualunque lettore non sia molto dis- 
simile da! nostro. 

I rilievi che seguiranno legittimeranno, così almeno pensiamo, il nostro 
parere. 

S’ignorano le fonti dalle quali il Taddei prende il materiale per il suo 
Quinto Vangelo. Esse non sono certamente i quattro Vangeli canonici, nè 
qualche altro libro neo-testamentario, nè alcuni tratti più attendibili o vero- 
simili degli scritti apocrifi. Dove prende 1’ autore il materiale narrativo per i 
paragrafi: Gesù visita gli ammalati (pp. 7-8), Gesù predica in Ca- 
farnao (pp. 8-11), la parabola delle vane promesse (pp. 29-32), il pa- 
dre del carcerato (pp. 37-38), le colpe dei sacerdioti (pp. 38-40)? 

Il Taddei altera il materiale esistente nei Vangeli canonici. La nota pa- 
rabola del seminatore, uscita dalla bocca di Gesù con una chiarezza inegua- 
gliabile e con lo scopo ben determinato di indicare, in un modo accessibile a 
tutti, le disposizioni. d’ animo con le quali si riceve il messaggio evangelico, 
è proposta con altre tinte : « Ecco un povero passò con un sacco e si fermò 
davanti a un contadino e il contadino dette a lui del grano. Fece altra strada 
e un altro contadino gli regalò altro grano, e così continuò a camminare e a 
ricevere, tanto che il sacco si riempì da esserne gonfio. Arrivato che fu il po- 
vero, in un luogo molto distante da dove era partito vide un altro conta- 
dino che si disperava e con lui era tutta la sua famiglia, perchè il fuoco 
gli aveva distrutta la casa e tutto il resto di quello che possedeva. Allora 
il povero toltosi di spalla il sacco, dette parte del grano alla famiglia, per- 
chè lo macinasse, e parte si mise a gettarto sul campo lavorato. Così il 
grano crebbe dove sarebbe venuta l’erba cattiva e inutile, e la famiglia 
ebbe da mangiare in quell’attesa. Ora i discepoli chiesero a Gesù che spie- 
gasse meglio quello che voleva che loro, ritenessero. E Gesù disse : il bene 
è come un seme che tu ricevi in un luogo, e non per trattenerti, ma per andare 
a gettare dove troverai il primo solco preparato » (p. 17). 

E’ ancora una contraffazione della storia evangelica il capitoletto dal 
titolo: Gesù insegna che cosa sia la preghiera: «e Gesù rispose: 
sarà una tua preghiera ogni cosa buona che tu faccia. Cammina, vai da Cafar- 
nao a Betlem e poi torna, e dì che là compiesti un’ opera che ti costò la strada 
e il lavoro, e sarà una preghiera... se tramuterai il grano in pane per. tutti 
e la legna in fuoco per tutti » (p.12). Non sappiamo se il T. si renda conto della 
distanza delle due località, nè si capisce la ragione della scelta di esse. 

L’ autore non riesce nel suo scritto a nascondere espressioni tendenziose e 
idee preconcette, Nel passo citato si vede come egli consideri la preghiera in 
modo poco trascendente e spirituale. Il T. vibra un colpo contro la concezione 
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cristiana della preghiera. La preghiera non è «ogni cosa buona» compiuta 
dall’ uomo, bensì elevazione dell’ anima verso Dio e richiesta di doni necessari 
alla creatura. 

Tendenziosa è la risposta che pone l’ autore in bocca a Cristo in una cir- 
costanza non segnalataci dai Vangeli canonici. Simone chiede a Gesù : « quando 
è che si nomina il nome di Dio invano? » Il Maestro risponde secondo il T. : 
«quando tu lo nominerai per chiedere ricompensa o beneficio altro, o privilegio, 
o esaudimento dei tuoi desideri, che essi tutti sono peccato, perchè mettono la 
tua persona in primo luogo e t’inducono a tentare la volontà del Signore » (p. 11). 

Qua e là sono diffuse alcune idee preconcette. Ne segnaliamo due. 

Parlando del padrone buono e di quello cattivo, 1’ autore pone la seguente do- 
manda in bocca ad un interrogatore : « Maestro se il mio padrone è buono con 
me, come mi devo io comportare? E Gesù rispose : Vai dal padrone e digli che 
appena ti vede ti saluti e ti dica grazie. E poi dica grazie a te tutte le volte 
che si mette a tavola e mangia, e grazie per ogni cosa che tocca ‘e possiede. 
E poi digli che ti paghi ciò che ti deve e quando avrà fatto questo e 1’ avrà 
fatto bene, liberatene prima che se ne penta e torni a toglierti quello che ti ha 
dato, e voglia da te il grazie ed il saluto, e ti bastoni come fa col suo cavallo 
che non parla » (pp. 36-37). 

Il T. usa espressioni ancora più dure quando rivolge le sue invettive 
contro i sacerdoti : « Voi Farisei vivete di mercati e di gabelle e voi Scribi 
divorate le vedove per le vostre orazioni e voi Sacerdoti mettete le casse per 
raccogliere 1’ elemosina, come le reti per il pesce. Voi date ai poveri un pezzo 
di pane inzuppato nell’ acqua e dite che è la carità del Signore, e mangiate 
carne di maiale e siete grassi come i maiali.... Scribi, Fiarisei, Sacerdoti woi 
parlate dei poveri e dispregiate i poveri. E avete costruito le vostre case che vi 
dividono daj poveri, e le vostre vesti che vi distinguono dai poveri. Ma io vi 
dico che siete stolti perchè credete che questo possa durare e che questo sia 
accetto al Signore, e che tutto non crolli sotto di voi e sopra di voî.... Guai 
a voi che avete fatto mercato del nome di Dio e di lui vi servite per imban- 
dire le vostre mense. Guai a voi Scribi, Farisei e Sacerdoti che intimidite i 
poveri per i loro peccati e siete d’ accordo per infrangere le cose più gravi 
della legge... Venga dunque !a vostra persecuzione e il sangue, perchè sia 
colma la misura » (pp. 39-40). Tali invettive mai pronunziate da Gesù rivelano 
la tendenziosità dell’ autore; egli non ha avuto il ritegno di mettere il suo 
pensiero e le sue parole acerbe nella mente e sulle labbra di Cristo. Chi legge 
spassionatamente queste righe non ha difficoltà a riconoscere che esse e tutto 
il capitolo che le contiene sono uno sfogo irruente del malanimo di chi le ha 
scritte. Non mi sembra, tra l’altro, che intimidire gli uomini per i loro pec- 
cati sia un tratto disumano o un metodo proibito dalla religione. Inoltre in- 
vocare la giustizia può essere un’aspirazione nobile, ma desiderare la perse- 
cuzione è un segno manifesto di vendetta e di odio sanguinario. 

Alcuni punti, forse intenzionalmente, sono lasciati in una penombra e in una 
indeterminatezza tali da far dedurre a chi legge delle conclusioni che l’autore 
non esprime, ma che con mo!ta probabilità ha pensato. Questo è il caso ‘del 
paragrafo su La famiglia di Gesù (pp. 18-19). Sembra che Cristo abbia 
una madre come gli altri uomini e che intorno a lui ci siano fratelli e sorelle. 
Parimenti nel secondo incontro di Gesù con la Maddalena (pp. 28-29) non tutto è 
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piano e le intenzioni di questa donna non sono chiare, Infatti l’autore, quando 
la Maddalena entra nella casa di Simone dove si trova Gesù a banchetto, dice : 
«ed essa si inginocchiò ai suoi (di Gesù) piedi, e nessuno sapeva perchè faceva 
così, se per vergogna di essere meretrice di Simone o altro» (p. 28). 

L’ obiettività della critica ci obbliga a rilevare qualche rara osservazione 
degna di uno studioso e di una penna migliore. « Tu cammina e fai in modo 
di dare la tua riconoscenza a tutti. Così si comporta il ruscello con le sue acque 
che rallegra e disseta lungo tutto il suo cammino per rendere quello che ha ri- 
cevuto dalla sorgente » (p. 18).Gesù, davanti al corpo di Giovanni Battista deca- 
pitato, commenta il fatto così: « torneranno i tiranni come Erode, ma a cia- 
scuno di loro camminerà appresso Giovanni » (p. 27). Pur riconoscendo la non 
storicità di tali parole, perchè non risulta che Gesù le abbia mai pronunziate, 
ammettiamo che esse potrebbero costituire un bel commento a quei fatti ai 
quali si riferiscono e che sono contenuti nei Vangeli canonici. 

Lo scrittore nel corso dell’opera cade in alcuni errori di particolari che 
mostrano la sua ignoranza in materia biblica e che non è il caso di elencare 
qui. Essi sono rottami sparsi alla periferia di un edificio crollato. 

L’ opuscolo contiene delle lacune gravi che non possono essere ammesse 
in uno scritto, anche ridotto, il quale tratti di Gesù. L’ autore non tocca mai 
la divinità di Cristo, non accenna al regno che Gesù è venuto a fondare nè alle 
norme che lo regolano, non parla dell’ insegnamento del Maestro, omette i 
fatti più essenziali della vita di ‘Chi si è mostrato agli uomini con il sigillo e 
le credenziali della divinità. 

Lo scrittore non presenta nulla di organico; il suo racconto, aneddotico 
e frammentario, si porta su fatti di secondo piano presentati in modo infedele. 

Non c’ è da meravigliarsi se noi, al termine di questa critica, pronunziamo 
un giudizio severo su Il quinto Vangelo di E. Tappei. L’ opuscolo è inu- 
tile. Esso mette della confusione nelle menti ed è inadatto a far conoscere 
ed apprezzare la persona e l'opera di Cristo. Questo quinto Vangelo è inutile 
per coloro i quali ammettono dalla più remota antichità l’esistenza di quattro 
Vangeli soltanto. La tradizione su questo punto è molto precisa. Origene affer- 
mava : « La Chiesa ha solo quattro Vangeli, l’eresia ne conta di più » (1). Esso 
è inutile anche per coloro che non seguono le testimonianze della tradizione. 
Se questi infatti non accettano i quattro Vangeli canonici, non devono accet- 
tare logicamente nemmeno questo quinto Vangelo che non ha nessun argo- 
mento interno per la sua attendibilità. 

Qualcuno potrebbe chiederci : perchè segnalare un opuscolo inutile? Rispon- 
diamo: perchè si conosca da tutti, anche dai meno competenti, la sua inutilità 
e si lasci la pubblicazione nella vetrina dove si trova esposta. 


BENEDETTO PRETE O.P. 
“ 


S. THOMAE AQUINATIS - Quaestiones disputatae. - Marietti, 1949. - Vol. 2. 


La presente edizione, diligentemente curata dai Professori dello Studio 
Generale della Provincia Domenicana di Piemonte, non è la solita « ristampa » 


(1) ‘In Luc! Hom. x [P. ‘G. 13, 18031. 
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sulla vecchia stereotipa, ma una edizione nuova veramente migliorata, con- 
forme al motto impegnativo della benemerita Casa Editrice « Ad. meliora 
cotidie ». 

La carta infatti è più fine, i caratteri più nitidi, il testo più corretto e il 
metodo seguito più conforme alle moderne esigenze. I criteri usati sono chiara- 
mente esposti dal P. Pession nell’ Indroduzione Generale in cui si tratta pure 
dell’ origine, della natura e della cronologia delle Q00. DD. 

Il testo è quello tradizionale, rivisto e corretto in base alle migliori edi- 
zioni antiche: La Veneta, del 1569, la Lionese del 1595, la Veneta curata dal 
De Rubeis (che riproduce la famosa « Piana ») e la Parmense. Però, a quanto 
abbiamo potuto controllare, la presente Ed. in realtà riproduce quasi inte- 
gralmente il testo della Veneta (De Rubeis) ritoccata qua e là sulla. scorta 
delle altre edizioni più sicure. Abbiamo poi notato con piacere che — almeno in 
alcuni passi dubbi — si è tenuto conto anche dei recenti emendamenti proposti 
dai sagaci Redattori del « Bulletin Thomiste », e si è ridata alle questioni la 
loro primitiva intitolazione, sopprimendo le inutili ripetizioni negli incipit delle 
questioni stesse. 

In molti punti si è pure migliorata la punteggiatura e introdotti nuovi 
capoversi. Al'o scopo di rendere più agevole la lettera è stato adottato il cor- 
sivo per il titolo delle opere e per le parole che debbono attirare 1’ attenzione 
del lettore. Altri accorgimenti tipografici segnalano il passaggio da un’ opi- 
nione all’altra nel corpo dell’ articolo e mettono in rilievo il numero delle obie- 
zioni, la divisione dei « sed contra » e la risposta alle dificoltà proposte. 

Utilissimi sopratutto riescono i copiosi Indici (analitico, bibliografico, bi- 
blico e onomastico) inseriti alla fine del volume con pratici rinvii al numero 
marginale progressivo posto nella testata della pagina, unitamente all’ indi- 
cazione delle questioni e degli articoli. Ognuno di questi poi reca 1’ elenco 
dei luoghi paralleli debitamente riscontrati (per lo più presi dalla Leonina), 
come pure alcune note d’indole storica o critica tolte dai Manuali. In merito 
però ci permettiamo un appunto: a nostro parere, dette note era forse meglio 
rinviarle alla fine del volume a guisa di Nomenclatura ; si sarebbero in tal modo 
evitate tante inutili e tediose ripetizioni. Del resto certe postille concernenti 
cose ben note al pubblico colto potevano anche omettersi. 

Veniamo ora alle singole Questioni. Il De Veritate, curato dal P. Spiazzi, 
si apre con un’ Introduzione speciale sul contenuto, 1’ importanza e la divi. 
sione delle questioni ivi disputate. Lo stesso schema è mantenuto nelle rispet- 
tive introduzioni alle successive questioni. 

Con il De potentia si apre il secondo volume che contiene le rimanenti 0.0. 
D.D., disposte secondo un criterio pratico editoriale non sempre rispondente 
all’ ordine cronologico stabilito nell’ Introduzione Genera!e. 

Vengono prima le 00. DD. del De potentia curato dal P. Pession; poi 
quelle del De Anima, del De Spiritualibus creaturis e del De unione verbi In- 
carnati, curate dai PP. M. Calcaterra e T. S. Centi; indi quelle del De Malo 
curate dai PP. P. Bazzi e Pession; in ultimo quelle del De virtutibus in com- 
muni, del De caritate, del De Correctione fraterna del De Spe e del De virtu- 
tibus cardinalibus curate dal P. E. Odetto. 

Senza entrare nei particolari, percorrendo il volume abbiamo rilevato al- 
cune imprecisioni, p. e. circa l’Autore del Liber De causis e la cronologia di 
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talune opere dei SS. Padri; come pure certi errori tipografici e, qua e là, 
espressioni latine poco felici che l’ occhio dei correttori ha lasciato sfuggire. 
Nel secondo volume poi abbiamo notato certi rinvii poco atti ad agevolare la 
ricerca del passo indicato. 

Questi nei però nulla tolgono al va!ore sostanziale dell’ opera. Pertanto, 
mentre ci congratuliamo con 1’ Editore dei presenti volumi, i quali — pur 
senza pretese critiche — riescono non di meno assai comodi e utili ai moderni 
studiosi, facciamo voti perchè vengano presto alla luce anche ‘e altre opere 
dell’Angelico Dottore e facciano quasi da commento alla Summa Theologica 
curata con tanto amore dal Prof. Caramello. 

P. LD: SS MARIA TOA 


Edie. 


S. THOMAE AQUINATIS - Quaestiones Quodlibetales, cura et studio P. Raymun- 
di Spiazzi O. P. # Marietti, 1949. 


Il nuovo Tomo dell’ « Editio Nova Taurinensis » delle opere di S. Tom- 
maso fa seguito a quello recentemente pubblicato delle Quaestiones Disputa- 
tae. Esso è stampato e curato sull’ identico sistema adottato per il precendente. 
AI bel volume di 270 pagine in 8° 1’ A. premétte una ricca introduzione in gui 
tratta dell’ origine, dell’ importanza, del contenuto e delle varie edizioni delle 
Quodlibetales. Ne stabilisce pure la probabile cronologia sulla scorta dei dati 
forniti dal P. Walz. Una nota bibliografica chiude 1’ introduzione, 

Il merito precipuo di questa Edizione, a nostro parere, sta nell’aver tenuto 
in debito conto i principali trovati della metodologia moderna atti a rendere la 
lettura facile, spedita e dilettevole. A ciò mirano soprattutto il testo debitamente 
corretto, le preziose Sinossi che precedono i singoli Quodlibeti ed i copiosi In- 
dici — massimamente quello analitico — che mancano nelle precedenti Edizioni. 

Sebbene, a quanto pare, il gruppo italico (Qdl. VII-XI) preceda cronologi- 
camente quello parigino (Qdl. I-VI,XII), tuttavia per ovviare ai gravi inconve- 
nienti che ne seguirebbero, da una innovazione in materia si è opportunamente 
conservato l’ ordinamento e la numerazione tradizionali. 

A riguardo delle Sinossi, si fa osservare che la tendenza a voler troppo si- 
stematizzare potrebbe falsare la natura e lo scopo dei Odl., lasciando supporre 
che S. Tommaso si fosse prefisso uno schema determinato, come nel caso delle 
Quaestiones Disputatae, ossia, un tema da trattare e svolgere, nei. suoi vari 
aspetti, mentre sappiamo — l'A. l’ ha ricordato nell’ introduzione — che in 
realtà le Qdl. sono nate da dispute casuali fatte in tempi e ambienti diversi, 
con svariati intenti. Motivo per cui il nesso logico tra i vari articoli (=que- 
stioni) risulta spesso molto sottile e alquanto elastico. Pertanto non bisogne- 
rebbe che per amore di unità tali nessi diventassero troppo marcati e rigidi. 

Notiamo inoltre che 1° A. (n. 25 nota 2) sembra qualificare di « eretico » 
il Compilatore del famoso Liber De Causis, quasi fosse ormai pacifico che 
l’opera non può essere nata in terra cristiana. A ogni inodo la presente edi- 
zione — a parte certe inesattezze storiche e alcune mende tipografiche — ri- 
sulta certamente di molto superiore alle precedenti, anche se non ha pretese 
critiche. 


P. PaoLo M; Pession O. P. 
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MarcoLIinus Darrara O. P. - De peccato originali et de Verbo incarnato. Vau- 


rini, Marietti, 1948, in 8% \cegg. NAIV - 462. 


I manuali sono un po’ come le antologie : facile, troppo facile forse, com- 
pilarne qualcuno, ma difficile, e non poco, compilarli bene. I requisiti di un 
buon manualista sono tanti e tali da rendere abbastanza sparuto il loro nu- 
mero, Ci vuole innanzittutto competenza, cioè pieno possesso della materia da 
trattare. Ma la competenza è un pochino come l’ umiltà : tanto più spesso manca 
quanto più si presume di averla. La faciloneria o superficialità è cosa nondi- 
meno che si tradisce da sè e tradisce inesorabilmente anche il suo autore. Ci 
vuole inoltre gusto; non solo nei manuali di letteratura o di arte, ma anche 
in quelli di scienza, non esclusi quelli di scienza sacra. Gusto intendiamo noi 
saggio criterio di ponderatezza e discriminazione che sa dare alle cose la luce 
e l’intonazione che meritano. Ci vuole ancora, e indubbiamente, la tecnica : 
arte del dire e del proporre. La tecnica di cui parliamo non è meccanicismo, 
ma sintesi spontanea di profondità e di chiarezza. Una profondità scura è sem- 
plicemente voragine paurosa; una chiarezza vanescente è in vece sogno chi- 
merico e inafferrabile. 

Tutto qui, ci sembra: dottrina, proporzione, comunicativa, e cento altréè 
cosette loro figlie o sorelle. 

Se queste sono le doti di un buon manualista, dobbiamo dire che il P. Mar- 
colino Daffara è uno dei pochi privilegiati. Il suo Cursus manualis theologiae 
dogmaticae non è uscito ordinatamente, ma ormai può dirsi al completo. L’or- 
dine dei trattati potrà essere meglio curato in successive edizioni, distribuendoli 
nei volumi secondo le tradizionali esigenze dell’insegnamento teologico. 

Limitandoci per ora al « De peccato originali et de Verbo incarnato ». 
non possiamo che ripetere i molti elogi già riscossi per gli altri trattati da per- 
sone molto più competenti di noi. Le questioni, sempre ordinatamente impo- 
state ed efficacemente provate, seguono, per lo più, l'ordine, ontologico e logico 
insieme, della Summa dell’ Aquinate. Dall’Angelico è desunta pure, fondamental- 
mente, là dottrina, riportata spesso con le parole stesse del S. Dottore e comple- 
tata con sobri e opportuni richiami agli errori antichi e moderni, nonchè agli svi- 
luppi più recenti del dogma. Nelle controversie grande è la discrezione dell’Auto- 
re nell’esporre fedelmente e serenamente le varie opinioni dei teologi e nel di- 
fendere la propria opinione. Talvelta sembra limitarsi all’ esposizione delle sen- 
tenze altrui senza indicare la propria. Così, per esempio, nel determinare il costi- 
tutivo formale della persona umana (pp. 260 ss.) 1’ Autore, escluse le sentenze 
scotista e suaresiana, non si decide a scegliere tra le due opinioni della scuola 
Tomista, limitandosi a rilevare come ambedue spiegano la penetrazione profonda 
dell’elemento divino nella natura umana, assunta dal Verbo. A noi sembra che 
IMAutore inclini, se non erriamo, verso la sentenza del Medina che, in parte, an- 
che a noi sembra la più coerente a S. Tommaso. 

Preziose, molto preziose e abbastanza aggiornate le note bibliografiche in 
calce alle singole questioni, oltre le opere generali indicate all’inizio del trat- 
tato. Manca solo l’editore. Comprendiamo che sarà stato per ragione di spg- 
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zio. Ma una o due pagine in più aggiunte al volume sarebbero state ricompen- 
sate sufficientemente dall’ utilità di quelle indicazioni. 

Le divisioni e suddivisioni del testo con numeri progressivi (che noi avrem- 
mo preferite marginali), con numeri ordinativi (chiusi da parentesi curva) nelle 
parti delle stesse questioni, con lettere maiuscole o minuscole dell’alfabeto 
latino e con lettere minuscole dell’alfabeto greco... ci sembrano un po’ troppo 
minuziose e perciò stesso è alquanto noioso tenerne conto. A nostro avviso 
— dato che noi non amiamo le troppe strozzature o segmentazioni dei ma- 
nuali —- molti numeri progressivi (come, ad esempio, quelli che enunciano solo le 
tesi) potrebbero eliminarsi e certe suddivisioni di paragrafo semplificarsi. Citia- 
mo solo un esempio, che potrebbe valere per diversi altri casi. Nel primo capitolo 
« De Verbo incarnato » i « praenotanda » iniziali (pag. 102) abbracciano due nu- 
meri progressivi e due, rispettivamente, ordinativi, Eppure starebbe bene, e 
forse meglio, un solo numero progressivo. Poco più in là (pagg. 1o4 ss.) le 
obiezioni sono proposte anch’esse sotto distinti numeri e progressivi e ordina- 
tivi, e similmente le risposte. Ci sembrerebbe più chiaro e più didattico ag- 
giungere le risposte subito dopo le singole obiezioni e distinguere queste con 
soli numeri ordinativi. Pedanterie? Se è così, ce le voglia perdonare 1’ Autore. 
E’, forse, un po’ coipa della scuola che ci rende tali. Ma nell’ insegnamento 
un metodo che aiuti più che sia possibile la memoria è indispensabile, e la 
memoria non si aiuta con le troppe distinzioni, ma piuttosto con sobri e nitidi 
schemi. 

Prima di chiudere vorremmo dire una parola anche all’ editore. La carta 
è buona, forse, per un libro che si legge una volta tanto e poi si getta alla 
polvere; ma per un manua!e che, come dice il nome, dovrebbe essere ‘sem- 
pre per le mani, è proprio la meno adatta, (almeno a giudicare dall’ esemplare 
toccato a noi, in cui anche la legatura è pessima). La carta spugnosa che as- 
sorbe facilmente il sudore e più facilmente si gualcisce e facilissimamente si 
strappa, sarebbe da riservare, al più, ai romanzi o romanzacci che più che 
leggersi dovrebbero mandarsi al macero. Invece avviene proprio il contrario. 
Perfino nel campo tipografico, purtroppo, il bene deve subire il peggiore trat- 
tamento, Anche i tipi del Marietti non sono davvero il non plus-ultra della 
modernità, Tipi arcigni e monotoni, che rattristano lo sguardo e lo affaticano 
non poco per poter discernere le parti più o meno importanti che 1’ Autore 
vorrebbe in diversi caratteri. 

Se in questa nota abbiamo detto più male che bene, non è per negare 
i pregi veramente numerosi del manuale, ma solo perchè il male che pote- 
vamo dire era poco -— quello e non più — mentre il bene avrebbe richiesto 


una sì lunga disanima da oltrepassare di molto i limiti di una semplice recen- 
sione. 
P. AxToNINO BariLaro O. P. 


ANDREAS - CaroLus GigoNn, O. P, - Theologiae dogmaticae notiones generales. 
Friburgi Helvetiorum, Typ. Canisiana, 1947, in 8°, pp. VIII - 96. 

— Divinae scientiae causalitas quoad res temporales humanamque libertatem. 
Ibid. 1948, in 8°, pp. 52. 
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— De analogia. Ibid. 1949, in 8°, pp. 20. 
=> Demonstratur existentia Dei. Ibid. 1949, in 8°, pp. 36. 


Il M. R. P. Andrea - Carlo Gigon, come preparazione e frutto insieme 
del suo insegnamento nell’ Università di Friburgo, va pubblicando una serie 
di opuscoli che, in form chiara e schematica, contengono le questioni più im- 
portanti e più utili per gli studenti di teologia, Tali schemi hanno incontrato, 
senza dubbio, il favore degli alunni, se sono stati già editi, in pochi anni, per 
la seconda, la terza e anche la quarta volta. 

Quelli che per il momento abbiamo per le mani sono solo una parte, meno 
che la metà. Possiamo tuttavia da essi formulare un tal quale giudizio sul 
valore e su l’utilità dij tutti. Valore e utilità innegabili, anche se personal- 
mente esprimiamo qualche riserva su la portata in genere di simili lavori. 

E’ proprio vero, ci sembra, che la scienza non si acquista su gli schemi, 
come il nostro corpo non si alimenta solo con con compresse di sostanze nutri- 
tive. Son pure necessari alla vita tanti elementi di rifiuto, di stimolo, e perfino 
d’ingombro. La mente ha anch’essa una sua digestione, e un’esigenza di ali- 
menti misti, più o meno assimilabili. Pretendere di somministrarle solo quello 
che essa deve ritenere e niente altro, sarebbe intristirla, fossilizzarla, morti- 
ficarla. 

Ciò nonostante, reputiamo utili le sintesi del P. Gigon per richiamare, 
in un nitido quadro, alla mente e talvolta anche al cuore del teologo provetto 
le vaste e complesse questioni dogmatiche. Noi però sconsiglieremmo qualun- 
que principiante di limitarsi ad esse, anche se — caso un po’ raro in 
una persona veramente intelligente — fosse dotato di uno straordinario potere 
mnemonico. Se il ricordo dei nostri anni di scuola non è offuscato dalla menta- 
lità presente, ci sembra che le sintesi siano adatte alla fine piuttosto che al- 
l’inizio di un qualsiasi corso. 

Sul contenuto nulla o quasi nulla abbiamo da eccepire. L’Autore segue 
fedelmente la dottrina tomistica secondo la migliore tradizione domenicana. 
Non accettiamo sempre e in tutto questa tradizione come il solo autentico ri- 
flesso del pensiero dell’Aquinate; ma non è questo il luogo di entrare in discus- 
sioni di scuola. 

Avremmo desiderato in certi punti maggiore precisione; talvolta forse 
minore assiomatismo. In alcuni schemi sarebbe possibile, anche tipografica- 
mente, una disposizione meno enigmatica. Soprattutto per gli studiosi fuori 
della scuola tomistica certe definizioni riusciranno, per il loro laconismo, un 
po’ astruse o addirittura incomprensibili. Buoni e utili i riferimenti a!le fonti 
dogmatiche o a S. Tommaso; a volte però potrebbero farsi con sigle più cor- 
renti, per esempio Denz. invece di ES. 

(Ci sorprende non poco come mai nell’ opuscolo su 1’ analogia sia stato 
omesso ogni riferimento a S. Tommaso, mentre la dottrina è tutta sua, anzi 
meno che la sua, giacchè il S. Dottore è in materia molto più profondo e com- 
pleto di quanto ordinariamente si crede, 

Ci auguriamo che, in successive edizioni, 1’ Autore possa apportare altri 
notevoli miglioramenti, che saranno, oltre tutto, motivo di una più larga e 
più meritata diffusione. 

P. AntoNINO BariLaro O. P. 
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Cstcaitoi 


Dom Paur Benoist D’Azy - Les Anges devant le Mystère de |’ Incarnation. 
Extrait du « Bulletin de Littérature Ecclésiastique » Avril - Juin et Juillet 
- Septembre 1948 - Saint-Benoît d’ Encaltat, Dourgne (Tarn), 1948, in 
8°, pp. 40. 


Dell’ esistenza, natura, conoscenza, attività o, in una parola e in certo 
senso, del'a storia degli angioli niente altro possiamo sapere con certezza al 
di fuori di quanto, qua e là, ci dice la Scrittura. Ma — è bene subito notare 
— anche le fugaci testimonianze bibliche non possono e non debbono essere 
interpretate alla leggera, senza un criterio discriminatore tra le condizioni no- 
stre e quelle possibili agli angioli. Si corre altrimenti il rischio di dare alle 
parole un senso troppo soggettivo. Diciamo di più. Si sbaglia meno a parlare 
di Dio che a parlare degli angioli. La stessa infinita distanza demarca meglio 
le distinzioni tra il Creatore e le creature, e ci rende più cauti nel linguaggio. 
Gli angioli invece sono vicini a noi e le linee di descriminazione sono più im- 
precise e confuse. Le strane opinioni su la natura e le operazioni angeliche 
durate fin al tardo medioevo e perfino certe incertezze dei nostri giorni sono 
abbastanza sintomatiche. Per queste. intrinseche difficoltà e più forse, per il 
minore interesse delle questioni, i teologi non trattano spesso e volentieri di 
angelologia. 

Dom Benoist può dirsi una delle poche eccezioni. Nel suo opuscolo ha 
compiuto un’indagine esegetico dogmatica su la conoscenza che gli angeli hanno 
avuto del mistero dell’Incarnazione prima che si compisse. 

Rievocati brevemente, nel primo paragrafo, i « testi-chiave » della Scrit- 
tura, 1’ Autore espone, nel secondo, le sentenze dei Padri, sia greci che latini, 
distinguendoli in due gruppi o tendenze. Alcuni, particolarmente greci per 
meglio combattere le pretese, degli Anomei, insistono, un po’ troppo forse, su 
I’ invisibilità e incomprensibilità di Dio, tanto che sembra talvolta negata agli 
angeli la visione beatiffca. Altri, per lo più latini, liberi da preoccupazioni apo- 
logetiche, allargano i concetti su la conoscenza angelica e ammettono che 
«conoscono tutto coloro che conoscono Colui che sa tutto». Il terzo para- 
grafo è un sintetico excursus delle varie questioni agitate, attraverso i secoli, 
da teologi: visione beatifica, preparazione messianica, unità sociale con gli 
uomini, fede nel periodo di prova, rapporti tra Cristo e Satana. Da tutito 
emerge che una certa conoscenza del mistero dell’ Incarnazione gli angeli 
l’ hanno sempe avuta, prima e dopo la prova; onde il pensiero dell'Autore in 
proposito si può riassumere in queste tre conclusioni: 1) Gli angeli hanno in 
certo modo previsto il mistero dell’ Incarnazione. 2) E’ presso che certo che 
gli angeli fedeli nella gloria hanno previsto non solo un Salvatore in genere, 
ma la stessa Incarnazione del Verbo. 3) E’ probabile che gli angeli nel periodo 
della prova hanno conosciuto nelle grandi "inee il mistero dell’ Uomo-Dio. 

L’ Autore, che su l’ argomento non è alla prima pubblicazione, non si 
contenta di citare e interpretàre testi e sentenze altrui; spesso, soprattutto 
nella parte riguardante i teologi espone anche i suoi propri punti di vista. 
Sarebbe eccedere i limiti di una semplice recensione entrare in particolari; 
ma in genere bisogna dire che la lettura dell’ opuscolo non sarà senza frutto 
per tutti i cultori di problemi teologici. 


Non abbiamo ancora letto 1’ altro studio del Benoist « Le Christ» et ses 
Anges dans l’ oeuvre de saint Thomas », ma da alcuni accenni del presente 
possiamo arguire che 1’ Autore ci troverebbe consenzienti con lui su diverse 
interpretazioni del pensiero di S. Tommaso. L’ influsso di Cristo-Uomo nella 
grazia e nella gloria degli angeli non è secondo 1’ Aquinate un influsso solo 
accidentale, ma anche e prima di tutto essenziale. Con buona pace e massima 
riverenza per l’ interpretazione tradizionale, questa ci sembra la concezione 
genuina deil’ Angelico su Cristo, Capo, Re e Giudice di tutte le creature : 
concezione che, per universalità e profondità, nulla ha da invidiare alle con- 
cezioni universalistiche di altre scuole e tendenze. 


P. ANTONINO BariLaro O. P. 


P. IGnacio OrTIZ De URBINA S. J. - El Simbolo Niceno, - (Consejo superior de 
investigaciones cientìficas), Madrid, 1947, pp. 300, in 8°. 


Da oltre cinque secoli, e precisamente dal Concilio fiorentino a questa 
parte, molte e accurate indagini sono state fatte circa l’origine, la trasmissione, 
l’ autorità del Simbolo degli Apostoli. Particolarmente dopo i lavori del da- 
nese, ebreo convertito, Giovanni Paolo Caspar (1814-1892), il nucleo principale 
di quell’ antichissimo Simbolo fu ben rivendicato contro gl’ ipercritici razio- 
nalisti. 

Nessuno studio specifico era stato invece compiuto finora intorno all’ altro 
non meno importante Simbolo di fede, il Niceno-Costantinopolitano. Il P. Ortiz 
de Urbina, con paziente indagine e rara competenza, ha vouto colmare questa 
lacuna, prendendo in esame la parte primitiva, cioè quella nicena. 

L’ opera è divisa in quattro capitoli. I. Il testo del Simbono. Si cerca, con 
non lieve fatica, di stabilire, attraverso le testimonianze, le citazioni e le ver- 
sioni più o meno antiche, gli a:ticoli genuini (18) del Credo niceno. Dato che 
gli atti del primo Concilio Ecumenico sono andati perduti, questo lavoro di ‘ 
ricostruzione era indispensabile. II. Origine e struttura del Simbolo. Esami- 
nate brevemente le congetture su 1’ ipotetico autore letterario (Ermogene, Ata- 
nasio, Osio di Cordova...), s’ indagano, più in esteso, le fonti de! Niceno : la 
dipendenza dal tradizionale Simbolo battesimale di Cesarea, dal Simbolo di 
Gerusalemme tramandato da S. Cirillo nella sua Catechesi, da altre anteriori 
professioni di fede. Chiude il capitolo un’analisi più particolareggiata su gli 
articoli «cristologici e su quelli trinitari. ITI. Esegesi del Simbolo. E’, questo, 
il capitolo più lungo e, teologicamente, il più importante. L’esame è detta- 
gliato, quasi minuzioso, articolo per articolo. Con severa critica storica ed ese. 
getica, viene determinato il senso esatto degli incisi e delle parole. I saggi 
criteri che 1° Autore segue in questa lunga e delicata disanima sono esposti 
in sei punti all’ inizio del capitolo. IV. Il valore dogmatico del Simbolo. Sii 
rievoca, di volo, l’annosa questione intorno alla convocazione e alla presidenza 
del Concilio I di Nicea (325). Papa S. Silvestro fu, indubbiamente, capo giu- 
ridico e morale. Per la canonicità del Simbolo bastano, del resto, le numerose 
approvazioni successive: dei Papi, dei Padri, dej Concili, particolarmente in 
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tutto il secolo IV. Nella conclusione si rivela giustamente 1’ eccezionale impor- 
tanza del Simbolo Niceno, i cui diciotto articoli possono e debbono considerarsi 
come le prime fondamentali verità de fide definita. | 
La piuttosto vasta esposizione del contenuto ci dispensa dal fare ulteriori 
commenti su la portata e l’utilità di quest’ opera. I teologi e particolarmente 
gli storici del dogma non possono ormai fare a meno di tenerla presente nei 
loro studi. Se qualche cosa potrà ulteriormente svilupparsi e approfondirsi, 
ciò nulla toglie al valore di questo primo, e perciò stesso tanto più lodevole 
lavoro. Avremmo solo desiderato un indice dei nomi e, possibilmente, anche 
un cenno bibliografico. Le citazioni si riferiscono — come è ragionevole — alle 
edizioni che l’ Autore ha avuto per le mani, anche se non sempre di facile 
consultazione per tutti. In una successiva ristàampa si potrà tuttavia aggiornare 
qualche riferimento. Così sarà meglio citare 1’ opera completa del Padre. 
Ghellink (Les recherches sur les origines du symbole des Apétres, Bruxelles- 
Paris, 1946), anzichè i suoi vari articoli sparsi in riviste non sempre e dap- 
pertutto reperibili. 
P. ANTONINO BariLaro O. P. 


*o*kA*k 


MonsaBrÈ G, L., O. P. - Esposizione del dogma cattolico, voll. V-VIII, Torino 
(Marietti) 1949. 


Ai primi quattro volumi, che trattavano di Dio — (esistenza; essere, perfe- 
zioni, vita; opera; governo); — e che ebbero accoglienze lusinghiere da parte 
della critica e dei lettori, seguono ora questi altri quattro, che trattano di 
CRISTO — (preparazione dell’Incarnazione; esistenza e persona di Gesù Cri- 
sto; perfezioni; vita di (Gesù Cristo). — E’ una nuova edizione della traduzione 
e delle note di Mons. Bonomelli, ma « rivedute e aggiornate dal P. L. Ciappi, 
O. P.», con una accuratezza e una precisione non comuni. 

L’ importanza di quest’ opera si può stabilire considerandola in rapporto sia 
allo sudio che alla predicazione. 

Si tratta infatti di un’ « esposizione del dogma » fatta da un predicatore che 
era insieme un uomo di genio e un grande teologo, e che se non aveva le intui- 
zioni penetranti e quasi, si direbbe, le divinazioni profetiche di un P. Lacordaire, 
possedeva però una eccezionale capacità di sistemazione dottrinale e di tradu- 
zione « oratoria » del pensiero. Vi è quindi nelle sue prediche una sostanza di 
pensiero teologico che può essere oggetto di riflessione e di meditazione per co- 
loro che vogliono essere informati e formati dalla « sacra dottrina », ma non 
osano accostare i libri « tecnici » di teologia e di filosofia. Anche gli studiosi di 
materie sacre, e in generale i sacerdoti, possono trarre un grande vantaggio da 
questo riaccostamento alle verità della fede e alle grandi tesi della teologia espo- 
ste in forma non strettamente scolastica, ma sempre in modo magistrale. 

A questo scopo giovano moltissimo le annotazioni, soprattutto quelle ag- 
giunte dal P. Ciappi. Nell’esposizione del Monsabré e nelle note del Bonomelli 
erano tenuti presenti errori e autori che erano di attualità negli ultimi decenni 
del secolo passato e nei primi di questo. Certi punti della dottrina esposta non 
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avevano ancora ricevuto gli sviluppi, talvolta molto ampi e fruttuosi, che ebbero 
.in seguito. Inoltre ciò che qua e là è appena accennato di sfuggita, può suscitare 
nel lettore il desiderio di approfondimenti maggiori, e quindi di conoscere le 
opere che possano in questo essergli utili. Nella presente edizione, le note del 
P. Ciappi ragguagliano il lettore sui progressi della dottrina, sia nel campo della 
teologia positiva che in quello della teologia sistematica, e gli offrono, sia in 
«calce al testo sia alla fine di ogni volume, un’abbondantissima bibliografia che 
da sola basterebbe a raccomandare quest’ opera. 

Non meno preziosi sono questi volumi per la predicazione. Tutti sentono 
oggi la necessità di una predicazione che sia insieme sostanziosa e viva, ancorata 
alla dottrina teologica e piena di mordente per la sua attualità. Il P. Monsa- 
bré non avrà forse il potere di incidere nel vivo dei problemi attuali e di inte- 
ressare un uditorio del nostro tempo, ma certo dà un pane sostanzioso, che il 
predicatore può a suo agio assimilare, adattandolo al suo temperamento, al'a 
sua spiritualità, al suo senso dell’attualità, come del resto hanno fatto genera- 
zioni di oratori sacri nei trascorsi decenni. Del resto il grande oratore francese 
resta un mode!lo nel lavoro di adattamento della dottrina teologica alla menta- 
lità e alle capacità dei fedeli a cui si parla, 

Le note al testo, che sono di indole più dottrinale che pastorale, sembre- 
rebbero meno utili per chi cerca in questo libro materiale di predicazione; in- 
vece sono di grande vantaggio, poichè danno a chi deve predicare un aggior- 
namento e anzi una conoscenza teologica, che assicurano la serietà e il valore 
della predica e danno all’oratore tutta un’altra intonazione e una più sicura 
efficacia. 

Non c'è dunque che da augurarci di vedere presto completata la nuova 
edizione di quest’ opera, in volumi preparati con la stessa serietà e competenza 
dall’ attuale redattore, e curati nella veste tipografica come lo sono i presenti. 
In formato quasi tascabile, essi sono anche da questo punto di vista di grande 
comodità per chi deve viaggiare per il ministero della predicazione. 


Pi. Rarmonpo Sprazzi O. P. 


Gustave Barpy - La question des langues dans l’ Eglise ancienne. Paris, 
Blanchesne, 1948, pp. VI - 263. 


In un volume denso ma ne!lo stesso tempo scorrevole, lo studioso francese 
illustra da par suo il difficile problema storico-linguistico sorto dalla diffu- 
sione della Chiesa primitiva, 

L’ argomento era quanto mai grave e delicato. Eravamo a conoscenza di 
lavori parziali, suscitati spesso da interessi diversi, e convergenti verso esiti 
altrettanto diversi, quali i lavori del Norden, dello Harnack e della scuola dei 
Domenicani francesi, ma questo libro del Bardy ha il pregio di affrontare in 
pieno il problema e di accogliere sotto un unitario punto di vista elementi e 
questioni. altrimenti difficilmente coordinabili. 

Il merito maggiore, indubbio, del lavoro del Bardy, consiste appunto nella 
organicità della trattazione, dando prova di una solida conoscenza linguistica 
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e filologica che oltrepassa i dati tecnici del reperto testuale e testimonia la 
piena padronanza dell’ A. nell’ ambito interpretativo direttamente inteso. Ma 
il libro è un libro storico, e va valutato e apprezzato in questo senso. Sono ele- 
menti validi alla ricostruzione di un grandioso fenomeno storico: quel'o che, 
sulla circoscritta base della iniziale missione evangelizzatrice, si sviluppa nel 
l'ampio e complicato quadro dell’ ambiente culturale ellenistico e di quello 
latino. In altri termini, dallo sfondo della cultura propria dell’ epoca imperiale 
e dell’ intreccio complesso e delle infinite interferenze tra i due ambiti lingui- 
stici, si delinea il problema dell’ evangelizzazione cristiana. 

Il volume segue appunto questa linea logica : mentre in un primo capitolo 
l'A. imposta i problemi (già designati come linguistici) alla luce del pro- 
gramma diffusivo della buona novella, i capitoli seguenti sono dedicati alla « la- 
tinizzazione della Chiesa d’Occidente » e al duplice parallelo problema della 
cultura latina nell’ Oriente cristiano e di quella greca nell’ Occidente cristiano. 
L’ ultimo capitolo, concernente i traduttori e gli adattatori del IV secolo, è 
più un’ aggiunta che un ampliamento logicamente conseguente dagli elementi 
precedenti. 

Il Bardy ci fa dunque assistere ad una esposizione iniziale di condizioni 
di fatto, linguisticamente determinate, relative all’ ambiente mediterraneo, spe- 
cialmente nel suo bacino orientale, Palestina, Siria, Armenia, Egitto, Africa, 
fino alle regioni di Occidente; poi itlustra il generarsi di quel naturale feno- 
meno che fu, nella Chiesa Romana, il progressivo abbandono del costume 
greco e, corrispondentemente, 1’ acquisizione graduale del carattere latino : 
poi, ancora, la rivalsa dell’ elemento latino, già consolidatosi in Occidente, in 
confronto all’ ambiente greco, e la contemporanea continuazione dell’ influenza 
dell’ellenismo sul mondo romano e della Chiesa di Roma. Doppio fenomeno 
questo, caratterizzato, secondo il Bardy, da una fissazione pressocchè definitiva 
di caratteri culturali e linguistici delle due aree tale che, costituitosi un un certo 
elemento comune di per sè insufficiente a stabilire un terreno linguisticamente 
unitario, predominò quel dualismo di romanità e di ellenismo gravido di con- 
seguenze per lo svolgimento della cultura avvenire. 

In sostanza il tema era chiaro, ma presentava il pericolo della dispersività ; 
ora il lavoro del Bardy non è esente del tutto da caratteri di frammentarietà, 
nonostante che 1’ A. abbia cercato di rendere il suo elaborato sotto una forma 
composita e organica. E di fatto riconosciamo in pieno il pregio deila fatica 
dello studioso francese : il libro ha qualcosa di più della copiosa ordinata rac- 
colta di notizie, ha un carattere individuato di una propria struttura storica, 
sentita nella sicurezza degli sviluppi, confermata dal criterio valutativo con cui 
il problema storico è accompagnato e risolto. 

In altre parole, il libro, seguendo con fedeltà lo sviluppo del problema lin- 
guistico della Chiesa antica, impronta la trattazione linguistica del carattere 
dello svolgimento storico, conseguendo una linea eloquente in termini culturali. 
E° un ottimo lavoro di storia della cultura, ecclesiastica, s’ intende, ma intima- 
mente collegata alla culturà generale. La soluzione, cui accennavamo ora, è 


valida in questo senso. Su di un piano generale il libro del Bardv è veramente 
un’ opera sostanziosa, intelligente, utile. 


Su di un piano di dettaglio, può occorrere qualche rilievo. Ad esempio, dal 
punto di vista schiettamente culturale, avremmo desiderato una delineazione di 
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sfondo più rimarcata, più ricca di quanto non possa apparire da uno o due para- 
grafi d’ inizio dei capitoli (cfr. pag. 87, del Cap. II ; 123, del III; 155, del IV). 
E, ancora in questo senso, se da un fato confermiamo il metodo dell’ A. nell’in- 
sistere sulle personalità fortemente individuandole, avvertiamo la deficienza di 
una trattazione dell’ elemento linguistico inteso come elemento culturale, quale 
espressione mutevole di una spiritualità, quale valore variabile di un atteggia- 
mento mentale « in fieri », in via appunto di costituzione, e della costituzione 
sua più interessante, perchè derivata dall’ incontro con la lingua e, quindi, 
con la cultura ellenica e romana. 

E ancora un aspetto notiamo, che ci sembra deficiente, e che avrebbe avuto 
il suo posto naturale nel primo capitolo : intendiamo al'udere al metodo della 
predicazione evangelica, che ha evidentemente un’ importantissima base lingui- 
stica, vincolato da un lato ad un problema di formazione apostolica (cui non è 
estraneo neppure il cosiddetto Evangelo orale) e dall’altro ad un problema di evan- 
gelizzazione nel senso pratico della parola (lo stile dell’esposizione di versifica da 
apostolo ad apostolo, anche a seconda dell’ambiente e dell’uditorio, secondo la 
testimonianza degli Atti e delle medesime lettere apostoliche). Ora, questo è un 
elemento rilevantissimo nella diffusione dell’ Evangelo e della Chiesa. 

Rilievi questi che non intendono diminuire il lavoro del Bardy, che resta 
forse il libro più solido della letteratura cattolica storica di questo dopoguerra. 


Dott. MANILIO ADRIANI 


MonacHino Vincenzo S. J., La Cura Pastorale a Milano Cartagine e Roma 
nel secolo IV, Roma 1947, in 8° pag. XX - 444. 


Il P. Monachino, professore di Storia Ecclesiastica alla Gregoriana, ha 
scritto un’ opera la cui utilità e importanza per i culturi di storia della Chiesa 
e di liturgia è evidente. 

Si sa da tutti, almeno grosso modo, come si svolgeva la vita cristiana nei 
primi secoli della Chiesa, ma forse non tutti sanno il complesso della cura 
pastorale che disciplinava questa vita. Il P. Monachino ha precisamente vo- 
luto dare un quadro fedele di questo complesso, e vi è riuscito magnificamente. 
Il metodo seguito nella trattazione è molto felice. Prima della sintesi è ne- 
cessario compiere un’accurata analisi, ed è questo che 1’ A. ha fatto (pag. 
1-407) studiando separatamente la cura pastorale a Milano (1-134), Cartagine 
(135-278), Roma (279-407). Una breve, troppo breve a nostro avviso, conclu- 
sione (408-420) sintetizza i risultati dell’analisi. 

I punti studiati, uguali per ogni metropoli, sono sei; tre introduttori: sui 
luoghi di culto, sul clero e sull’ iniziazione cristiana, e tre specifici : la cura 
pastorale generale (suddivisa in quattro parti: 1’ organizzazione del culto, la 
predicazione, la episcopalis audientia e la carità della chiesa), il matrimonio 
cristiano e 1’ esercizio della penitenza. 

Dovendo compiere opera d’ insieme, il Padre non ha potuto, evidentemente, 
soffermarsi sulle numerosissime questioni legate ai singoli punti, limitandosi a 
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dare la sua interpretazione; una buona bibliografia mette poi in grado il lettore 
di procurarsi tutta l’informazione necessaria. Si poteva desiderare che la bi- 
bliografia, nei punti controversi, fosse raggruppata secondo le varie soluzioni 
date e non messa alla rinfusa col solo ordine cronologico, 

Personalmente abbiamo un solo appunto da fare, e riguarda l’esercizio 
della penitenza pubblica a Cartagine (tutto il capitolo dell’ esercizio della pe- 
nitenza a Cartagine ci sembra legato meno logicamente degli altri). Non cre- 
diamo, cioè che si possa dire che esistesse a Cartagine una seconda riconcilia- 
zione dei peccatori ricaduti in peccato dopo una penitenza pubblica. E° vero 
che la lettera 228 di S. Agostino può fare difficoltà se paragonata con la let- 
tera 153 dello stesso Santo Dottore e con la prassi cartaginese, ma si deve 
tener presente che si trattava di un caso specialissimo in un’epoca gravissima 
come quella causata dall’ invasione dei Vandali. Da un caso così speciale non 
si può nemmeno congetturare, crediamo, che trà il 414 (data della lettera 153) 
e il 428-209 (lett. 228) ci sia stata un’ evoluzione generale nella prassi cartagi- 
nese, come sembra prospettare 1’ A. (p. 264). 

Comunque con questo rilievo e con altri che si potrebbero fare (dice il 
Padre: S. Agostino enumera tre forme di penitenza p. 246, questa enumera- 
zione con intende affatto essere completa p. 264; ma allora perchè non dire 
subito quante forme di penitenza conosceva S. Agostino?), non intendiamo mi- 
nimanente diminuire il valore e 1’ importanza dell’ opera del chiaro professore 
della Gregoriana; la raccomandiamo, anzi a tutti i professori di storia della 
Chiesa e di liturgia, e ci auguriamo che altre opere simili, per altri periodi 
non meno importanti, riescano a portare nuova luce sull’appassionante vita 
della Chiesa. 


P. Marco Giraupo O. P. 


A >k 


P. MarceLLINO LLAMERA O. P. - Fatima, il Rosario e il Cuore di Maria - Pia 
Società S. Paolo - Catania, 1949. 


Ci sono molti libri che descrivono Fatima dall’ esterno. Questo la studia 
intimamente. Il suo Autore, apprezzato per i suoi lavori teologici e mariolo- 
gici, presentò al!’ Assemblea mariana ispano-portoghese, tenutasi a Fatima 
nel 1944, uno studio sopra il significato rosariano-cordimariano del Messaggio 
della Vergine, che fu assai elogiato. Pubblicato in seguito in « Estudios Ma- 
rianos » (Madrid 1945), non solo si moltiplicarono gli elogi, ma ne fu anche 
sotlecitata la traduzione in varie lingue, e insistentemente richiesta la pubbli- 
cazione in una edizione popolare, che lo rendesse accessibile ai lettori di media 
cultura. 

Adattato a questo fine dall’ autore, e pubblicato dalla Casa Editrice F.E. 
D.A., Valenza, alle traduzioni in inglese e portoghese, segue questa in lingua 
italiana, preparata dal P. Ambrogio M. Andaloro O. P., per i tipi della Pia 
Società S. Paolo di Catania. 


bd: 
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ENRICO CASTELLI - Existentialisme Théologique. - Paris, Hermann 1948; pp. 96. 


Il titolo è davvero suggestivo, atto a stuzzicare |’ interesse del pensatore mo- 
derno in cerca della filosofia « în voga » ; ma atto anche a sconcertarlo alquanto. 
Dal titolo infatti ci si aspetterebbe una chiara esposizione delle tesi fonda- 
mentali dell’ esistenzialismo dal punto di vista della teologia — argomento di 
pulsante attualità — quale ci si potrebbe giustamente ripromettere dalla rico- 
nosciuta competenza dell’A.. Invece, scorrendo il volume, il lettore spassio- 
nato prova una certa delusione, poichè si accorge di aver tra le mani una 
semplice raccolta di saggi filosofici su problemi di maggiore attualità, già com- 
parsi in Italia (almeno in parte) ed ora presentati per la prima volta al pubblico 
francese. 

I saggi (una diecina circa) toccano i più svariati argomenti : L’ esistenzia- 
lismo e il cristianesimo; la filosofia medievale e la Rivelazione; la filosofia e 
il senso comune; il solipsismo; aspetti del problema del male ecc., ma senza 
darci conclusioni precise. Sono certamente da apprezzare e da lodare i note- 
voli e sinceri sforzi dell’ A. per riconquistare quel realismo che 1’ idealismo 
soggettivistico ha perduto e per svincolarsi dalle spire del solipsismo (anzi per 
terzi la presente monografia sembra essere una confutazione della dottrina 
dell’ unico soggetto), però siamo ancora lontani da quella onesta coerenza che 
un sano realismo imporrebbe a un filosofo di marca. 

Ma procediamo oltre. In poco pù di go pagine (che non peccano certo di 
soverchia chiarezza) 1’ A. ha per così dire condensato il contenuto di non pochi 
volumi sui problemi più discussi della filosofia moderna. Però all’esistenzialismo 
propriamente detto egli consacra una diecina di pagine appena, quanto basta 
per dirci che egli si è sganciato (e non è poco!) dall’ esistenzialismo di sini- 
stra, votato al nihilismo, per accostarsi a quello di destra, 1’ unico che — a 
suo giudizio — salvi il « realismo » e la filosofia « cristiana » per la quale stre- 
nuamente combatte. 

Secondo il C., non c’ è filosofia cristiana in seno all’ intellettualismo (p. 12). 
Forse voleva dire « in senso all’ idealismo ». Però tenendo conto delle ulteriori 
precisazioni in cui 1’ A. identifica il sapere razionale coll’ errore e col male (p. 
69; 80), sembra che egli sia per davvero anti-intellettualista per principio (in 
certe pagine si ha l’ impressione di leggere Lutero !...). Del resto, come potreb- 
be non essere contrario alla ragione, se ha fede nei postulati dell’ esistenzia- 
lismo? Come apprezzare l’ opera dell’ intelligenza, se si sostiene il primato del- 
1’ esistenza sull’ essenza, il primato della intuizione sulla conoscenza razionale, 
il primato della libertà e della scelta sulla necessità e la verità ontologica? 

Siamo d’ accordo che il concreto, 1’ individuo, 1’ esistente sia più ricco e 
anche più misterioso del conetto astratto e del puro universale logico, ma il 
difetto del C. sta nel concepire il concetto, 1° universale, il sapere razionale a 
mo?’ dei concettualisti o dei nominalisti. Secondo il sano realismo invece il 
concetto e 1’ universale rappresentano certi caratteri del reale, ciò che vi è 
di comune negli esseri identici per natura, la Joro « essenza ». Pertanto anche 
il sapere razionale (non dico il logicismo) ha un valore «reale » e metafisico. 
Il C. stesso ammette che non si possa far a meno della metafisica (p. 77). 
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Apparentemente sembrerebbe quindi che l’ esistenzialismo del C. implichi il 
realisno. Ma è una pura illusione. Egli infatti si rifiuta di riconoscere effet- 
tivamente il «valore ontologico » della ragione e dei principi universali dei 
quali si serve. L’« esistente » come tale — essendo contingente — non potrà 
mai fondare una filosofia « realista ». Non si può far a meno dell’ essere (reale 
e ideale, concreto ed astratto) e quindi neppure della metafisica dell’ essere 
(da non confondersi collà metafisica della Rivelazione di cui parla IRZARE 

Ha ragione il C. di affermare (contro gl’ idealisti) che bisogna partire 
dalla esperienza — la sola che ci mette a contatto del reale — ma gli si con- 
testa il diritto di fondare una filosofia « realista» su mere « esistenze», su 
semplici « costatazioni », su «fatti» bruti; il sapere filosofico invero esige 
che dai fatti si ricavino «idee » attraverso il lavoro astrattivo della mente, 
in modo da poter rispondere al quesito « Che cos’ è questo? » ed avere 
la « spiegazione », il « perchè » del fenomeno. Solo a questo patto si ha un 
sapere veramente « filosofico » (ossia intellettuale), poichè solo così si « com- 
prende » (intus-legere) — per quanto è possibile — la « natura » concretata nel 
l’ esistenza : 1’ esistente infatti non è solo « esistenza », è anche « natura ». Dun- 
que l’esistenzialismo de! C. non è realistico nel pieno senso della parola. 

Lo sarà forse in forza della teologia cristiana a cui si afferra come ad an- 
cora di salvezza? Anzitutto è per lo meno erroneo pretendere che la filosofia o 
la metafisica s’ identifichi con la teologia (p. 17; 78). Inoltre se il C. deve 
far appello alla Rivelazione per costituire e sorreggere la sua filosofia, bi- 
sogna dire che il suo « esistenzialismo teologico » non è già « 1’ affermazione 
rinnovata della filosofia cristiana » (p. 17), ma una specie di « fideismo », Op- 
pure un esistenzialismo « castelliano »j non certamente una « filosofia cri- 
stiana » sul tipo del « classico » realismo tiomistico. 

Altre numerose affermazioni del C. (alcune delle quali rasentano il para- 
dosso, per non dire l’eresia) andrebbero sottoposte al vaglio della critica; ma 
per non dilungarci troppo ci contenteremo di segnalarne alcune, lasciando al 
buon senso del lettore darne un giudizio Ad esempio: «Con la pura ragione 
non si dimostra l’ esistenza di Dio » (p. 31; 94), proposizione condannata dalla 
Chiesa (Cfr. Denzinger, Enchiridion Symbolorum nn. 1650-1799); il « mito 
di Adamo » non è altro che il problema della conoscenza (p. 69); il contrario del 
peccato non è la virtù, ma la fede (169); un paradosso sembra implicito nella 
fede (p. 69); l’ esistenzialismo cristiano vuol essere una « filosofia dell’ espe- 
rienza del divino» (p. 14); l’oggetto principale della metafisica è «la Sacra- 
mentaria » (p. 25); l'immortalità dell'anima non si prova perchè «è impos- 
sibile pensare alla mortalità » (p. 49-50); il problema de! male ha la sua so- 
luzione nella sua negazione : cioè non esiste come problema (p. 61); filosofare 
significa « fare un viaggio intorno all’anima » (p. 66), ecc. ecc. Non parliamo 
poi dell’ affermazione del tutto gratuita che «la filosofia medievale ha come 
presupposto la Rivelazione e un atto di fede » (p. 21): il che è storicamente 
falso. Parimenti possiamo passare sotto silenzio il saggio — in molti punti 
suggestivo — sulla « dottrina del soggetto unico e la immortalità », avendone 
la Rivista data la recensione nel precedente fascicolo (Cfr. Sapienza, fasc. 2-3; 
1949, PP. 297-300). 

In conclusione — se abbiamo capito bene il pensiero, alquanto involuto, 
dell’ Egregio Autore, — ci sembra che il merito principale di queste pagine 
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sia di avere rigettato come insostenibile l’ esistenzialismo nihilista di sinistra 
per mostrare gli aspetti più interessanti dell’ esistenzialismo « teologico », con- 
cliabili — secondo il C. — con la Rivelazione cattolica, di cui si prefessa umile 
seguace; come pure di aver confutato (spesso con successo) alcuni principi del 
solipsismo e proclamato altamente la necessità di ancorare la filosofia al con- 
creto e alla Rivelazione. Però in base a questi scarni saggi, ci sembra poter 
affermare che l’ A. non abbia raggiunto il suo intento se pretendeva convincere 
il lettore che il suo esistenzialismo rappresenta il vero «realismo » e 1’ auten- 
tica « filosofia cristiana ». 

P. PaoLo M. Pession O. P. 


ok *k 


UmBERTO A. PApovaniI - Il fondamento e il contenuto della morale, Dott. 
Carlo Marzorati Editore, Milano, 1947. 


Benchè in una sola trentina di pagine, il Prof. Padovani espone chiara- 
mente e sufficientemente, per quanto non altrettanto sufficientemente lo provi 
in tutti i suoi aspetti, il problema morale nel suo complesso e nelle sue 
difficoltà. Egli parte da questa constatazione di fatto: che i caratteri della 
moralità si presentano come giudizi pratici universali e necessari. Tali di 
fatto e, anche, di diritto. L’ amoralismo sarebbe quindi solo un’ anomalia della 
natura umana, mentre la moralità si presenterebbe come valore assoluto, come 
il giudizio supremo su ogni nostro agire e fare perchè i! suo fine, essendo fine 
ultimo assoluto, condizionerebbe tutti gli altri. Ma, a scanso di abbagli, è ne- 
cessario esaminare il fondamento della moralità per assicurarne il valore asso- 
luto. Scartati it comando, il costume, 1’ utile, il sentimento sia egoistico sia 
altruistico oppure estetico, come falsi fondamenti perchè non giusticano i carat- 
teri e i problemi che porta con sè la moralità — anche se molti uomini pratica- 
mente fondano la loro moralità su questi elementi —, il P. pone la ragione 
come fondamento vero di essa, perchè «la ragione è un valore assoluto, il 
valore assoluto che si giustica da sè, si giustifica in quanto si pone: tant’ è 
vero che per combattere, demolire la ragione, bisogna usare ancora della ra- 
gione, bisogna ragionare » (pag. 7). E’ necessarfo però, egli dice, prescindere 
pure dalle altre forme del conoscere umano che non siano concretazioni della 
ragione in quanto conoscenza universale, quali la storia, l’arte e la religione. 
Nemmeno il sapere volgare e il sapere scientifico sono sufficienti a fondare 
la morale che, essendo tecnica suprema, presuppone un sapere supremo e cioè 
la filosofia e, più precisamente ancora, la metafisica. Per cui 1’ A. passa a 
una giustificazione apologetica o critica della filosofia in genere, donde do- 
vrebbe scaturire logica 1’ illazione che anche la morale presuppone una meta- 
fisica critica, suppone cioè la valida metafisica dell’essere e la soluzione del 
problema gnoseologico. Concretati poi i problemi della metafisica in quelli co- 
smologico, antropologico e teologico, il P. conclude che «la morale si fonda 
sulla filosofia: sulla filosofia dell’ uomo direttamente (psicologia razionale), 
sulla filosofia di Dio e della natura indirettamente (teologia razionale e cosmo- 
logia) : perchè la morale indica l’azione secondo la natura umana, la quale 
natura umana poi è connessa essenzialmente con Dio e col cosmo » (pag. 17). 
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Donde, per 1’ uomo, i doveri verso Dio, verso se stesso e verso gli altri 
simili. i 
Anche se è parzialmente vero quanto siamo venuti esponendo sinora 
(perchè, a nostro modo di vedere : 1) una giusticazione critica della filosofia e 
della metafisica, anche se prerequisita, non va fatta in sede morale, o almeno 
non si scorge, nel dire de? P., l’ illazione formale e immediata tra il problema 
della metafisica critica e quello della morale; 2) la cosmologia razionale e la 
psicologia razionale non sono problemi formalmente metafisici alla stregua 
della teologia razionale), la vera soluzione del fondamento del problema mo- 
rale è dato a pag. 18 dove si parla delìa realizzazione della moralità, cissia 
della natura razionale dell’uomo, mediante l’atto morale che richiede la con- 
formità alla legge e la consapevolezza e la volontarietà dello stesso atto mo- 
rale che è posto. Poichè la legge morale è necessariamente astratta e generale, 
mentre la vita è concreta e diversa secondo le circostanze e i tempi e i luoghi, 
si fa appello alla coscienza morale che applica ai casi particolari i principi ge- 
nerali della ragione. 

Un’ultima importante considerazione dell’A. è quella intorno alle aporie 
della morale, aporie che riceverebbero una sufficiente spiegazione dai dogmi 
fondamentali del Cristianesimo del peccato originale e della redenzione per la 
croce. 
P. BenepETTO D'Amore O. P. 


odio 


EnrIco ZorroLi - Itinerario alla Filosofia. - Firenze, Libreria Editrice Fioren- 

tina, 1948. 

« Nessun ramo del sapere è men coltivato della Filosofia, spesso definita, 
per dileggio, la scienza delle astrazioni e delle stramberie » (p. 17). 

Da questa constatazione il P. Enrico Zoffoli prende le mosse per una 
riabilitazione delle discipline filosofiche, e per una severa revisione dei passa- 
porti di tutta una folla di indesiderabili che nel corso dei secoli si sono intro- 
dotti nella patria di Aristotele e di Platone. La gravità della situazione giu- 
stifica un procedimento che talvolta può sembrare sommario ; e gli eccessi, che 
noi stessi rileveremo, sono la spontanea reazione ad altri eccessi che ormai 
tutti conosciamo. « La storia della Filosofia ..., per colpa di moltissimi che 
troppo indegnamente vi figurano, è la storia dell’insipienza umana » (p. 24). 

E I’A. non si arresta neppure dinanzi alle grandi firme, quando non sono 
in grado di soddisfare al suo criterio discriminatorio. « Chi nega quelle cer- 
tezze che si impongono all’ intelletto con una evidenza superiore a quella che 
può derivare da una qualsiasi induzione o deduzione scientifica non ha diritto 
di chiamarsi filosofo ». La filosofia infatti deve giustificare razionalmente, non 
già negare i dati dell’ evidenza immediata e del senso comune. 

Nel suo libro il P. Zoffoli ci dà dei saggi chiari e persuasivi di tale giu- 
stificazione per alcune certezze e'ementari : criterio di verità, valore della co- 
noscenza, principio di causalità.... L’irruenza battagliera e la chiarezza di 
esposizione formano il fascino principale dell’ opuscolo. 

Ma il tono polemico nuoce un poco all’ esattezza quanto si tratta di rife- 
rire il pensiero degli avversari; ed esiste specialmente il pericolo di trascurare 
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o di misconoscere i motivi storici e contingenti della loro impostazione siste- 
matica. Leggendo il libro dell’ amico P. Zoffoli si ha 1’ impressione che se- 
condo lui i paurosi ondeggiamenti del pensiero moderno non abbiano avuto 
altro movente all’ infuori del gusto depravato di certi filosofi. Ora è troppo 
facile dimostrare che i sistemi filosofici, e specialmente i più esasperati del- 
l'epoca moderna, nascono da un vero disagio intelletuale. Mi permetto un 
solo accenno intorno al problema della conoscenza che ha tormentato in modo 
speciale le ultime generazioni. 

Penso che la crisi del pensiero moderno si sia davvero iniziata dal giorno 
in cui l’uomo prese a servirsi di strumenti di indagine nell’ osservazione dei 
fenomeni naturali. Questi hanno servito a perfezionare le esperienze dirette, 
ma insieme ne hanno messo in pericolo la certezza e 1’ obbiettività,. Il mondo 
ha finito per rivelare un volto assai diverso da quello presentato alla perce- 
zione immediata del senso. E allora come non sottoporre a una critica se- 
vera i nostri schemi intellettuali per sceverare in essi quelli dipendenti da 
una data esperienza empirica soggettiva, da quelli non riducibili ad essa? 

Ammetto, col F. Zoffoli, che molte volte 1’ impresa della revisione è stata 
affrontata senza la dovuta preparazione e serietà; ma dei nobili tentativi 
non sono mancati. Oggi noi siamo in condizioni migliori, perchè 1’ esperienza 
diretta, parlo di quella scientifica, ha ormai trovato i suoi limiti; e i cultori 
dela filosofia perenne non sono più ancorati nello stagno della oggettività pura, 
Ma abbiamo il dovere di riconoscere i torti e i meriti degli uni e degli altri, 
e di valutare le difficoltà oggettive che la filosofia ha dovuto affrontare nel 
corso di questi ultimi secoli. 

Il P. Enrico Zoffoli vorrà essere così buono da permettermi un ultimo ri- 
lievo. Non mi persuade affatto lo spunto nazionalistico della conclusione. Si 
finisce col fare della retorica, e la retorica ha sempre giuocato dei brutti 
scherzi alla verità. Non c’è da meravigliarsi che anche lui sia caduto nella 
trappola. Infatti ci vuol poco a trovarlo in castagna. « I sistemi filosofici, egli 
afferma, ben lontani dal realismo del genio italiano, ricordano so!o nomi 
di pensatori stranieri ». (p. 124). Ora vien fatto di domandarsi se Telesio, 
Giordano Bruno e Campanella, che egli ricorda senza biasimo (p. 123), non 
siano delle.... eccezioni. 

Oggi specialmente penso che sia meglio accantonare, noi italiani per 
primi, tutti quei motivi nazionalistici che un secolo fa commossero fin troppo 
i nostri nonni. Noi europei della metà del secolo XX abbiamo seri motivi per 
esserne ormai sazi: ne son piene le fosse. 

REST CENTRO E: 


SANTE ALBERGHI - Le antinomie del pensiero crociano - (Faenza - Stabilimento 
Grafico F.lli Lega, 1947). 


Questa dell’ Alberghi fa parte dell’ ormai lunga serie di opere ordinate 
all’ esame e revisione critica dei principii filosofici che hanno dominato per 
oltre 30 anni il campo della cultura italiana. L’Alberghi in questo suo breve 
lavoro non intende sottoporre a esame la dottrina crociana nei suoi dettagli, 
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ma solo di metterne in luce le antinomie e contraddizioni che viziano alla 
base l’intero sistema. In quattro brevi saggi vengono esposti e sottoposti al 
vaglio della critica i principali problemi della concezione crociana : la filosofia 
come storicismo assoluto, la filosofia pratica, l’ estetica e i rapporti della filo: 
sofia crociana col materialismo storico. Di ognuno di questi problemi viene 
svelata la profonda inconsistenza logica, e le molteplici incoerenze in cui Croce 
consapevolmente o inconsapevolmente è caduto. L’ antinomia più grave è 
legata all’ affermazione dello storicismo integrale, caratteristico e fondamen- 
tale del pensiero crociano. Nello storicismo la filosofia cessa di essere scienza 
a sè, autonoma, per risolversi in metodologia storica; la categoria, il con- 
cetto viene immesso nel fatto, ridotto a fatto esso stesso. Tutto si fa imma- 
nente alla storia : storicismo immanentistico. Ma il fatto è 1’ immediato, 1’ ir- 
razionale; dunque la conclusione dello storicismo integrale dovrebbe essere 
l’ irrazionalismo, il vitàlismo. Conclusione che il Croce categoricamente con- 
danna e aspramente combatte. Ma all’irrazionalità dell’ immediato non si 
sfugge che ricorrendo a un concetto, che non sia esso stesso fatto, ma trascen- 
dente i fatti. La razionalità del reale è data dalla sussunzione del fatto nel 
concetto, non già dalla sparizione del concetto nel fatto. E’ l’universale che 
rende ragione del particolare, non a rovescio; il fatto particolare si spiega 
solo in rapporto all’ universale che lo trascende come tale. La conoscenza in 
genere si salva solo se si salva il concetto distinto dal fatto. Questa tra- 
scendenza del concetto non può essere certo esplicitamente affermata dal Croce; 
equivarrebbe a negare i presupposti fondamentali della sua dottrina. Egli 
però pensa di poter evitare l’irrazionalismo dell’immediatezza affermando che 
i fatti hanno bensì una ragione, ma una ragione immanente, nella loro stessa 
determinatezza. Ma, ribatte l’Alberghi, un’immanenza assoluta del concetto 
nel fatto non toglie l’immediatezza; poichè in quest’immanenza assoluta non 
c’ è sintesi; quindi non cè mediazione; resta sempre e solo il fatto nella sua 
immediatezza. La mediazione logica non si ha che nella sintesi, che suppone un 
soggetto e un predicato, distinto dal soggetto, perciò un concetto trascendente. 
Mediare il fatto nel fatto, dal punto di vista della conoscenza è totalmente inu- 
tile; la moltiplicazione dei fatti non potrà mai surrogare il concetto. Solo dal 
concetto distinto i fatti possono derivare quell’intelligibilità che in se stessi 
non hanno. Croce in questo punto fondamentale si mostra incerto e oscillante ; 
e testimonio di questa incertezza e oscillazione è la sua definizione della filoso- 
fia come metodologia della storia, non come semplice e pura storia; quindi 
col compito specifico di elaborare e formulare i concetti che devono orientare 
e guidare nel giudizio storico. 

Questa posizione del Croce si ripercuote logicamente sia nella pratica che 
nell’ estetica. Tutta la sua filosofia oscilla tra i due poli opposti del panlo- 
gismo e misticismo, Si trova continuamente spinto a quegli estremi che egli 
stesso ha sempre condannato. La sua stessa posizione di fronte al materia- 
lismo storico è delle più curiose; la sua esplicita condanna non trova giustifi- 
cazione nei presupposti teoretici del suo sistema. 

La condanna del materialismo è possibile dal punto di vista intellettua- 
listico, non già da quello volontaristico puro o mistico. L’ unilateralità e im- 
mediatezza della filosofia materialistica non è superabile che con la teoria del 
concetto nella sua funzione illuminatrice dei fatti. Così pure non si comprende 
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in base allo storicismo morale la condanna del Croce dell’ antimoralismo. 
Essenzialmente l’ etica crociana non sj distingue dalle dottrine materialistiche 
e antimorali che egli confuta e condanna. In breve: secondo 1° Alberghi, la 

losofia che non è più logica, ma storia, «in cui è originaria e veramente 
reale soltanto l’attività creante, ma non il contenuto ideale che è sempre su- 
perato, si riduce a una contraddittoria teoria dell’ irrazionale, a teoria della 
pura contraddizione » (pag. 105). Per la filosofia dell’ immanenza assoluta 
l’alternativa è : misticismo o panlogismo. Al misticismo porta il principio della 
soggettività per cui solo è reale il soggetto pensante; il pensiero non si ogget- 
tiva che annullandosi. Al panlogismo porta la necessità del pensiero di mani- 
festarsi e determinarsi in un pensato, per cui tutto è manifestazione del pen- 
siero. Croce sceglie entrambi i termini dell’ alternativa, non accorgendosi del- 
l’ interna contraddizione. 

E’ questa dell’Alberghi una critica non nuova, ma nuovamente e perso- 
nalmente ripensata e rielaborata con acume e una forza speculativa non co- 
muni, che fanno sperare in ulteriori lavori più completi e originali non sol- 
tanto di critica ma di costruzione sistematica. 

P. Srerano DE AnprEA O. P. 


DI 
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Sesto PRETE. « Humanus » nella Letteratura arcaica Latina. Casa editrice 
Marzorati, Milano 1948. 


x 


Nella collezione. filologica diretta da G. B, Pighi è apparso questo lavoro 
di S. Prete che è costituito, come l’ autore dice nella nota introduttiva, da 
alcuni capitoli della tesi di laurea Der Begriff « Humanitas » in der Roemi- 
schen Komoedie, presentata a Colonia nel luglio del ’44. Il lavoro è stato 
rivisto ed integrato in Italia; esso ci offre una ricerca semantica sul termine 
«humanus » e l’ autore, muovendo dai primi passi della letteratura arcaica 
latina, si porta fino a Terenzio, studiando i vari luoghi ove figura il termine 
«humanus» od un suo derivato. V’ è una introduzione che ci informa sul 
valore del termine « humanitas » nell’ uso oggi corrente e nella quale ci ven- 
gono segnalati gli studi più importanti sull’ argomento. 

Giustamente viene data grande importanza allo studio di R. REITZEN- 
STEIN (Werden und Wesen der Humanitaet im Altertum, Strasburgo 1907), 
ove vengono esaminati i principali problemi che si pongono agli studiosi del- 
l’ antica « humanitas », e cioè, in primo luogo, quello sull’ origine e forma- 
zione di questo concetto e poi quello sul circolo degli Scipioni, considerato dal 
Reitzenstein come il primo centro culturale ove il nostro concetto avrebbe 
trovato il terreno favorevole per la sua formazione e per il suo sviluppo. Il 
pensiero del Reitzenstein (p. 4): « primieramente l’influsso dello spirito greco 
su un popolo straniero potentemente sviluppato ed il conflitto fra due nazio- 
nalità ha formato il concetto e la parola» ci sembra rappresenti la migliore 
soluzione al difficile problema sull’ origine di « humanitas ». 

Il lavoro del Prete è composto di quattro capitoli dei quali il primo tratta 
del gruppo di parole « humanus, inhumanus, homo » nelle commedie di Plau- 
to (pp. 15-33); il secondo studia il medesimo gruppo di parole presso Teren- 
zio (pp. 34-61); il terzo capitolo esamina il valore di « homo, humanus » nei 
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frammenti della commedia nuova greca la quale ha fornito i suoi originali ai 
commediografi latini. Poichè di nessuna commedia di Plauto e di Terenzio 
ci è rimasto l’originale greco, il Prete studia i diversi frammenti di Menan- 
dro, Filemone ed altri autori ove figurano termini greci affini, come signi 
ficato, ai vocaboli « humanus, inhumanus, homo » di Plauto o di Terenzio. 
Non restava, in questo caso, altra via da seguire. } i 

In tutto questo studio vi sono pagine ove la ricerca semantica viene 1n- 
terrotta lasciando essa luogo alla pura ricerca filologica; se il testo di Plauto 
o di Terenzio presenta una lezione incerta o corrotta il Prete si adopera per 
stabilire 1’ integrità del testo. 

Una lunga trattazione viene dedicata allo studio dei rapporti del famoso 
verso 77 dell’ Hautontimorumenos di Terenzio : 


Homo sum, humani nihil a me alienum puto 


con il Monostico I di Menandro &vdgorov Svta dei ppoveiv tivdeoava; la 
prima parte di questa trattazione (p. 41 ss.) vuole studiare il significato ed il 
valore del verso nell’ insieme della scena della commedia terenziana; così, 
come figura nell’ autore latino, il verso sj presenta, secondo il Prete, senza al- 
cun valore traslato o moraleggiante e così viene citato da Cicerone de off. I 30 
ove si legge : est enim difficilis cura rerum alienarum, quamquam Terentianus 
ille Chremes humani nihil a se alienum putat; non è invece da negare al se- 
nario un senso più profondo di quello che ha al suo posto originale in citazioni 
posteriori (Seneca epist. 95, 52; S. Agostino epist. 155, II SS.). 

La ricerca del Prete ci sembra utile e sarebbe opportuno che venisse conti- 
nuata per il periodo aureo della letteratura Latina e per i secoli successivi 
fino a giungere all’ affermazione del Cristianesimo; sarebbe quanto mai inte- 
ressante potere stabilire quali siano i valori dell’ humanitas cristiana confron- 
tati con quelli dell’ humanitas della letteratura arcaica Latina o di quella del 
periodo aureo. In Terenzio il termine « humanitas » non è testimoniato, esi- 
ste però « humanus » che viene ad acquistare un valore etico pari a quello che 
in alcuni casi ha il vocabolo « humanitas » che ci è testimoniato più tardi (cfr. 
REITZENSTEIN 0. c., p. 26, n. 6). Ci sia ancora consentità una osservazione : sa- 
rebbe opportuno stabilire i rapporti che possono intercorrere tra « humanum » 
ed altri termini che esprimono concetti i quali possono sembrare affini; ricor- 
diamo, ad es., quello di «liberalitas » (cfr. a questo proposito il lavoro del 
Prete: il concetto « Liberalitas » nelle commedie di Plauto e Terenzio, « Con- 
vivium », raccolta nuova, I, 1947, p. 259 ss.; ed il breve sunto che l’ autore 
fa del medesimo nello studio di cui trattiamo, p. 40), 

Per questo argomento sarebbe forse stata necessaria una ricerca a parte. 


OBERTO OTTANI 


xk 


P. MATTEO ANGELO ConicLIONE O. P. - Bernardo Gentile O. P. Umanista si- 
ciliano del secolo XVI, cronista di Carlo V, poi vescovo di Bosa (1470- 
1537) - Catania, Tip. Ospizio di Beneficenza, 1948, pp. 48. 


L° Ordine Domenicano ha avuto, fin dai primordi, in Sicilia una notevole 
diffusione. I primi conventi (Palermo, Messina, Siracusa...) sembrano risa- 
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lire al di là del 1220. L’apice dello splendore, però, fu raggiunto nei secoli 
NV e XVI. Non solo fiorirono allora uomini celebri per santità (B. Pietro 
Geremia, B. Bernardo Scammacca, B. Giovanni Liccio, B. Domenico Spata- 
fora, oltre numerosi venerabili), non solo ci furono eccellenti cultori di scienze 
sacre (Antonio Riccio, Filippo de’ Barberi, Reginaldo. Montoro, Girolamo 
Garron, Matteo Randazzo, Tommaso del Monaco...), ma si distinsero anche 
insigni umanisti (Pietro Ranzano, Tommaso Schiafaldo, Tommaso Fazello...). 
Fra questi ultimi deve essere annoverato il P. Bernardo Gentile, messinese, 
prima cronistà di Carlo V e poi vescovo di Bosa, in Sardegna. 

Il P. Matteo Coniglione, con dura e paziente fatica, va raccogliendo da 
parecchi anni le sparse notizie su la Provincia Domenicana di Silicia. Nes- 
suno finora si era cimentato all’ardua impresa, almeno nelle proporzioni e 
negli intenti di lui. Bisogna risalire a tre o quattro secoli addietro per trovare 
qualche tentativo di cronaca conventuale o qualche raccolta biografica di 
uomini illustri. 

Per una strana svista il Gentile era finora sfuggito alle pazienti indagini 
del P. Coniglione. Nel suo volume «La Provincia Domenicana di Sicilia » 
(Catania, 1937) non ne aveva fatto alcun cenno. Fu la recente pubblicazione 
di una monografia in spagnolo di José De la Pena y Camara (Madrid, 1945) 
che l’ ha fatto avvedere della dimenticanza. A dir vero, anche altri autori — 
come riferisce lo stesso Padre (p. 6) — avevano recentemente parlato di que- 
sto « domenicano messinese » : così il Verrua (Umanisti ed altri studiosi Vivi... 
Genève, 1924) e il Farinelli (Divagazioni erudite, Torino, 1929); ma la svista 
trova lo stesso la sua giustificazione nelle gravi difficoltà di simili ricerche, an- 
che se a qualcuno potranno sembrare poco p!ausibili le ragioni addotte dal- 
1’ Autore all’ inizio dell’opuscolo . 

Questo, venuto in luce come un’ ammenda, non manca del suo interesse, 
soprattutto per la storia letteraria di Sicilia. Alle notizie messe in rilievo dal 
De la Pena e da altri il P. Coniglione aggiunge quelle dedotte dagli Atti dei 
Capitoli Generali e dall’Archivio dell’Ordine, cercando di colmare le lacune, 
tuttora notevoli, della vita e dell’ attività letteraria del Gentile. 

In una prima appendice vengono riportati «i titoli marginali del poema 
latino in lode di Carlo V, esistente nella Biblioteca Nazionale dî Madrid » : 
manoscritto studiato dal De la Pena. In una seconda appendice è ripubblicato 
per esteso, con la traduzione italiana accanto, il « Carmen ad serenissimum 


ac invtictissimum Carolum Quintum caesarem semper augustum ». « Ne debbo 
la scoperta — riferisce l’Autore — unicamente alla squisita cortesia della Sig.na 


Dott. Luisa Gravone della Biblioteca comunale di Palermo, che mi additò l’esi- 
stenza, quando mesi or sono, andai in detta Biblioteca in cerca del famigerato 
poema del Gentile in lode del Gran Capitano, stampato a Messina nel 1526 ». 
Quel che fu creduto dapprima il famoso (noi diremmo) poema, era semplicemente 
un molto meno famoso, anzi guasi ignoto « Carmen ». Un felice ritrovamento, 
insomma, che andava al di là delle intenzioni del Padre e della signorina Gra- 
vone. Ciò non sminuisce punto il pregio del componimento poetico, che vale se 
non altro, e forse solo, come « una novità bibliografica e letteraria ». 

A giudicare il Gentile solo dal « Carmen », non oseremmo chiamarlo poeta, 
ma piuttosto verseggiatore. I suoi distici sono ben fatti, senza dubbio, soprat- 
tutto i pentametri, ma il pensiero non corrisponde sempre alla sonorità del 
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verso. Troppe iperboli, troppe reminiscenze classiche. Una delle solite compo- 
sizioni cortigiane e niente altro Per una vittoria anche importante come fu 
la vittoria di Carlo V a Pavia sopra Francesco I, non valeva davvero la pena 
di scomodare tutto l’Oimpo, da Giove e immediati satelliti al gigante Tifeo e 
alla mitologica Pirra. Per un cristiano poi non fa certo piacere contemplare Dio 
Padre sotto 1’ immagine di Giove tonante o Cristo morente sotto quella di Apollo 
Cinzio. Tutte leccornie di poeti di altri tempi, per grazia di Dio. 

Se non temessimo di aver detto un po’ troppo sopra un opuscolo di men 
che cinquanta pagine, vorremmo segna!are anche qualche menda o svista del- 
l’ Autore, perchè possa essere evitata in una possibile ristampa, A pag. 21 si 
dice che saranno riprodotte in appendice le fotografie dell’ esemplare del « Car- 
men »; esse invece sono nel testo. Quanto alla metrica dello stesso « Carmen », 
si parla di « versi dattilici... alternati con spondei e capoversi rientranti ed 
uscenti » (p. 23). Si tratta più semplicemente di distici elegiaci, cioè di esa- 
metri e pentametri, distinti, questi ultimi, dal capoverso rientrante, come si 
usa comunemente anche nelle edizioni moderne. Anche a pag. 29 il richiamo 
ai « versi fescennini » (nel testo, erroneamente, foscennini) non è troppo esatto. 
Infine, nella ristampa del « Carmen » il verso 23 è lacunoso; esso, per intero, 
è il seguente: « In patrios sine honore lares, sine honore penates ». Anche il 
numero 160 deve essere avanzato di un verso, e il 176 di due. 

L’ Autore ci voglia compatire questi piccoli appunti e gradire 1’ augurio 
di vedere quanto prima in luce altri più notevoli frutti dei suoi lughi importanti 
studi su la Sicilia Domenicana, 

P. AntoNINO BariLaro O. P. 
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Fasc. I - II - J. M. Vostè, La benediction de Jacob d’ après Mar Iso'dad de 
Merw (Gen. 49); H. J. Schoeps, Symmachusstudien III: Symmachus 
und der Midrasch; T. Avuso Marazuela, Nuevo estudio sobre el « Com- 
ma Ioanneum» (II); J. Ruwet, Clément d’ Alexandrie: Canon des 
Ecritures et Apocryphes; A. Wickenhauser, Doppeltriume; E. F. Sutcliffe, 
St. Jerome? s Pronuntiation of Hebrew. 


Fasc. III - Epistula Pont. Comm. Biblicae de tempore documentorum Penta- 
teuchi et de genere litterario undecim priorum capitum Geneseos; J, M. 
Vostè, Les oracles de Balaam d’ apres Mar Iso’dad de Merw; E. F. 
Sutcliffe, St. Jerome! s Hebrew Manuscripts; J. Bonsirven, « Hoc est 
corpus meum » ; recherches sur l’ original araméen; T. Gallus, De sensu 
verborum Lc. 2, 35 eorumque momento mariologico; J. Ruwet, Clément 
d’ Alexandrie : Canon des Ecritures et Apocryphes; A. Jirku, Teleilàt 
Ghassil und die Chronologie von Early Minoan; J. F. Ewing, Ksar * Akil 
in 1948; R. K6bert, Nardos pistike - Kostnarbe; G, Card. Mercati, Fa- 
stucium. 


Fasc. IV - J. M. Vostè, Le Proto-évangile selon l’exégèse de Mar Iso'dad 
de Merw (C. 850); A. Vaccari, La Bibbia nieli’ ambiente di S. Benedetto ; 
E. F. Sutcliffe, The Name « Vulgate »; A. Allgeier, Haec vetus et vul- 
gata editio; J. Ruwet, Clément d’ Alexandrie: Canon des Écritures et 
Apocryphes (III); R. Kéobert, Ein Satz aus Hariris 29. Makame zur Be- 
leuchtung von Joh. 8, 6-9; H. Senès, Trois poteries de Ghassul. 


In una serie di articoli (fasc. 1, 2, 3, 4) J. RUWET esamina la posizione di 
Clemente d’ Alessandria nella questione del Canone della S. Scrittura, chie- 
dendosi se Clemente faceva una distinzione netta tra i libri ispirati e altri 
libri sacri e profani, quali libri del V. e del N. T. accettava come ispirati e se 
oltre a questi ammetteva altri scritti come ispirati.. Per far ciò 1’ A. ricorda 
le conclusioni a cui erà giunto precedentemente P. Dausch in uno studio sullo 
stesso argomento (P. Dausch, Der neutestamentliche schriftcanon und Cle- 
mens von Alexandrien 1894): 1) Clemente non separa nettamente la rivela- 
zione cristiana dalla verità della filosofia pagana, riconosce come ispirate delle 
antiche tradizioni conservate nei libri sibillini e in quelli di Zoroastro, parla di 
profeti egiziani e pagani, cita il teologo Orfeo col Pentateuco, ecc. Così pure 
enumera tra i libri sacri molti scritti apocrifi o pseudepigrafi. 2) D'altra parte 
risulta da molti testi che Clemente considera la S. Scrittura ben distinta e 
superiore agli scritti pagani o eretici, oppone alla verità greca la verità rive- 
lata che è parola del Signore e ‘agli scritti egiziani i libri « veramente divini » 
dei cristiani . L’ opinione di Dausch, come di altri autori più recenti, sarebbe 
quindi che Clemente si muove tra idee oscillanti e indeterminate sulla natura 
dell’ ispirazione e dei libri sacri, sopratutto che non distingue tra libri sacri 
autentici e libri apocrifi. Ruwet non accetta questa posizione. Secondo lui, 
molte delle espressioni oscillanti di Clemente si spiegano col carattere della 
sua personalità. Clemente era un erudito che aveva letto molto e s’ era fatta 
una conoscenza profonda sia degli scrittori pagani, sia della verità cristiana. 
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Era pure un apostolo .e si serviva di tutta la sua scienza per mostrare le 
bellezze della fede e condurre le anime a Cristo. Nella filosofia greca c° erano 
dei frammenti di verità, inferiori alla dottrina giudaica e cristiana ma che 
potevano preparare alla fede. Del resto questi barlumi di verità, secondo la 
opinione comune a quei tempi tra i cristiani, erano stati mutuati dai greci 
ai libri sacri degli Ebrei, e usarli a beneficio della fede era semplicemente re- 
cuperare patrimonio proprio. Clemente però era anche e sopratutto un rap- 
presentante della Chiesa e perciò della tradizione e della regola ecclesiastica. 
Dio ci guida colle Scritture divinamente ispirate e queste Scritture possono 
essere interpretate solo secondo la regola ecclesiastica, richiamandosi cioè 
attraverso la tradizione all’ortodossia apostolica. Le Scritture sacre sono dun- 
que su un piano del tutto diverso da qualunque libro umano. Clemente usa 
per la S. Scrittura espressioni che non usa per altri scritti. La Scrittura è la 
parola, la voce stessa di Dio: Dio, il Verbo, suo Figlio, che è nostro Peda- 
gogo e Maestro, lo Spirito Santo parlano per bocca degli autori sacri. La 
Scrittura è oggetto della nostra fede, la sua autorità è assoluta; per questo 
vien chiamata santa, sacra, divina. « La Scrittura dice... » è la formula abi- 
tuale di Clemente per introdurre le citazioni del V. e del N. Testamento, e 
non la si incontra mai per citazioni profane. Questi fatti autorizzano a con- 
cludere che Clemente distingue nettamente i Libri Santi dagli scritti non 
ispirati. 

Le espressioni che sembrano attribuire un’ ispirazione divina ai perso- 
naggi o ai libri dei pagani vanno intese in senso accomodatizio; ogni ve- 
rità viene da Dio e serve per condurre a Lui, ma la verità greca non è 
giunta ai filosofi se non attraverso i libri degli Ebrei, e se autori pagani pos- 
sono esser chiamati profeti o teologi è solo perchè parlano di cose divine. La 
vera ispirazione non appartiene che ai Libri sacri: «noi siamo istruiti da 
Dio, noi che abbiamo ricevuto dal Figlio di Dio le Scritture veramente Sacre » 
(StroaletcoMoshz): 

Secondo Ruwet non è ben fondata neppure l’ opinione che Clemente non 
faccia distinzione tra Libri sacri e apocrifi. Il Canone dei Libri Sacri non era 
ancora fissato nelle linee attuali, c'erano qua e là delle oscillazioni, e Cle- 
mente poteva ritenere come ispirato un libro che la tradizione concorde delle 
Chiese finì poi per escludere dal Canone. 

Precisato il pensiero di Clemente sul carattere dei Libri ispirati, l’ A. 
passa a esporre quali libri praticamente furono accettati da Clemente come 
ispirati. Dato che questa parte non offre più difficoltà speciali, ci acconten- 
teremo di accennare alle conclusioni dell’ autore : 1) Clemente accetta come 
ispirati tutti i libri del V. e del N. Testamento, compresi i deutero-canonici. 
I deutero-canonici del V. T. erano contenuti nella Versione dei LXX, ritenuta 
ispirata da Clemente. I deutero-canonici del N. T., secondo una testimonian- 
za di Eusebio, furono commentati da Clemente nelle Ipotiposi con tutta l’al- 
tra Scrittura canonica. 2) Clemente ammette pure come ispirati parecchi 
libri apocrifi, e qualche scritto dei Padri Apostolici. Nel V. T. ritiene ispirati 
l’Apocalisse di Sofonia, probabilmente il 3° e 4° libro di Esdra, il libro di 
Enoc, e I° Assunzione di Mosè. Sembra che in un primo tempo ammettesse 
pure l’ ispirazione della Sibilla giudaica, mentre più tardi la cita come ‘un 
libro profano. Nel N. T. sono ritenuti ispirati la Didachè e il Pastore di Erma; 
con probabilità l’ Epistola di Barnaba e la Predicazione di Pietro, forse an- 
che la 1* Lettera di Clemente romano. Vengono esclusi rigorosamente tutti i 
i Vangeli, fuori dei quattro canonici. Ruwet si chiede infine se la lista dei 
Libri ispirati accettata da Clemente, è la stessa della Chiesa di Alessandria, 
cioè se Clemente rappresenta in questo la tradizione della sua Chiesa, e si 
pronunzia in massima per una risposta affermativa. Quando Clemente fa ap- 
pello alla tradizione ecclesiastica, non c’ è da dubitare che si intende la tradi- 
zione della Chiesa d’ Alessandria. Il Canone di questa Chiesa comprendeva 
tutto il a 1., compresi i librj deutero-canonici, il N. T. colla Lettera agli 
Ebrei, ! Apocalisse di Giovanni e le Lettere cattoliche, con quasi certezza la 
Didachè e il Pastore, sui quali abbiamo pure la testimonianza positiva di 
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Origene e di S. Atanasio, probabilmente la lettera di Barnaba e l’Apocalisse 
di Pietro. 


Qual’ è il vero senso delle parole rivolte a Maria dal santo vecchio Si- 
meone in Lc. 2,35: « Et tuam ipsius animam pertransibit gladius, ut revelen- 
tur ex multis cordibus cogitationes »? T, GaLLus lo determina con un esame 
critico, filologico e contestuale del versetto. La critica assicura la genuinità 
di tutto il v., che è contestato solo da alcuni razionalisti per principi apriori- 
stici. L’ esame filologico precisa che la particella iniziale « et » (greco: xot...dé) 
aggiunge qualcosa di nuovo e di diverso alla profezia precedente: « Ecce posi- 
tus est hic in ruinam... »; la particella « ut» (greco : 6g dv) non è consecu- 
tiva come qualche autore pe (= la conseguenza della passione dj Cristo 
e del tuo dolore è che saranno rivelati...), ma (affinchè siano svelati i cuori 
degli uomini). La parola « cogitationes » (greco : Avadoywouoi) in tutti i testi 
della Scrittura in cui è riferita all’ uomo, ha sempre senso sfavorevole : pen- 
siero, disegno, consiglio contro Dio. Lo stesso significato deve avere nel 
nostro v.: la passione rivelerà i disegni malvagi degli uomini che hanno ri- 
gettato Cristo. Il P. Gallus passa quindi a esporre il senso del versetto nelle 
sue due parti. La prima: « Et tuam ipsius animam pertransibit. gladius » è 
un’ espressione metaforica, che non significa una ipotetica crisi di dubbio 
che avrebbe colpito Maria SS.ma al momento della Passione, come han vo- 
luto parecchi autori al seguito di Origene. Non si trova mai nella S. Scrit- 
tura usata l’ immagine della spada ad esprimere dubbio o ansietà di coscien- 
za; in più tale stato psicologico contrasta con tutto ciò che i Vangeli ci dicono 
della Vergine SS.. L°’ espressione significa la compassione di Maria SS. ai 
piedi della croce del Signore. Tale è il senso ovvio della metafora : il dolore 
lo si immagina bene come una spada che trafigge 1’ anima. Questa metafora 
è anche una profezia che riguarda il tempo futuro e può essere precisata dalla 
realizzazione avvenuta. Due furono i grandi dolori di Maria: quello per la 
perdita del Figlio a Gerusalemme, che non può adattarsi al caso nostro per- 
chè non ha connessione colla rivelazione dei disegni degli uomini, e quello 
sofferto alla morte del Figlio. Nel nostro contesto non può trattarsi che di 
quest’ ultimo; così quasi tutti gli autori e la Liturgia Romana. La compas- 
sione della Madonna è quindi predetta formaliter explicite. La compassione 
d’altra parte nel suo concetto essendo qualcosa di relativo, connota pure di 
necessità la cosa correlativa, che in questo caso è la morte di Cristo in croce, 
predetta perciò implicite. Questo senso è confermato dal contesto di tutta la 
profezia di Simeone, che ha due concetti. Nella prima parte (Lc. 2, 30-32) il 
Figlio di Dio è considerato nel disegno di Dio assoluto (salvezzà : viderunt oculi 
mei salutare..., luce: lumen ad revelationem, gloria), universale (per tutti i 
popoli), secondo la vita immortale del Fanciullo, cioè dopo la risurrezione e 
l’ ascensione. Nella seconda parte il Figlio di Dio è considerato nel disegno di 
Dio condizionato (supposta la perfidia del popolo : « in ruinam... et in signum cui 
contradicetur), particolare (solo riguardo ad Israele: in Israel), secondo la 
vita mortale del Fanciullo. Il termine rovina (greco : at6o) significa 1’ infe- 
deltà del popolo che tradirà Gesù davanti a Pilato; la risurrezione (greco : 
dvdotacis ) significa la conversione di Israele dopo la caduta (alla predica- 
zione di Pietro, « compuncti sunt corde »); il segno di contraddizione (greco : 
onpeiov ‘avtiàey6uevov) è la pietra di scandalo di cui parlano Isaia (8, 14), il 
Salmo (112, 22), S. Pietro (in Att. 4, 11) ecc. Ora il punto culminante nel 
disegno di Dio condizionato, particolare, secondo la vita mortale di Gesù 
Cristo è certamente la Crocifissione del Messia. Simeone predicendo explicite 
la compassione della Madonna, predice implicite il fatto correlativo che è la 
morte del Messia, così che alla metafora: « La spada trapasserà la tua ani- 
ima» si potrebbe sostituire 1’ espressione: «in fine questo Fanciullo sarà 
crocifisso, perchè siano rivelati i disegni di molti cuori». Da ciò risulta su- 
bito chiaro il senso della seconda parte del versetto: « ut revelentur ex multis 
cordibus cogitationes ». Dio destina il suo Figlio a pietra di scandalo, cioè 
alla morte datagli dal popolo eletto, affinchè con questo delitto risulti chia- 
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ramente la consumazione della prevaricazione di Israele. Questo senso sod- 
disfa i requisiti filologici e non obbliga a riattaccare la seconda parte del ver 
setto al v. 34, facendo della prima parte (= tuam... animam pertransibit gla- 
dius) una parentesi. La precisazione del senso di questo versetto ha molta 
importanza per la Mariologia, perchè dimostra che la B. Vergine ex inten- 
tione divina fu unita strettamente alla Passione di Cristo, non solo in quanto 
Madre sua, ma in quanto partecipe della sua missione salvifica. La sua Com- 
passione la unisce agli eftetti negativi (rivelazione dei disegni malvagi degli 
Israeliti, rovini per molti) e positivi (risurrezione, cioè conversione di molti) 
della morte del Figlio, ne fa la vera nostra Corredentrice. 


P. Vaccari col suo articolo : « La Bibbia nell’ ambiente di S. Benedetto » 
getta un vivo sprazzo di luce sul lavoro paziente e tenace compiuto. da mo- 
naci e vescovi vissuti nel tempo e nei paesi del fondatore dei monaci d’ occi- 
dente per conservare, diffondere e commentare la S. Scrittura, in modo spe- 
ciale nel testo della volgata di S. Girolamo. Il rappresentante principale di 
questo testo, il codice Amiatino, già creduto del secolo VI, in realtà è dovuto 
all’opera di Ceolfrido, Abbate di Jarrow e Wiremouth in Inghilterra dal 690 
al 716. Tale codice peraltro fu copiato da un esemplare portato da Roma dal 
maestro di Ceolfrido, Benedetto Biscop. Dal fatto che nel codice si trova una 
introduzione tratta dalle « Divinae Institutiones » di Cassiodoro e che la divi- 
sione dei libri offerta dal Codice è la stessa delle « Institutiones », si può 
trarre la conclusione non azzardata che 1’ esemplare portato da Roma ripro- 
ducesse il testo della Scrittura curato da Cassiodoro « sub collatione priscorum 
codicum ». Quando Cassiodoro viveva a Roma i codici che Girolamo inviava 
ai suoi amici di Roma dalla Palestina erano appena vecchi di cent’ anni. Su 
di essi dovette lavorare Cassiodoro, contemporaneo dj S. Benedetto, e per 
merito suo, il codice Amiatino ci conserva la miglior tradizione del testo di 
S. Girolamo. S. Benedetto fu certo anche in relazione intima con Vittore, 
Vescovo di Capua dal 541 al 554, trovandosi Montecassino nel territorio di 
questa diocesi. Vittore è autore di varii lavori sulla S. Scritturà, ma è sopra- 
tutto famoso per aver fatto comporre il Codice Fuldense, che contiene tutto il 
Nuovo Testamento della Volgata e gareggia coll’ Amiatino per bontà del 
testo. Caratteristica di questo Codice è di presentare i quattro Vangeli fusi 
in un unica narrazione, sulla falsariga del Diatessaronidi Taziano, noto in Oc- 
cidente nella vecchia traduzione latina. Vittore sostituì a questa versione il 
testo di S. Girolamo e vi apportò anche qualche mutamento d’ ordine. L’ au- 
tografo originale di questo codice, venuto in possesso di S. Bonifacio, fu 
portato a Fulda in Germania ove si trova tuttora. A un altro contemporaneo 
di S. Benedetto, Eugippio, discepolo e biografo di S. Severino, si riallaccia 
il codice latino 9389, detto di Epternach, che, scritto nel secolo 8° o 9°, fu 
emendato appunto sulla fede di un manoscritto della Biblioteca di Eugippio, 
codice che, se non era uno degli originali stessi inviati da Girolamo a Roma, 
ne era una copia fedele. Tutti questi manoscritti della regione campana, oltre 
il loro grandissimo valore critico, sono anche fonti di preziose informazioni 
liturgiche per le note che contengono sulla distribuzione dei brani scrittu- 
ristici nella Liturgia. 

Una collezione di 30 omelie sui salmi o su altri passi della Scrittura, 
sembra contemporanea del Santo e presenta affinità con istruzioni contenute 
nella Regula Monachorum, in dipendenza forse da una fonte comune, la 
Regula Magistri, programma di vita monacale dei tempi pure di S. Benedetto. 
Il Santo stesso nella sua Regola cita sovente la S. Scrittura, di preferenza 
secondo il testo pregeronimiano, con scopo edificativo e senza rifuggire dalla 
allegoria. Cassiodoro per parte sua dette un grande impulso agli studi biblici 
sia coi suoi lavori accurati sui testi, sia coi commenti in cui impiega tutti i 
tesori, dell’ arte retorica a servizio dell’ esposizione del testo sacro. Fu lui 
l’ iniziatore del metodo logico nel commentare la S. Scrittura, metodo che 
sottopone il testo ad un’analisi accurata con divisioni e suddivisioni, e che 


fu poi caratteristico dell’età scolastica. Giustamente il P. Vaccari conchiude 
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il suo studio dicendo che i tempi e i paesi di S. Benedetto furono anni e cen- 
tri d’ intensa attività per gli studi biblici. 
PAGA 


REVUE BIBLIQUE — LV (1948) 


N. 1 - M. E. Boismard, A propos de Jean V, 39. Essai de critique textuelle ; 
B. N. Wambacq, « Per eum reconciliare... quae in caelis sunt »; J. Renié, 
L’ éleciion de Mathias (Act. I, 15-26). Authenticité du récit; H. Cazelles, 
Sur un rituel du Deutéronome (Deut. XXVI, 14); H. Rosenrauch, Sur quel- 
ques « bases nominales » féminines à préfive m en hébreu biblique. |. 
Nasrallah, Une station ghassoulienne du Hauran. 


N. 2 - A. Robert, Les appendices du Cantique des Cantiques; F. M. Abel, 
Eclaircissemenis de quelques passages des Maccabées; Bòrge Hjerl-Han- 
sen, Le rapprochement poisson-serpent dans la prédication de Jésus; E. Pe- 
terson, La liberation d’ Adam de l’ Avoyxn; L. Gry, La ruine du Temple 
par Titus; A. Jamme, D. Nielsen et le Panthéon sud-arabe préislamique 
(Synthèse et critique); L. H. Vincent, La notion biblique du haut-lieu. 


N. 3- R. De Vaux, Les patriarches hébreux et les découvertes modernes (suite); 
L. H. Vincent, La chronologie du groupe monumental d’ Amvàs; M. E. 
Boismard, Clément de Rome et l° évangile de Jean; B. Couroyer, Le litige 
entre Josias et Néchao; E. Bickerman, « Viri magnae congregationis » ; 
M. Lambert, iR. Tournay, Le cylindre A de Gudea (Nouvelle traduction); 
L. H. Vincent, La notion biblique du haui-lieu (suite). 


N. 4 - A. Feuillet, Le discours de Jésus sur\la ruine du Temple; :P. Auvray, 
Le problème historique du Livre d’ Ezéchiel; M. Lambert, R. Tournay, 
Le Cylindre B de Gudea; R. De Vaux, A. M. Stève, La seconde campa- 
gne de fouilles à Tell el-Fàr' ah, près Naplouse; Actes de la Commission 
Biblique pontificale. 


Il Borsmarp esamina il testo di Giov. V, 39 reso dalla Volgata nel modo 
seguente : Scrutamini Scripturas, quia vos putatis in ipsis vitam aeternam 
habere : et illae sunt, quae testimonium perhibent de me. Il papiro Egerton 
2, pubblicato nel 1935, ha sollevato una questione di critica testuale. L’ artico- 
lista raccoglie tutte le testimonianze dei codici e delle traduzioni, disponendole in 
tre ordini di testi. Egli si domanda: quale di questi tre è il testo primitivo di 
Giovanni? Il B. pensa che all’origene doveva esservi un testo aramaico, che, in 
seguito, fu reso diversamente dai traduttori greci. Il testo originale doveva dire : 
Scrutate le Scritture, (quelle) nelle quali voi pensate di aver la vita, (proprio) 
esse rendono testimonianza di me. 

N. B. L’omissione di « eterna » (vita) potè essere introdotta in questo ver- 
setto per il fatto che Giov. usa spesso la frase : vita eterna. 


Meritano di essere segnalate le chiarificazioni testuali apportate dal P. ABEL 
ai libri dei Maccabei : 1) In I Macc. III, 21 bisogna leggere Idumea invece di 
Aram (Siria), perchè la confusione tra Edom e Aram è facile in ebraico, data 
la somiglianza del daleth con il resh. 2) Il numero trenta o trentadue di I Macc. 
VII, 33-34 è certamente erroneo. E’ impossibile che sopra un dorso di ele- 
fante si possano trovare tanti guerrieri. Su questo passo si sono fatte varie 
congetture. L’ A. afferma che il numero primitivo è tre, perchè la radice ebrai- 
ca di questo numero si presta anche per altri sensi. Con questa lettura il 
testo acquista un senso verosimile. 3) In I Macc. IX, 15 si legge: ... fino ai 
monti di Azoto (Ashdod). Il vers. non è intelligibile secondo j dati topografici 
relativi alla battaglia di Giuda Maccabeo. Il testo è originato da una confu- 
sione di nomi: ashedoth (stato costrutto = ashdoth : falde) e ashdod (Azoto). 
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ishdoth si ha una lettura molto comprensibile nel contesto : Giuda 
nontagna. 4) I Macc. X, 69 ci presenta 
male: Demetrio II stabilì. Apollonio, il 
accolse un grande esercito e si accampò* 
a possiede già. Il traduttore greco 
Giuseppe Flavio aveva lo stesso 


Se si ritiene ( 
inseguì il nemico fino alle falde della 1 
una costruzione linguistica che suona 
quale governava la Celesiria ed egli 7 
a Jamnia. Non si mette in carica uno che 1 


ha letto asher (il quale) per sar (governatore). i 
nostro testo, egli, vedendo che tòv Ovto non poteva essere retto da xatéoTtmoE, 
x , 


invertì le due sillabe del participio e ne fece un nome aggiunto ad Apollonio, 
cioè Apollonio Taon (o Daon). Il testo, riportato alla sua purezza primitiva, 
dice che Demetrio ha stabilito Apollonio governatore della Celesiria e che 
Apollonio non è stato mai chiamato Taon nè Daon. 5) Il testo originale di 
I Macc. XIII, 34 doveva contenere un gioco di parole sul nome Trifone. 
Tutte le opere di Trifone non erano che rapine. In ebraico si doveva leggere : 
Tarphon (= greco: Tryphon) e tréphoth (= rapine, preda). Lo scrittore ha 
scelto volutamente questo scherzo di parole per indicare le usurpazioni di Tri 
fone. 6) La descrizione del mausoleo dei Maccabei presenta una difficoltà in 
I Macc. XIII, 29. Simone elevò sette piramidi e vi fece delle ueyovnpato (ma- 
chinas, machinamenta), La parola è stata intesa comunemente per macchine 
da guerra. La traduzione non soddisfa pienamente, perchè è difficile pensare 
a delle macchine da guerra presso la tomba dei Maccabei. La parola greca 
usata nel vers. suppone una parola ebraica di simile struttura: mechonoth = 
basi, piedistalli. Rifacendosi al termine ebraico si ottiene una lettura coerente 
al contesto: Simone elevò le sette piramidi su basi o piedistalli. Non occorre 
dunque pensare a macchine belliche, collocate vicino alla tomba dei Maccabei, 
quali trofei di guerra. 7) In II Macc. III. 5, non bisogna leggere Apollonio 
figlio di Tarseo (nome patronimico), ma Apollonio di Tarso (nome del luogo 
di origine). 8) In I Macc. XV, 13-15, 25-27 si parla dell’ assalto della città di 
Dora. I commentatori non hanno afferrato il senso di gv tf deviéoa. Essi ag- 
giungono Muéog (= nel secondo giorno), oppure considerano le parole in que- 
stione come una glossa. L’ Abel sostiene che n devtéoa è la parte nuova o il 
sobborgo della città di Dora e corrisponde all’ ebraico ham-mishneh. Antioco 
VII si accampò nel ‘sobborgo della città per dirigere |’ attacco contro di essa 
e fabbricarvi le macchine d’ assalto. 9) La risposta di Simone ad Atenobio, 
cortigiano di Antioco VII, non offre un senso chiaro (Cfr. I Macc. XV, 35). 
Forse Nuòv è il resto di un imperfetto ionuov (= nenuovv), oppure dopo il 
pronome è caduto questo imperfetto. Simone, secondo questa congettura, ri- 
sponde in un modo intelligibile e conforme al contesto : quanto a Joppe e a 
Gezer, che tu reclami, esse facevano molto male al popolo e « devastavano » la 
nostra regione. 

Nella seconda puntata dello studio sui Patriarchi alla luce delle scoperte 
recenti (Les patriarches hébreux et les découvertes modernes pp. 321-347) il 
P. De Vaux tocca tre gravi problemi : l’ immigrazione di Abramo in Canaan, 
la data del patriarca e l’ origine etnica degli Ebrei. 

Uno studio attento dei testi, i quali non offrono sempre delle indicazioni 
precise e concordi, porta ad affermare che Abramo compì due migrazioni: la 
prima da Ur Kasdim (Bassa Mesopotamia) a Harran (Alta Mesopotamia), l’al- 
tra da Harran in Canaan (Sichem e Qiriath Arba ‘): La caduta della terza 
dinastia di Ur, verso il 1940, iniziò un periodo di turbamento e di insicurezza. 
Non è difficile immaginare che dei Semiti di Harran, stabilitisi in Ur sotto 
la protezione della III dinastia, siano ritornati a ricongiungersi ai loro fratelli 
di razza del Nord, dopo il rovescio della medesima, Da Harran, nell’ alta Me- 
Spalanio, Abramo e Lot emigrarono in Canaan. Questa migrazione non fu 
n 3 O quella di altri gruppi di pastori. La Bibbia stessa, 
Hue a AA i ae dei Moabiti, ad Abramo c? in- 

i in quel tempo nuovi elementi etnici entravano in Palestina 
e La storia e 1° archeologia confermano che degli spostamenti 

popolazione sono avvenuti in Siria e Palestina tra il 1900 e il 1700, 
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In quale data si può collocare Abramo? E’ il secondo problema che si 
pone l’ articolista. Il De Vaux esamina accuratamente il c. XIV della Genesi, 
perchè è 1’ unico tratto che mette in relazione Abramo con la storia del tempo. 
L’ esame minuzioso del capitolo, quantunque non riesca a tarci identificare 
con certezza nessuno dei quattro re della spedizione punitiva con qualche so- 
vrano conosciuto dalla storia, tuttavia ci fa conoscere indirettamente le regioni 
nelle quali si mosse il Patriarca e ci conferma la conclusione, alla quale si era 
giunti con j dati dell’ archeologia e della storia generale; queste infatti ci 
documentano le grandi migrazioni verificatesi entro il 1900 ed il 1700. L’ arti- 
colista, al termine di queste ricerche, fissa aApprossimativamente la data di 
Abramo intorno al 1850. 

Per determinare a quale razza appartenevano Abramo ed i suoi discen- 
denti, il De Vaux conduce uno studio accurato sui testi che ci ragguagliano in- 
torno all’ origine etnica del popolo eletto. L’ autore tocca la grave questione 
storico-linguistica della uguaglianza tra ‘ Ibrim della Bibbia, Habiru (o Hapiru) 
dei testi cuneiformi e ‘Apiru dei testi egiziani. Alla fine dell’ indagine l’ arti- 
colista avanza questa soluzione : i Patriarchi appartengono a un gruppo etnico 
(il quale può essere designato col nome di Proto-aramei), che peregrinava come 
nomade nel deserto siro-arabico. Gli elementi più avanzati di questa popola- 
zione nomade entrano in contatto, all’ inizio del II millennio, con le popola- 
zioni sedentarie stabilite in questa zona desertica. Se si considera non più la 
razza ma il genere di vita di queste popolazioni, è verosimile pensare che al- 
cuni gruppi di esse, tra i quali i patriarchi biblici, abbiano fatto parte dii quel- 
I’ insieme di stranieri, occupati in iavori pesanti, i quali, nei documenti antichi, 
sono chiamati Habiru e ‘ Apiru. 

I Patriarchi, abbandonato il loro paese, di origine, si sforzarono di man- 
tenere la purezza della loro razza, ma non vi riuscirono totalmente. Elementi 
stranieri e abitanti del luogo dove si trovavano entrarono nelle loro file. Tra le 
dodici tribù uscite da Giacobbe, quattro sono di origine incrociata: Dan e Nef- 
tali sono figli di Bala, Gad ed Aser sono figli di Zelfa. La discendenza di Giuda 
deriva dal suo matrimonio con una cananea e dal suo incesto con Tamar; la 
prole dij Giuseppe nasce da un matrimonio con una egiziana. La tradizione 
ha conservato questo ricordo. Gli Israeliti sapevano bene che i loro antenati 
erano Aramei, ma conoscevano anche che la loro razza si era imbastardita a 
causa di incroci con altri popoli. Ezechiele, testimonio di questa tradizione, rim- 
proverà più tardi Gerusalemme col dirle : tuo padre era Amorreo e tua madre 
Ittita (Ez. XVI, 3). 


L’ interessante studio dell’ insigne archeologo domenicano si prefigge lo 
scopo di illuminare le installazioni. cultuali dell’ antico Israele, chiamate con 
il termine tecnico di bamoth (sing. bamah), tradotto dalla Volgata con excelsa. 
Il VinceNT, in una prima puntata (Cfr. La notion biblique du haut-lieu), stu- 
dia la natura e la fisionomia del bamah biblico (pp. 245-278) e nella seconda 
le interpretazioni etimologiche di esso (pp. 438-445). 

L’ importanza del bamah nella storia ebraica è fondamentale. Esso è un 
luogo di culto naturistico installato in regioni più o meno elevate. Il bamah 
conteneva un altare per i sacrifici e le libazioni, stele o cippi (masseboth) che 
erano un monumento commemorativo e anche un simbolo della divinità locale, 
rami o piccoli tronchi di alberi (asherim), che si fissavano nel suolo e che sim- 
boleggiavano la dea compagna della divinità maschile. Il santuario aveva an- 
che qualche locale per le persone di servizio e delle fosse di scarico. Con il 
progresso si introdussero successivamente le immagini della divinità model- 
late in argilla, scolpite oppure fuse, le quali vennero a sostituire la stela di 
pietra delle origini e fece nascere la necessità di costruire un cella nel bamah 
per proteggere l’idolo. 

Il Vincent, dopo aver raccolto le nozioni offerte dalla Bibbia intorno al 
bamah, passa ad esaminare i monumenti antichi che illustrano i dati biblici. 
Il primo monumento è il celebre rilievo in bronzo detto Sit Shamshi (levarsi del 
sole), il quale contiene gli oggetti del bamah cananeo. Il secondo è il bamah 
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di Gezer in terra di Canaan. L’ A., che ha seguito gli scavi condotti dal Maca- 
lister su questo luogo, si ferma lungamente a descrivere i resti archeologici di 
esso e a rilevare l’importanza delle dieci stele (delle quali ‘otto intere) € 
dell’ altare. Il Vincent difende il valore cultuale del bamah di Gezer ed affer- 
ma, contro Thiersch, Meyer ed Albright, la presenza di un santuario cananeo 
in quella località. Egli rivendica soprattutto il carattere sacro delle stele e lo do- 
cumenta con tuttto il copioso materiale venuto alla luce nelle varie campagne 
di scavi. Il Vincent termina il suo studio dichiarando che le pazienti e minuziose 
ricerche dell’ archeologia positiva esigono che a Gezer si debba vedere soltanto 
un tipo meraviglioso del bamah cananeo (p. 277). i 

Nella seconda puntata l’ A. ricerca il valore etimologico del termine bamah. 
La S. Scrittura parla di bamoth situati in luoghi elevati ed in località basse, 
come il bamah di Moloch che si trovava nel fondo della Gé Hinnon (Geenna) 
e quelli che erano installati alle porte di Gerusalemme. Sembra che l’idea di 
elevazione non sia un concetto filologicamente intrinseco al termine bamah, ma 
che la parola ebraica indichi semplicemente un luogo di culto o santuario. E° 
difficile indicare la vera radice di questo termine tecnico. La parola accadica 
bamtu (= collina, luogo elevato) ed il termine ugaritico bama (bmt allo stato 
costrutto = dorso, groppa) aiutono ad illustrare l’etimologia del bamah cananeo 
e a giustificare la sua ubicazione elevata, senza indicarne il carattere religioso. 
Riportando questa etimologia al concetto fondamentale del santuario semitico, 
secondo il quale l’abitazione divina doveva trovarsi in luogo elevato, si arriva a 
ricongiungersi all’idea del bamah cananeo, che si presenta come un’installazione 
cultuale posta in luogo alto. Il termine, col tempo, perdette il senso primitivo 
di elevazione o altezza fisica (collina, monte) e ritenne quello religioso con 
il quale si esprimeva tutto ciò che si trovava in un santuario : altare, stele, 
alberi sacri.... Bamah divenne così un termine tecnico e famigliare per indicare 
un luogo di culto. Gli scrittori biblici lo hanno preso in questo senso religioso 
e con esso designano le installazioni cultuali sparse nella terra di Canaan. 
Il bamah ha avuto la seguente evoluzione : all’inizio esso indicava una collina o 
montagna ritenuta come la dimora della divinità, in seguito significò semplice- 
mente un luogo normale di culto ed infine divenne il termine usuale per indi- 
care qualunque installazione cultuale. Il bamah è stato riprovato dagli scrittori 
biblici, non perchè era un luogo di culto, ma perchè i cananei vi avevano intro- 


dotto riti idolatrici e pratiche licenziose che il Jahvismo d’ Israele doveva con- 
dannare. 
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Fasc. I: L. - B. Gillon, O. P., A propos de la théorie thomiste de l’amittié, 
pp. 3-17; H. Woroniecki, O. P., La place des préceptes de charité dans l’en- 
seignement du cathéchisme, pp. 18-26; E. Gonzales, O. P., De natura com- 
mutationis Cappellaniarum, pp. 27-36; S. Zarb, O. P., Chronologia Enar- 
rationum S. Augustini in Psalmos, pp. 37-44. 


Fasc. II: T. Toccafondi, O. P.,Il1 metodo della critica della conoscenza e la 
filosofia tomistica, pp. 85-87; M. Pena, O. P., Puede la caridad ser la causa 
formal de la Iglesia?, pp. 110-152; J. M. Vosté, O. P., Letire de la 
Commission Biblique, pp. 153-164. i 


Fasc. HI : R. Garrigou-Lagrange, O. P., Nécessité de revenir à la définition 
traditionelle de la vérité, pp. 185-198; A. Walz, O. P., Die Bartholomdusse 
von Miranda und von Mirandula im 16. Jahrhundert, pp. 199-207; D. G. 
Oesterle, O. S. B., De transitu ab una classe ad alteram eiusdem Religionis 
vi can. 558, pp. 208-223; Alvarez-Menendez, O. P., De medicinae legalis 
iuxta I. C. Codicem necessitate, pp.224-248. 
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Fasc. IV: R. Garrigou-Lagrange, O. P., L’immutabilité des vérités définies et 
le supernaturel (suite), pp. 285-298; M. Castellano, O. P., Carlo Sebastiano 
Berardi, storico e commentatore del Diritto Canonico (1719-1768), pp. 299- 
328; E. T. Toccafondi, O. P., La religiosità deila filosofia e l’importanza 
del problema della conoscenza per l’ affermazione dei valori religiosi, ‘pp. 
32059425 
E’ innegabile, quoad se, la luminosità delle opere di S. Tommaso; non sem- 

pre però essa è tate anche quoad nos: talvolta la luminosità per noi diventa 

bagliore. Gli interpreti, antichi e moderni, hanno perciò larga materia di di- 

scussioni e, perfino di stridenti antitesi. Il P. GiLLon, sempre accurato e a volte 

anche acuto esegeta dell’ Aquinate, prende in esame un solo articolo della 

Summa (II-II, q. 23%, a. 1), anzi una sola proposizione di esso : « mutua be- 

nevolentia (caritas) fundatur super aliqua communicatione ». Più ‘particolar- 

mente egli analiza il senso e il valore del termine communicatio, esaminando 
alcuni testi di Aristotele, che è la fonte prima dell’ asserto, e il commentario 
inedito di S. Alberto Magno, secondo il manoscritto vaticano latino 722. Lo 
studio può interessare parecchi, soprattutto i notomizzatori della parola che le 
aquile del pensiero. Noi non avremmo neppure sospettato certe difficoltà nel 
testo dell’ Angelico : che si potesse, ad esempio, dubitare se trattasi dell’atto 

o dell’ abito (virtù) dell’ amicizia-carità, mentre tutta la questione 23* verte 

esplicitamente su la virtù; che si potesse inoltre mettere in discussione se 

S. Tommaso nella communicatio supponga o no l’elemento conoscitivo, mentre 

egli parla espressamente di quadam mutua amatio, di quaedam amicitia, che 

son cose assolutamente inconcepibili senza la conoscenza, e conoscenza intel 
lettiva. 


Più interessante e attuale ci sembra la nota (diciamo nota, anche se — non 
sappiamo come e perchè — sia stata pubblicata tra le dissertationes del 
P. WORONIECKI su! Posto dei precetti della carità nell’ insegnamento del cate- 
chismo. Si deplora, e non a torto, che i catechismi ufficiali o ufficiosi della 
Chiesa — non escluso quello più celebre, il Catechismus ex decreto Concilii 
Tridentini ad parochos —- abbiano dato finora scarso rilievo, a volte addirit- 
tura nessuno, al Comandamento nuovo, a quelo che Cristo caratterizzò come 
il suo Comandamento : al precetto del duplice amore. Queste deficienze si ri- 
scontrano, in parte, anche nel recente Catechismus catholicus del Card. Pietro 
Gasparri. Il P. Woroniecki suggerisce quattro conclusioni pratiche : 1° Fra le 
preghiere e i primi elementi da imparare a memoria i due precetti del'a carità 
siano premessi al decalogo; 2° Nello studio della storia sacra la promulga- 
zione del nuovo comandamento nell’antivigilia della passione (martedì santo) 
sia messa in maggiore risalto e sia confrontata con la promulgazione del de- 
calogo sul Sinai; 3° In tutti i catechismi, grossi e piccoli, la spiegazione dei 
dieci comandamenti sia preceduta da quella sui precetti dell'amore; 4° Sia 
revisionato l’ insegnamento negli istituti per il clero, a fine di dare, nella parte 
morale, maggiore importanza al trattato su la carità ed evitare così l’accusa 
di mantenere allo studio della teologia un carattere negativo piuttosto che 
positivo. Saggi e utili consigli che ci auguriamo di veder tenuti in conto da' 
chi dj dovere in una questione tanto delicata. L’ insegnamento della dottrina 
cristiana non si può dire davvero adeguato ai tempi nostri. Cristiani, d’al- 
tronde colti, non si vergognano della più grossolana ignoranza in fatto di 
religione. 


Volentieri avremmo detto qua!che parola anche sul terzo studio riguar- 
dante la carità : il lungo articolo del P. Pena: Può la carità essere la causa 
formale della Chiesa? Tema di notevole attualità, su cui 1’ Autore non ci tro- 
verebbe, forse, sempre consenzienti con lui. Trattandosi però di una disserta- 
zione, pubblicata parte nel 1497 e parte ancora nel 1949, non possiamo fare 
altro che segnalarla agli studiosi, rimandando all’anno prossimo un giudizio 
d’ insieme. 
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Per le stesse ragioni omettiamo l’analisi di qualche altro articolo come 
del De medicinae legalis iuxta I. C. codicem necessitate del P. Al VAREZ-MENDEZ. 


La nota (e ci si permetta anche qui questa classificazione) del compianto 
P. Vosté su la Lettera della Commissione Biblica, diretta al Card. Suhard, in 
risposta a! duplice quesito su la critica letteraria del Pentateuco e su la sto- 
ricità dei primi undici capitoli della Genesi, ha indubbiamente un valore di 
primo piano per la retta interpretazione dell’ iportante documento. Il P. Vosté, 
come Secretario della medesima Commissione, è stato il compilatore lettera- 
rio di esso. Poté quindi, meglio che altri, conoscerne l’origine, le circostanze 
e la portata. Con la sua ben nota chiarezza l’illustre esegeta rifà, brevissi 
mamente, la storia della questione letteraria del Pantateuco, dall’ ipotesi do- 
cumentaria alla frammentaria alla supplementare alla wellhauseniana, deli 
neando, in fine, la posizione odierna degli esegeti cattolici e accennando le vie 
lasciate loro aperte dalla risposta della Commissione Biblica. 

Quanto alla storicità dei primj undici capitoli della Genesi il P. Vosté si rende 
conto delle gravi, gravissime forse, difficoltà che essi presentano, soprattutto 
per gli apparenti contrasti con la paleontologia, 1’ etnografia, la filologia o la 
preistoria in genere. Anche su questo argomento la Commissione non chiude 
affatto la via alle sincere e serene indagini scientifiche. Vuole salvaguardate 
le verità dogmatiche, ma lascia il resto alla libera investigazione. La sua re- 
cente Lettera ha prodotto perciò notevoli risonanze nel campo della esegesi. 
Alcuni hanno visto quasi una tacita ritrattazione delle risposte date dalla me- 
desima Commissione nel 1905, 1906, 1909. Nessuna ritrattazione, ci sembra. 
Si potrebbe, al più, parlare di un nuovo passo in avanti: lo sganciamento da 
un allora tanto opportuno riserbo. Anche certe recenti definizioni dogmatiche 
potrebbero altrimenti considerarsi come ritrattazioni del passato. Particolar- 
mente vivace è ai nostri giorni la disputa sul dilemma: poligenismo o mono- 
genismo. Non ci sfugge l’arduità della questione. Coerenti alla nostra menta- 
lità teologica, non possiamo, personalmente, fare a meno di dichiararci per 
il monogenismo. Gli argomenti scientifici, anche numerosi, addotti per la tesi 
contraria, non ci sembrano per ora oltrepassare i limiti di una pura ipotesi. 
Attendiamo nondimeno, a cuore aperto, la luce dai più competenti. 


Il primo articolo del P. GarRrIGOU su la Necessità di ritornare alla idefini- 
zione tradizionale della verità contiene nitide e utili osservazioni fatte in calce 
alle discussioni tenute nel convegno di Gallarate del 16-18 settembre 1947. 
L’ esimio teologo prende posizione contro il prof. Sciacca, il quale, seguendo 
la corrente rosminiana, ha creduto di poter non solo giustificare ma, in parte 
almeno, anche difendere la posizione blondeliana nell’ indirizzo delle u!time 
sue opere. Il P. Garrigou rileva invece come il Blondel sia rimasto sempre 
lontano dala sana filosofia; anzi, essendo la definizione tradizionale della 
verità (adaequatio rei et intellectus) un presupposto del dogma, lontano anche 
dalla dottrina cristiana. Concezione nettamente antitetica, dunque; ma che forse 
potrebbe ammettere un avvicinamento solo quando si tenesse conto del diverso 
punto di vista da cui è partito il filosofo francese. La medesima statua non 
offre identica visione guardata di dietro o di fronte, dall’alto o dal basso. Così è 
un pochino la verità. Nelle discussioni l’ angolo visivo dell’ avversario va te- 
nuto in gran conto, se non si vuole finire in una vana schermaglia donchi- 
sciottesca. La filosofia tradizionale parte da un principio statico; il Blondel 
— come molti altri filosofi prima di lui — da un principio dinamico. Non di- 
mentichiamo che la verità nella sua fonte, in Dio, è Jo stesso che vita; e le 
creature sono un riflesso di Dio. Cristo non intendeva certamente annunciarsi 
come una tesi, quando proclamava di essere Via, Verità e Vita. 


Nel secondo articolo su L’ immutabilità delle verità definite e il sopranna- 
turale il P. GARRIGOU, proseguendo alcuni suoi appunti precedenti contro ten- 
denze o espressioni eterodosse (cf. Angelicum, 1947, pagg. 124 SS.), critica an- 
zitutto diverse proposizioni del P. Enrico Bouillard (cf. Recherches de science 
religieuse, Avril-Mai, 1948) intorno alla mutabilità delle nozioni dogmatiche, 


eta VERIOZI Sa Ape 


RIVISTA DELLE RIVISTE 525 


pur restando immutabili le affermazioni. Il ch.mo Autore vede, non a torto, un 
pericolo per la stessa stabilità delle verità di fede. L’ allarme è legittimo; ma, 
forse, le parole, nel P. Bouillard, sono andate al di là delle intenzioni. Sem- 
bra che si tratti di insolite accezioni di termini più che di veri errori dottrinali. 
Nella seconda parte dell’ articolo viene esaminata e criticata la sentenza del 
P. de Lubac (cf. Iecherches... Avril-Mai, 1948), i! quale sostiene che secondo 
S. Tommaso la beatitudine naturale è solo quella imperfetta della vita pre- 
sente, mentre la perfetta è solo !a beatitudine soprannaturale della vita futura. 
Il P. Garrigou invece, insieme con la comune tradizione domenicana, sostiene 
l’esistenza della duplice beatitudine anche nell’altra vita. Naturale perfetta 
sarebbe stata quella degli angeli nel periodo della prova ed è tuttora quella 
dei bambini morti senza battesimo. Non vorremmo entrare qui in una discus- 
sione, che esigerebbe molte precisazioni per non correre il rischio di essere 
fraintesi. In breve, la beatitudine naturale perfetta ultraterrena, almeno per 
gli uomini, è sembrata sempre anche a noi una pura ipotesi. Tale crediamo 
la mente di S. Tommaso. Fine ultimo non è e non può essere, in concreto, 
che uno solo: chi non lo raggiunge non avrà mai la perfetta felicità. Dio non 
ha creato l’uomo in puris naturdlibus; gli ha fissato fin dal primo istante 
un fine soprannaturale. Non si pensi questo come il vertice di una piramide so- 
vrapposta a un’ altra : il vertice è uno solo, quello che sconfina in Dio. Nella 
presente economia chi non arriva alla visione faciale è fuori di ogni perfetta 
beatitudine. Non ci conturbi la sorte dei bambini morti senza battesimo. 
S. Tommaso ammette per essi una beatitudine solo imperfetta, perchè anche 
le loro anime (che non saranno certo piccole nè incoscienti, come alcuni hanno 
sognato) anche quelle povere anime si sentiranno lontane dal loro ultimo fine. 
Sappiamo che i sostenitori della duplice beatitudine sj trincerano dietro al- 
cune definizioni dogmatiche. Sono citazioni extra chorum. La definizione del 
Concilio Vaticano sul duplice ordine di conoscenza (Denz. 1795) non: fa al 
caso, perchè la grazia presuppone e include la natura, ma anche la eleva. 
L’ elevazione consiste nella tendenza a un fine superiore per intimo vitale 
impulso della natura perfezionata. Due ordini distinti sì, ma non sovrapposti 
nè separati : che è tutt’altra cosa. Per la duplice beatitudine sarebbe indispen- 
sabile una separazione. Molto meno cogente è la nota condanna di Baio 
(Denz. 1034). Le condanne — si sa — vanno interpretate in base all’ errore 
proscritto. Baio negava la soprannaturalità dello stato originale. Il suo era, 
in fondo, puro naturalismo. E poichè la natura non suppone nè inchiude la 
grazia, la distinzione del duplice ordine diveniva nel suo sistema davvero 
vana et commentitia. Noi siamo in una posizione totalmente antitetica. Esiste 
di fatto soltanto la natura elevata. L’uomo che pensa, che ama, che opera.... 
non agisce mai in puris naturdlibus, ma con la sua originaria elevazione, an- 
che se actu è spogliato della grazia e quindi privo dell’energia indispensabile 
per raggiungere il suo ultimo fine. Secondo noi non esiste opus naturale unde- 
quaque bonum. Se fosse tale — c’ insegna S. Tommaso — 1’ uomo raggiunge- 
rebbe automaticamente la giustificazione, cioè non sarebbe più soltanto naturale. 
Forse ritorneremo un giorno su 1’ argomento, Dovremo allora rifarci al desi- 
derio naturale — efficace secondo | Aquinate — della visione beatifica e al 
problema su la necessità della grazia per conoscere il vero e operare il bene. 


Segnaliamo per i canonisti la chiara, per quanto sintetica, rievocazione 
zione storica del P. CasteLLANo su Carlo Sebastiano Berardi. 

I filosofi leggeranno con piacere e anche con qualche frutto i trasparenti, 
anche se non sempre laconici, articoli del P. ToccaronpI, da cui si potrebbe 


forse dissentire su qualche conclusione. 
AMBI 


GREGORIANUM — A. XXIX, 1948 
Fasc. I - Filograssi I., De definibilitate Assumptionis B. Mariae Virginis; 


Galtier P., La première lettre du Pape Honorius; Pe!ster F., Literarhi- 
storische Probleme der Quodlibeta des hl. Thoma von Aquin II; 'Renard 


J 
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H., The habits in the system of S. Thomas; Lennerz H., De cooperatione 
B. Virginis in ipso opere redemptionis. 


Fasc. II - Hocedez E., Centenaire de la mort de Balmès; Spedalieri F., 
De intrinseca argumenti S. Anselmi vi et natura; Maier A., Literarhi- 
storische Notizien iber P. Aureoli, Durandus und den « Cancellarius » 
nach der Handschrift Ripoll 77 bis in Barcellona; Droulers P., L’ abbe 
d’Astros et l’« expérience » religieuse du Premier Empire. 


Fasc. III - IV - Marcozzi V., Poligenesi ed evoluzione nelle origini dell’ uomo; 
Flick M., L’ origine del corpo del primo uomo alla luce della filosofia e 
della teologia; Lennerz H., Quid theologo censendum de polygenismo? De 
Broglie G., De gratuitate ordinis supernaturalis ad quem homo elevatus est; 
Asensio F., De persona Adae et de peccato originali originante secundum 
Genesim; Boyer C., Morale et surnaturel; Kirschamaum E., Scavi sotto la 
Basilica di S. Pietro; Munoz Vega P., El estudio del hombre como introduc- 
cion al problema de lo sobrenatural. 


Nel fasc. I ci sembra opportuno rilevare l’art. d’ attualità del P. FILOGRASSI : 
« De definibilitate Assumptionis B. M. V. L’A., notata anzitutto l’ importanza 
dell’odierno movimento « assunzionistico », precisa che, nell’ ambito della verità 
da definire, è contenuta soltanto la vita gloriosa della B. V. in cielo in anima 
e corpo. Quindi egli passa a dimostrare come la verità dell’ Assunzione nel 
senso sopra indicato, sia rivelata: ciò consta dalla sua natura e dal consenso 
odierno della Chiesa. Ma dove risulta tale rivelazione? Premessi alcuni prin- 
cipî per una più sicura indagine intorno ai documenti della tradizione catto- 
lica, il P. Filograssi mostra come la verità dell’ Assunzione sia contenuta nel 
Protoevangelio, non considerato questo in modo isolato, ma alla luce della 
rivelazione e di tutta la tradizione cattolica; sia contenuta altresì nel duplice 
dogma della maternità e della verginità di Maria, inquanto includono la so- 
vreminente sua grazia. ‘Ciò premesso, 1’ illustre A. conchiude affermando che 
la verià dell’ Assunzione è contenuta formalmente, sia pure in modo implicito, 
nel deposito della rivelazione, per cui è definibie, anzi opportuno il definirla 
ad esaltazione della Vergine e a contorto della speranza cristiana. L’art. del 
P. Filograssi ha inoltre I’ intento polemico di sciogliere le difficoltà contro 
la definibilità, mosse del Prof. F. Coppens, nell’ art.: La definibilité de l’ As- 
somption, in « Eph. Theol. Lov. » XXIII (1947), p. 1-35. Condividiamo piena- 
mente le idee esposte dall’ egregio A., però, per una maggiore precisione teo- 
logica, vorremmo che fosse fatto notare come la ragione prima e radicale per 
conchiudere al privilegio dell’ Assunzione e cioè la maternità di Maria, non 
contiene ne se non in modo virtuale, non evidente e certo, tale privilegio; la 
pienezza di grazia, congiunta a una benedizione celeste eccezionale, bensì il 
privilegio dell’ Assunzione, in modo implicito, certo, ma piuttosto come ragione 
remota. La ragione prossima e decisiva è da ricercarsi nell’ associazione della 
Vergine a Cristo nella perfetta vittoria sul demonio, la quale inchiude, come 
parti, la vittoria sul peccato e sulla morte. Di quest’ ultima inclusione abbiamo 
la rivelazione esplicita in S. Paolo; dell’associazione di Maria all’ opera del 
suo Figlio nella redenzione e nei suoi frutti, abbiamo testimonianze assai elo- 
quenti nell’ A. e nel N. T., confermate dalla voce moralmente unanime della 
tradizione patristica e teologica (cfr. R. Garrigou-Lagrange O. P., L’ Assom- 
piion est-elle formellement révélée de facon implicite, in « Doctor Communis », 
I, 1948, p. 28-63). 


Il P. RENARD, trattando de The habits in the system of St. Tomas, si 
pone e risolve i seguenti quesiti : 1) quale sia la natura degli abiti; 2) quali 
le loro cause; 3) in qual modo si generano, aumentano o decrescono; 4) come 
si distinguono gli abiti. L’ A. riproduce in forma chiara e fedele la dottrina 
scolastica seguendo principalmente i Commentari di S. Tommaso ad Aristotele. 
la Somma teologica e le Questioni disputate senza indugiarsi in questioni di 
dettaglio, dibattute tra i commentatori. i 
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. La nota del P. LENNERZ: De cooperatione B. V. in ipso opere redemptio- 
nis, non può passare inosservata, riguardando esse uno dei più agitati pro- 
blemi dell’ odierna Mariologia. Crediamo perciò conveniente il soffermarci al- 
quanto. Il dotto teologo: prende in esame gli argomenti proposti con più effi- 
cacia dal P. Dillenschneider (Marie au service de nostre rédemption) in favore 
della cooperazione immediata di Maria SS. alla redenzione oggettiva, e con- 
clude negando il valore probativo dei medesimi. Nessun dubbio che la critica 
del Lennerz sia seria e meritevole di riflessione da parte dei sostenitori della 
tesi favorevole, oggi più diffusa tra i teologi. Tuttavia a noi sembra che 
l’ esimio A. sia troppo reciso e fiducioso nella sua posizione negativa. Ricono- 
sciàmo che l’insegnamento degli scolastici specialmente nel Medioevo, è almeno 
apparentemente, contrario alla corredenzione della Vergine (cfr. ad es. S. Tom- 
maso, Sum, Theol., III, q. 1, a. 2; q. 26, a. i; q. 48, a. 5, e Commentatori: 
Gaetano, Medina, Nazario, Gotti); ammettiamo, col P. Dillenschneider, che 
esiste una tradizione attuale vivente, ma concediamo al suo oppositore che 
essa non è molto antica, almeno in forma esplicita, nè abbastanza unanime, 
da costituire «le terrain ferme de la doctrine actuellement en faveur ». Però, 
se il P. Dillenschneider è forse troppo facile nell’i nterpretare in senso favore- 
vole i testi degli autori da lui citati, partendosi da questo presupposto, non 
provato : la dottrina della mediazione immediata oggettiva è vera e inferendo : 
dunque devono interpretarsi in senso favorevole i testi degli autori più antichi, 
purchè non apertamente contrari; il P. Lennerz, a sua volta, appare troppo 
rigido nel respingere, come probativa o almeno favorevole, ogni testimonianza 
tratta dalla S. Scrittura, dai SS. Padri e da teologi o scrittori ecclesiastici 
di maggiore importanza. Anzi, nemmeno le impressionanti affermazioni degli 
ultimi Sommi Pontefici sembrano infondere alcuna titubanza nel suo animo. 
Quanto poi alla « explicatio theologica » del merito della B. V. nella economia 
della redenzione, mentre escludiamo con P. Lennerz una duplice redenzione og- 
gettiva : una personale per la Vergine, l’altra per il genere umano, pensiamo 
che gli argomenti in favore della cooperazione non siano « ultra modum de- 
bilia ». La cooperazione della Vergine potè essere essenziale « ab extrinseco », 
e cioè per assoluto volere di Dio, anche se essa non risulta in termini chiari 
dalla S. Scrittura e daj Padri; anzi, anche se la S, Scrittura sembra affermare 
il contrario. E non è forse S. Paolo che proclama 1’ « Unus Mediator Dei et 
hominum, homo Christus Iesus » (I Tim. 2, 5), e «in omnes homines mors 
pertransiit, in quo omnes peccaverunt » (Rom. 5, 12)? E tuttavia la Chiesa e 
la tradizione, seguite certamente anche dal P. Lennerz, non trovano nei testi 
di S. Paolo un ostacolo insormontabile per ammettere la Mediazione della 
Vergine nella distribuzione delle grazie, e 1° Immacolato ‘Concepimento. Or- 
bene, la S. Scrittura ci riferisce altresì parole, fatti, riguardanti la B. V., tal- 
mente significativi, che sembrano fondare seriamente le illazioni (esplicative) 
dei Padri e dei teologi, ai quali spetta il compito di enucleare il dogma catto- 
lico. In base pertanto a simili attestazioni e legittime illazioni, anche se teolo- 
gicamente non certe, propendiamo ad ammettere la cooperazione immediata 
della Vergine alla redenzione oggettiva. La materna compassione di Lei fu 
unita alla passione di Cristo, a titolo di principio essenziale, solo necessario 
ed indispensabile ab extrinseco, per decreto divino, non avendo di suo che 
una somma convenienza. Nè costituisce, a nostro giudizio, una difficoltà in- 
solubile il fatto che la Vergine, figurante come redenta nell’ unica redenzione 
oggettiva, non poteva, nè con simultaneità di natura, nè di tempo, essere cor- 
redentrice. Rispondiamo: è certo che la Vergine, dall’ istante del consen- 
so esplicito all’ Incarnazione redentiva, fino al momento tragico del suo ta- 
cito consenso alla Passione redentiva del Figlio, sulla cui vita poteva avan- 
zare « iura materna », ma ai quali rinunziò per amore ed obbedienza a Dio, 
essa cooperò formalmente, in maniera mediata o immediata, con influsso 
fisico o morale, agli avvenimenti e agli atti costituenti la redenzione ogget- 
tiva. Già santificata nella sua concezione, Ella aveva la grazia sovrabbondante 
per partecipare attivamente alla redenzione dell’ umanità; la sua redenzione 
preservativa, avvenuta « intuitu meritorum Christi », doveva prescindere dai 
suoi futuri meriti, non essendo possibile che cooperassero alla propria redenzione, 
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mentre era possibile e convenientissimo che prendesse parte attiva alla rige- 
nerazione dell’umanità Colei che era la madre del Redentore. Ed allora, di 
fronte al dilemma conclusivo del P. Lennerz: 0 abbandonare la dottrina della 
cooperazione immediata della Vergine alla nostra redenzione oggettiva, o ri- 
formare il concetto stesso tradizionale di redenzione, ci dichiariamo pronti a 
sostenere la prima e mantenere il secondo, perchè li crediamo conciliabili e 
più conformi alla S. Scrittura e alla tradizione. 


Nell’ art.: De intrinseca argumenti S. Anselmi vi et natura, il P. SPEDA- 
LIERI si propone di chiarire in qual senso il S. Dottore intende il suo asserto : 
«quo maius cogitari nequit, intelligitur et est in intellectu ». Questa proposi- 
zione, che è fondamentale in tutto il processo argomentativo di S. Anselmo, 
non sempre fu rettamente capita, nè lo è al presente. Secondo la critica del 
nostro A., il S. Dottore non avrebbe fatto un ingiustificato trapasso dall’ or- 
dine logico all’ ordine ontologico. A somiglianza dell’ Angelico, S. Anselmo 
arguì l’esistenza di Dio partendosi da questo principio : «il più e il meno si 
dice per rispetto a ciò ch’ è sommamente »; ma, mentre S. Tommaso indica il 


fondamento della relazione reale suddetta, nel noto adagio: «ciò che è som- 
mamente tale in un determinato genere, è causa (esemplare o anche effi- 
ciente) di tutte le cose che appartengono a quel genere »j; S. Anselmo, conside- 


rando la natura dell’ intelletto, propone un nuovo argomento, sempre a sfondo 
realistico ed oggettivo, come realistica ed oggettiva è l’apprensione intellettuale. 
Dobbiamo allora concludere che all’ Aquinate sfuggì il vero senso, e quindi il 


valore, dell’ argomento anselmiano? (Sum. theol., 1 p., q. 2, a. 1, ad 2). 


I fasc. III - IV presentano una serie dij articoli, che in realtà non sono 
altro che una parte delle relazioni lette nella Pont. Univ. Gregoriana, in oc- 
casione della settimana Teologica, tenutasi dal 20 al 25 settembre 1947, e de- 
stinata ai Sacerdoti, ma specialmente ai professori di teologia in Italia. Ecco, 
in sintesi, un resoconto di alcune tra le principali. 

Il P. Marcozzi, svolgendo il tema: Poligenesi ed evoluzione nelle origini 
dell’uomo, dopo un ampio ed erudito esame del gravissimo problema, con- 
clude : « Ci sembra che il poligenismlo, allo stato attuale della scienza, non 
abbia fondamenti positivi; mentre 1’ origine del corpo umano per evoluzione 
non appare del tutto improbabile... Molti Antropologi, se non quasi tutti, 
ritengono tale connessione (tra il corpo belluino e l’ umano) più che una sup- 
posizione fondata, una realtà. Noi invece pensiamo che sia un’ ipptesi, ma 
un’ ipotesi seria, vale a dire, non priva di qualche solido fondamento. Noi 
allora ci rivolgiamo ai Teologi e domandiamo loro se il nostro dubbio sulle 
origini del corpo umano è compatibile con la dottrina cattolica... » (p. 390- 
391). Volendo esprimere umilmente il nostro parere, diciamo che, dal punto di 
vista teologico, non è impossibile che Dio si sia servito immediatamente d’ una 
materia organizzata, anzichè della polvere; ma, fino, a prova contraria, rite- 
niamo ciò meno conveniente, meno conforme al senso ovvio del sacro testo. 
Se poi consideriamo le cose dal punto di vista filosofico, ci sembra poco con- 
cepibile che Dio abbia « preparata (tale materia) mediante una lunga e finali- 
stica evoluzione », giacchè ogni corpo è organizzato dipendentemente dalla pro- 
pria forma specifica e tende naturalmente a divenire l’ organismo adatto di 
tale forma, e non di un’ altra specificamente diversa, superiore e intellettuale. 
Cos’ è che può giustificare un’ intervento miracoloso di Dio per un così lungo 
periodo di tempo, quando invece un intervento diretto, immediato, non avrebbe 
avuto nulla di miracoloso, trattandosi della prima formazione del corpo umano? 


Il P. FLIcK riprende a trattare il Tema: L'origine del corpo umano alla 
luce della filosofia cristiana e della teologia. Ecco le sue conclusioni : Filosofi- 
camente parlando, tutte e quattro le seguenti ipotesi sono ugualmente possi- 
bili: Dio onnipotente potè o immediatamene creare e l’anima e il corpo del 
primo uomo, o formare il suo corpo dalla materia anorganica, o a tale scopo 
servirsi del corpo di qualche vivente inferiore, o aver usato del concorso stru- 
mentale della facoltà generativa di qualche bruto. Ma dal punto di vista teolo- 
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gico viene esclusa, secondo la rivelazione, l’ immediata creazione del corpo di 
Adamo. Le altre ipotesi, che appaiono razionalmente possibili, non sono escluse 
dalla rivelazione, almeno in modo evidente, purchè si ammetta lo speciale in- 
tervento divino quanto al corpo del primo uomo, l’ origine della prima donna 
dal primo uomo, :1’ unità del genere umano. Se pertanto qualcuno, parlando 
dell’ origine del corpo del primo uomo per via d’ evoluzione, vorrà soltanto as- 
serire che esso è in continuità con i viventi inferiori, a motivo di una certa 
fisica derivazione, lasciando poi ai filosofi e ai teologi il compito di dare ulte- 
riori spiegazioni, la sua opinione è da ritenersi filosoficamente possibile e teo- 
logicamente, almeno fino a doggi, libera, salvo un eventuale giudizio della 
Chiesa, la quale ha la potestà di determinare autenticamente il senso del sacro 
testo. Infine l’esimio A, espone l’atteggiamento della Chiesa di fronte al- 
l° ipotesi evoluzionistica e ne mostra la fondamentale coerenza. Condividiamo 
le conclusioni del P. FLICK, solo avvertendo che ci sembra, anche se possibile, 
meno probabile la quarta ipotesi da lui prospettata, perchè meno conforme alle 
leggi generali della Provvidenza divina. Crediamo più fondata la seguente af- 
fermazione del Gredt : « Quare melius dicitur Deus speciali interventu per se 
ipsum immediate suis temporibus singulas viventium species produxisse. Qui 
specialis interventus nullum continet miraculum; quippe quo naturae primo 


producantur, non vero ad aliquid ultra vires suas producendum eleventur » 
(Elem. Phil., vol. I, th. LXII). 


Un altro argomento di cruciale interesse è quello che il P. LENNERZ tratta 
nella sua relazione: Quid theologo censendum de polygenismo? L’ indagine del- 
l’ illustre teologo parte dal fatto, da tutti ammesso, che il monogenismo è stato 
sempre ed è tuttora insegnato dalla Chiesa cattolica. Ciò posto, l'A. dimostra : 1) 
che la questione del monogenismo o del poligenismo non è una q. indifferente 
dal punto di vista dogmatico, ma essa verte intorno a problema, che di sua 
natura è intimamente connesso con verità, delle quali si ha tutta la certezza 
dogmatica, e che invece non rimarrebbero immutate, qualora si ammettesse il 
poligenismo. 2) La dottrina affermante il monogenismo non viene proposta dai 
Padri e dai teologi in base a ragioni naturali, ma perchè riscontrata nella tra- 
dizione. 3) La S. Scrittura in modo chiaro ed esplicito insegna il monogenismo. 
4) Nell’ esplicita definizione della Chiesa il monogenismo è il fondamento della 
dottrina intorno al peccato originale. L’ A. non trova quindi esagerato 1’ asserire 
con molti insigni teologi, da lui citati, che il monogenismo è « una verità fon- 
damentale della religione cristiana », o « appartenente alla fede », o « dottrina 
cattolica », o « di fede ‘divina », o persino « di fede (implicitamente) definita ». 
Ma allora, quale 1’ atteggiamento del teologo nel caso che la scienza provasse 
veramente il fatto del poligenismo? L’A. risponde: « Non temete. Se sono vere 
le conclusioni sopra dimostrate, possiamo dire con certezza : le scienze non riu- 
sciranno mai a provar il poligenismo ; e la ragione si è perchè il vero non potrà 
mai contrastare col vero». Le affermazioni del P. Lennerz convengono so- 
stanzialmente con quanto hanno scritto recentemente altri illustri teologi od 
esegeti, come ad es. Garrigou-Lagrange, Ceuppens, Flick, Bover. 


IZZE: 
SALESIANUM — A. X, 19483 


N. 1 - G. Dalla Nora, Aspetti teorico pratici della riflessologia pavloviana; G. 
Pace, Le leggi mere penali (continuazione); L, BoGLIoLo, Che cos’ è meta- 
fisica; V. Panzarasa, La riforma del Calendario; V. Sinistrero, Sulla pro- 
blematica dell’ educazione; A. Caviglia, La vita di Besucco Francesco 
scritta da D. Bosco. 


N. 2 - G. R. Castellino, Lamentazioni individuali accadiche ed ebraiche; G. 
Pace, Le leggi mere penali (continuazione); E. Fogliasso, Efficienza forma- 
tiva del Diritto Pubblico Ecclesiastico; V. Sinistrero, La « Pedagogia » 
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di Carlos Leoncio da Silva; A. Caviglia, La « Vita di Besucco Francesco » 
scritta da D. Bosco e il contenuto spirituale. 


N. 3 - La Direzione : Il Centenario del 1848; Don Bosco e le aspirazioni del 
Risorgimento; E. Valentini, L’ italianità di Don Bosco; A. 'Caviglia, La 
Romanità di Don Bosco - Don Bosco e i bisogni sociali dell’ epoca; G. 
Mattai, Don Bosco e la questione operaia; V. Sinistrero, La legge Boncom- 
pagni del 4 ottobre 1848 e la libertà della scuola. Con documenti; L. Bo- 
gliolo, Concretezza e astrattismi nella filosofia di V. Gioberti; G. Usse- 
glio, Il teologo Guala e il Convitto Ecclesiastico di Torino. 


N. 4 - L. Bogliolo, EI Platonismo Cristiano de Jaime Balmes; D, Bertetto, 
La causalità dei Sacramenti secondo S. Tommaso ed i suoi interpreti; 'G. 
Gnolfo, Pedagogia Pacomiana; A. Van Niele, Saggio di applicazione in 
lingua italiaia del « National Intelligence Test ». 


Nel N. 4 attira subito l’attenzione del lettore il pregevole studio di 
D. BeRrTETTO intorno a La causalità dei Sacramenti secondo S. Tommaso ed 
î suoi interpreti. L’esame dell’ A. appare ampio e perspicace, senza tuttavia 
avere la pretesa di essere completo. Così, ad es., avremmo visto volentieri 
citati, tra i moderni interpreti dell’ Aquinate, un altro sostenitore della sola 
causalità perfettiva, il Diekamp; e Buonpensiere, Zubizarreta, Merkelbach, 
-Doronzo, quali propugnatori della causalità dispositiva. e perfettiva, sempre 
basandosi su S. Tommaso, Per parte nostra non condividiamo del tutto 1’ in- 
terpretazione dell’ Angelico preferita dal nostro A. Alla prima questione: cau- 
salità dispositiva o perfettiva?, egli risponde: « Miglior soluzione mi pare 
quindi quella dell’ Unterleidner : S. Tommaso prima ammise la causalità di- 
spositiva; poi, maturando a mano a mano il suo pensiero e asserendo che la 
Grazia non è creata, se ne stacca, ed il ripudio definitivo avviene nella Somma » 
(p. 565-566). Crediamo invece più giusto l’asserire con Buonpensiere, Merkel- 
bach, Doronzo, che S. Tommaso, nella Somma, non ha ripudiato del tutto la 
causalità dispositiva, ma l’ ha sapientemente completata con la perfettiva. I 
Sacramenti, infatti, causano ordinariamente, mediante la virtù strumentale, 
una disposizione alla grazia; e causano dispositivamente la grazia, inquanto, 
mediante la virtù propria, modificano 1’ influsso dell’ Agente principale, Dio, 
ossia determinano («in genere signi et in ordine causae materialis ») 1° indole 
della virtù strumentale, alla quale sola spetta la causalità efficiente perfet- 
tiva. Quando alla seconda questione: causalità fisica, o morale, o intenzio- 
nale?, siamo in perfetto accordo con quanto scrive l’illustre A.: « Mi pare si 
debba legittimamente conchiudere che ancorchè qualche dubbio circa il genuino 
e completo pensiero di S. Tommaso, sul modo della causalità dei Sacramenti 
possa rimanere, tuttavia la interpretazione che ne danno i fautori della causa- 
lità fisica è quella che si rivela non solo la più ampia e diligente, ma ancora 
la più soddisfacente, e la più conforme alle convinzioni che si ricavano da 
tutti i testi tomistici intorno a questo argomento, dopo un oggettivo e serio 
esame, senza preoccupazioni di sistemi» (p. 568). 


LG 
LA SCUOLA CATTOLICA - A. LXXVI, 1948 


Fasc. I - C. Colombo, La definibilità dell’Assunzione di Marîa SS. nella teolo- 
gia recente; G. B. Guzzetti, Il Marxismo (1); C. Rinaldi, Il mito sume- 
rico di « Enki e Ninchursag in Dilmun » e Gen, 2-3 secondo recenti studi. 


Fasc. II - G. B. Guzzetti, Il Marxismo (II): l’ analisi della società capitali- 
stica; P. De Ambroggi, Il Cantico dei Cantici: struttura e genere lette- 
rario; R. Spiazzi, Il carattere perfettivo del soprannaturale secondo 
S. Tommaso d'Aquino; G. Rambaldi, S. Comunione e peccati veniali. 
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Fasc. III - G, B. Guzzetti, Il Marxismo (III): L'evoluzione della dottrina; 
E. Berdjajev; A. Fustella, Vetera novis augere; C. Colombo, Sull’ ina- 
bitazione della SS. Trinità nell'anima in grazia. 


Fasc. IV - G. Colombo, Apparizioni e massaggi divini nella vita cristiana; 
E. Galbiati, Arte e « Storia » nei racconti biblici della creazione; G. B. 
Guzzetti, I! Marxismo (IV) Note critiche. 


Nel fasc. I richiama subito 1’ attenzione del teologo l’art. di C. CoLomBo : 
La definibilità dell’ Ass. di Maria SS. nella teologia recente. Dopo aver espo- 
sto e sottomesso a severo esame il « metodo dogmatico quale unica via che 
rimane per stabilire 1’ origine rivelata della dottrina dell’ Assunzione, secondo 
che tale metodo è applicato diversamente dal Rev. P. Lennerz (De Beata Vir- 
gine, ed. 1Il, p. 100,111) o dal P. Balic (De definibilitate Assumptionis B. V. 
in caelum, Roma, 1945), l'A. riassume le conclusioni nei seguenti punti: 1) 
Non pare che finora la teologia abbia dato una dimostrazione certa che la 
dottrina dell’A. è una verità rivelatà e definibile come dogma di fede. 2) Il 
Magistero potrebbe definire 1’ Assunzione come dogma di fede anche se la 
teologia non avesse prima trovato una dimostrazione certa della definibilità ; 
ma la definizione non appare lecita se prima l’ organo del Magistero non si è 
procurato una vera certezza circa la definibilità dogmatica di questa verità. 
3) L’unica via possibile per raggiungere questa certezza, nello stato attuale 
della scienza teologica, è la consultazione in atto del corpo episcopale; dal risul- 
tato di questa consultazione dipende quindi, sul terreno teologico, la definibilità 
della verità stessa. 4) La definizione riproporrebbe alla teologia in modo urgente 
il problema dello sviluppo dogmatico ; problema non nuovo, ma per la cui solu- 
zione sembra che una eventuale definizione dell’iAssunzione contenga degli 
insegnamenti preziosi (p. 16). Confessiamo candidamente di non essere del tutto 
persuasi delle conclusioni del ch.mo A. Se è vero che la teologia non ha dato fi- 
nora una dimostrazione certa, perchè manca il consenso moralmente unanime 
dei teologi, c’è da sperare che questo si ottenga quanto prima. Ma anche 
quando ciò non dovesse verificarsi, per cui al Magistero supremo non rima- 
nesse altra via per accertarsi dell’origine divina «della credenza nell’ Assun- 
zione che la consultazione in atto del corpo episcopale, è chiaro che il responso 
dei vescovi dovrebbe dichiarare : « se essi la ritengono e la insegnano come una 
verità rivelata oppure no, o almeno non in modo certo tale » (p. 14). Se la 
maggioranza di essi si pronunziasse per il no, o rimanesse esitante, allora si 
avrebbe un ostacolo ben serio per procedere alla definizione; se invece si prio- 
nunziasse decisamente per il sì, resterebbero ad esaminare le ragioni teolo- 
giche (giacchè la S. Scrittura, la tradizione, la teologia, isolatamente prese, non 
forniscono, secondo ii nostro \A., una via certa per provare l’ origine certa della 
dottrina dell’Ass.), sulle quali i vescovi fondano il loro giudizio. E’ infatti ben 
difficile che essi possano giustificare altrimenti la loro sentenza. In tal modo, 
il Magistero supremo dovrebbe trovare nel corpo episcopale quel consenso moral- 
mente unanime, a riguardo delle fonti divine della verità da definirsi, che non è 
stato dato di riscontrare nel mondo dei teologi. Ma anche allora, a nostro giu- 
dizio, si tratterrà sempre d’una verità considerata come implicitamente rivelata, 
perchè il Magistero ecclesiastico, come tale, non ha altro ufficio che quello di 
custodire fedelmente la verità rivelata ed interpretarla, in forma ordinaria, © 
straordinaria e definitiva. La certezza, nel caso d’un consenso moralmente una- 
nime nell’interpretazione, sarà divina, come divine sono le fonti dalle quali trae 
origine. Al supremo Magistero spetterà il compito di imprimere in quella fede il 
sigillo della definizione, che la renda indubbiamente « cattolica » (Cfr. DENZ. 
Enchir. Symb., ed. 17%, nn. 1792, 1836; Vacant, Etud. theol. sur les Const. du 
Concil du Vatican, II, art, 137-138). 


Nel fasc. III si deve ancora al prof. CoLomBo una nota: Sull' inabitazione 
della SS. Trinità nell’ anima in grazia. In essa 1’ A. intende avvertire i let- 
tori che, contrariamente all’ opinione espressa da Mons. Bernareggi e P. I. 
Colosio (ctr. L'unione con Dio, Milano, Vita e Pensiero, 1948, p. 38-39; 128- 
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129), nell’Encicl. « Mystici Corporis Christi » non si esclude l’ indirizzo di 
Petavio e dei teologi suoi seguaci, i quali, per rendere piena ragione all’ inse- 
gnamento biblico e patristico, ritengono di dover ammettere una qualche pre- 
senza propria per lo Spirito Santo o per ciascuna delle Tre divine Persone e 
un qualche ordine di priorità nella presenza. Ed ecco quindi la conclusione : 
« Ancora oggi, come prima dell’Enciclica, il problema dell’inabitazione divina 
nell'anima in grazia, nella misura in cui non riguarda la causalità efficiente, 
è un problema libero, e si può teologicamente sostenere la sentenza, o meglio 
l’ indirizzo che ne vede la soluzione nella linea di Petavio ». Saremo pronti 
anche noi a seguire questo indirizzo, quando ci verrà chiarito come sia possi 
bile attribuire «in proprio » allo Spirito Santo la inabitazione mediante la 
grazia, entro l’ ambito della causalità formale-esemplare O finale. Altrimenti, 
qual’altro modo di unione rimane possibile, se non quello dell’unione ipo- 
ica? 
statica: DC 


DIVUS THOMAS (PI.) - A. LI, 1948 


Fasc. I. - Giamberardini G., De Incarnatione Verbi secundum S. Hilarium 
Pictaviensem; Degl’Innocenti H., Animadversiones in Cajetani doctrinam 
de corporum individuatione; Henze C., Beatissima Virgo, cum caelestem 
excepit nuntium, S. Joseph non solis sponsalibus, sed nuptiis juncta erat 
et cum eo cohabitabat. 


Fasc. II. - Gallus T., Ad B. M. Virginis in Redemptione cooperationem; Bo- 
netti I., Il potere di ordine extrasacramentale e la sua importanza nella 
teologia di S. Tommaso; Kwant R., Il soggetto dell’essere; Fabro C., 
Sull’oggetto della metafisica; Crenna M., Il Corpo di Cristo e le leggi 
cosmiche. 


Fasc. III-IV. - Mascarucci P., Il progresso di Cristo nella scienza in S. Al- 
berto Magno; Bartolomei T., Natura, carattere e genesi dell’istinto; Ba- 
taini J., La possession angélique est-elle possible? ; Caliaro M., Lo Spirito 
Santo nella vita spirituale secondo S. Bernardo; Brinktrine J., Estne B. 
M. V. causa physica instrumentalis Incarnationis Verbi?; Gallus T., Ad 
argumentum quoddam Immaculatae Conceptionis quo exeunte Medio Aevo 
etiam Assumptio demonstrabatur. 


Il P. GIAMBERARDINI in quest’ultimo articolo sulla Cristologia di S. Ilario 
affronta una difficile questione: Cristo, uomo-Dio, doveva patire e soffrire? 
ha realmente patito e sofferto? 

S. Ilario — dice l’A. — crede con tutta la tradizione cattolica che Gesù 
Cristo subì veramente la passione e provò il dolore. Tuttavia la polemica anti- 
ariana spinge il S. Dottore ad accentuare in Cristo l’unione ipostatica, e ad 
affermare che in forza di questa unione Cristo (« Christus gaudens »), pur 
sottomettendosi alla passione (« Christus passus »), poteva essere immune dal 
dolore e dalla sofferenza (« Christus passus dolens »). 

Gli stessi avvenimenti della passione, dall’orto del Getsemani al Calvario, 
sono una testimonianza non solo dell’umanità, ma anche e forse più della 
divinità di Cristo : la risurrezione poi è segno indubitabile della natura divina. 


Il P. DecL’InnoceNTI, noto per altri suoi studi sul principio d’individua- 
zione, esamina la posizione del Gaetano riguardo a questo stesso principio. 

Il Gaetano, dice l’A., non è fedele a S. Tommaso in questo questione. 
Infatti la « materia signata » di S. Tommaso riceve dal Gaetano una duplice 
interpretazione : a) capacità della materia ad avere una determinata quantità; 
b) la materia è radice, causa, fondamento della quantità. 

Rigettate queste due interpretazioni con dovizia di argomenti, alla teoria 
del Gaetano è sostituita quella del Capreolo, nella quale sia la materia che 
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la quantità (« materia sub quantitate ») sono richieste come principi costitu- 
tivi dell’individualità. Segue la soluzione delle obbiezioni. 


Una profonda e sottile analisi della nozione di cooperazione immediata 
permette al P. GaLLus di chiarire la cooperazione di Maria Santissima alla 
redenzione. 

La maternità divina, intesa nel suo valore unico e totale, entra nell’opera 
della Redenzione non solo come causa fisica remota, ma come causa imme- 
diata. Tuttavia tale cooperazione immediata riguarda piuttosto l’aspetto ma- 
teriale della Redenzione : in quanto cioè la Madre di Dio, oltre a preparare 
quel Corpo che doveva essere immolato, al momento della Passione abdicò 
anche ai suoi diritti materni, tolse (« removens ») quello che poteva costituire 
un impedimento (« prohibens ») al sacrificio del Figlio suo, e cooperò così (« in- 
directe sed immediate ») a disporre la materia del sacrificio. La Madre di Dio 
è dunque veramente Corredentrice, analogamente, non univocamente, al Cri- 
sto: perchè nell’opera della Redenzione Cristo è principio formale, Maria in- 
vece principio materiale. 


E’ l’esistenza di un potere dj Ordine extrasacramentale, dice il P, BONETTI, 
che consente a S. Tommaso una facile spiegazione della natura dell’episco- 
pato, e una chiarificazione sul potere del ministro straordinario della Cresima 
e degli ordini minori. 


Gli articoli del P. Kwaxr e di C. Fagro sono una breve polemica sull’og- 
getto della metafisica, sorta in seguito ad una recensione fatta da C. Fabro al 
libro « De gradibus entis » di P. Kwant. 


Ecco i risultati del lungo studio del P. Mascarucci sul progresso di Cri- 

sto nella scienza secondo S. Alberto Magno. 

1) Oltre la scienza divina e quella dei beati S. Alberto ammette in Cri- 
sto anche una « scientia unionis », che poi identifica con quella dei beati. 

2) Cristo ha la scienza infusa perchè si trova nello stato dei beati, ed 
anche perchè è nello stato d’innocenza. 

3) In Cristo vi è un reale progresso, non apparente soltanto, nella 
scienza acquisita. Tuttavia S. Alberto pensa che sia sufficiente ammettere in 
Cristo un progresso nella scienza sperimentale attuale, non nell’acquisizione 


della scienza stessa. 


L'articolo del P. BARTOLOMEI sull’istinto è uno studio chiaro ed acuto. 

Dopo aver elencato innumerevoli definizioni, enumera le caratteristiche 
dell’istinto ed in base ad esse lo definisce: « una tendenza innata, sensitiva 
e specifica, incoscientemente finalistica » (p. 261). Segue la critica delle false 
definizioni. Poi dopo alcune precisazioni sulle diversità esistenti tra istinto è 
intelligenza, sugli istinti animali nell’uomo, e sui bisogni istintivi, conclude 
dicendo che l’istinto non si spiega ricorrendo a cause fisiologiche, neppure 
come prodotto dell’abitudine : l’istinto dipende dall’attività delle potenze cono- 
scitive ed appetitive, e richiede come ultima spiegazione una suprema mente 
ordinatrice e finalizzatrice. 


Per quanto riguarda la parte che spetta allo Spirito Santo nella vita per- 
fetta secondo S. Bernardo, credo sia meglio riportare le parole stesse di 
M. Caiano, perchè ci troviamo su un terrena quanto mai difficile e pericoloso. 
Le espressioni usate la S. Bernardo riguardanti i rapporti dello Spirito Santo 
con la nostra santità, inducono IA. a « ritenere forse insufficiente la spiega- 
zione che ricorre alla semplice appropriazione fondata sull’ esemplarità divina ». 
Sembra « più conforme alla mente del Santo ammettere che 1’ unitas spiritus 
dell’ uomo con Dio si ha nello Spirito Santo, alla cui Persona termina 1’ unione 
di Dio coll’ anima nostra quando le divine Persone producono in noi la grazia ». 
Anzi lo Spirito Santo » conserva anche in noi la proprietà d’ essere consecrator 
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unitatis, vinculum unitatis, per cui 1’ anima diventa sposa del Verbo, figlia del 
Padre » (p. 318). 


J. BRINKTRINE vuole provare, contro la maggioranza dei tomisti, che Maria 
Santissima intervenne nell’ Incarnazione non solo come causa dispositiva che 
preparò il Corpo di Cristo, ma anche come causa fisica strumentale. E° una con- 
clusione che s’impone, dice l’ A., se si tiene presente l’ assenso di Maria al mo- 
mento dell’ Annunciazione, « Nozze del Verbo con la natura umana » è per 1 
S. Padri I’ Incarnazione, e Maria hà prestato il suo consenso in nome di tutto 
il genere umano. Ora nel matrimonio il consenso significa e produce la gra- 
zia. Analogamente dunque il consenso di Maria è segno. ed è causa strumentale 
dell’ Incarnazione del Verbo. N 


an 


LA CIENCIA TOMISTA — 1948 


I. _S. Alonso O. P., El derecho de los Itegulares en el Concilio Tridentino y en el 

" Codigo Canonico, 5-56; E. Sauras O. P., El misterio de la Asuncion y la fir- 

meza teologica que ha alcanzado, 57-97; A. Colunga O. P., El genero lite- 
terario de Judit, 983-126. 


II. - M. Cuervo O. P., Los teologos de la Escuela salmantina en las discusiones 
del concilio de Trento sobre el Sacrificio de la Cena, 177-216; B. J. Du- 
que, Problemas de metodologia en los Estudios Misticos, 217-239; T. Ur- 
danoz O. P., El sentido cristiano de la Democracia v la doctrina scolastica 
del poder publico, 240-293. 


III. - V, Beltran de Heredia O. P., El convento Salmantino de San Esteban 
en Trento, 5-54; B. J. Duque, Problemas de metologia en los Estudios mi- 
sticos, 56-65; G. Suarez O. S. A., El pensamiento de Egidio IRomano en 
torno a la distincion de esencia y existencia; 66-99. 


IV. - D. Berrueta, Personalidad intelectual de Balmes, 177-191; M, Garcia 
Gonzales O. P., El matematismo moderno a la luz de la filosofia tomista, 
192-229; G. Suarez O. S. A., El pensamiento de Egidio Romano en torno 
a la distincion de esencia y existencia, 230-272; A. Bandera O. P., Ciencia 
de Dios y obiectos futuribiles, 273-293. 


In questi ultimi tempi il mistero dell’Assunzione in Cielo della B, Vergine 
ha acquistato una grande certezza teologica, dice il P. Sauras (N. 1). Che 
esso sia definibile è sentenza comune; ma sono definibili anche le verità im- 
plicate nell’Assunzione, e cioè : morte, resurrezione, salita al cielo e glorifi- 
cazione? Nessuno dubita ora della salita al cielo della Vergine SS. in corpo 
e anima; è la dottrina tradizionale che ha avuto in passato solo pochi oppo- 
sitori. Non è così certo invece, per alcuni, che a salire in cielo sia stato il 
corpo risuscitato; alcuni, infatti, (JUGIE per es.) dubitano per ragioni di tra- 
dizione e di teologia che la Madonna sia morta, essendo la morte conseguenza 
del peccato originale da cui la Vergine SS. fu immune. Comunque per questi 
la definizione dell’Assunzione dovrebbe andare disgiuntà dalla questione della 
morte della Vergine SS. Se questa posizione fosse vera, tutta la questione 
dell’Assunzione dovrebbe essere riveduta, perchè la liturgia, la teologia e la 
tradizione è per l’Assunzione in cielo del corpo risuscitato della Beata Vergine, 
il che include necessariamente la morte. Ma è vera la sentenza del P. Jugie? 
Il Padre Sauras prova lungamente che dal duplice punto di vista storico-teo- 
logico essa non si può affatto sostenere, e che quindi l’Assunzione è veramente : 
salita al cielo dell'anima e del corpo risuscitato della Vergine SS., e che que- 
sta verità è contenuta nella Rivelazione e quindi definibile. i 
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Il libro di Giuditta, secondo il P. CoLunga, (N. 1), non è un’opera perti- 
nente al genere storico e quindi non una vera storia; potrebbe, forse, storica- 
mente rappresentare un, episodio della storia di Giuda Maccabeo contro gli 
eserciti di Antioco IV. Spiritualmente, vuol insegnare che la fiducia posta in dg 
Dio e l’osservanza della Sua legge è la migliore salvaguardia contro i nemici. 


Perchè ci sia vera democrazia, scrive il P. Urpanoz (N. II), è necessario pia 
che siano mantenuti i seguenti postulati : riconoscimento della origine divina 
dell’autorità, riconoscimento di piena e vera autorità al potere pubblico, ri- 
spetto della dignità e dei diritti della persona umana, piena valorizzazione mn 
delle esigenze del bene comune, limitazione del potere dello. Stato di fronte 
alla libertà dell’individuo, partecipazione del popolo al potere pubblico. Il P. i VM 
U. spiega lungamente questi postulati appoggiandosi ai documenti pontifici, in iL 
modo speciale ai Messaggi di Pio XII. i 

A 


Si è detto più volte che la distinzione reale tra essenza ed esistenza è stata Feolto 
insegnata per primo da Egidio Romano dopo la morte del suo maestro San 
Tommaso d’Aquino, e che poi i Tomisti hanno fatto propria, mentre San 
Tommaso non ha mai insegnato tale distinzione. Vivaci discussioni hanno CAR 
fatto molta luce in merito, distinguendo la posizione di S. Tommaso da quella +.) 
di Egidio Romano, rendendo questi responsabile delle lunghe polemiche sol- p AA 
levate in proposito, per il suo realismio esagerato. Il P. Suarez (N. III-IV) VE 
riprende la questione ed esamina attentamente la dottrina di Egidio iRomano, n 
impugnando vivacemente il suo preteso realismo esagerato e dimostrando, non (E 
sappiamo se del tutto convincentemente, che Egidio Romano non si discosta di PSA 
molto dai Tomisti nello spiegare la distinzione reale tra essenza ed esistenza. Rs 


- Il P. BanpeRA (N. IV) coraggiosamente si accinge a provare che esiste... 

solo una differenza grammaticale tra futuribili e possibili, e quindi che la È 
scienza media non ha ragione di esistere mancando del suo oggetto. Non ab- d 
biamo difficoltà ad ammettere che l’interpretazione dei testi della S. Scrittura di: 
e dei SS. Padri, data dai molinisti-suaresiani, sia esagerata, considerandoli - 
sotto un aspetto metafisico che esulava dall’intenzione dei loro autori. Non AE 
ci sembra, invece, che la confutazione di alcuni argomenti di ragione, portati 

Eva difensori della scienza media, sia sufficientemente probante anche per dei 

l'omisti. 


M. G. 


Ù 


DOMINICAN STUDIES — A. I - 1948 


N. I- H. J. Carpenter, Foreword ( Introduzione) pp. 1-2; V. White, St. Tho- 
mas’ s conception of revelation (L'idea di rivelazione in S. Tommaso) 
pp. 3-44; I. M. Bochenski O. P., On categorical syllogism (II sillogismo ; 
categorico) nn. 35-57; D. A. Callus O. P., An unknown commentary of 
Thomas Gallus on the pseudo - dionysian letter (Un commento sconosciuto 
di Tommaso Gallo alle lettere del Pseudo Dionigi) pp, 58-73. 


N. II - H. F. Davis, Thomism and the unity of christian thought (Il tomi- 
smo e l’unità del pensiero cristiano) pp. 99-112; A. H. Armstrong, Plato- 
nic elements in St. Gregory of Nyssa’s doctrine of man (Elementi plato- 
nici nella dottrina di Gregorio di Nissa riguardo all’ uomo) pp. 113-126; 
Kenelm Foster (0. P., The adoloscent vision in Dante (La visione dell’ado- 
loscenza in Dante) pp. 127-148; M. Versfeld, The moral philosophy of De- 
scartes and the catholic doctrine of grace (La filosofiia morale di Cartesio 
e la dottrina cattolica della grazia) pp. 149-167. 


N. III - M. Brocklehurst O. P., The Summa Theologiae and modern ethical 
thought (La Summa theologiae e il pensiero etico moderno) pp. 195-208; 
O. Lottin O. S. B., Vertu de religion et vertus théologales pp, 209-228; 
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A. I. Doyle, A prayer attributed to St. Thomas Aquinas (Una preghiera 
Gina S. RO d’ Aquino) pp. 229-238; H. de Riedmatten O. 
P., Some neglected aspects of apollinarist Christology (Alcuni aspetti trascu- 
rati della cristologia apollinarista) pp. 239-260; R. Weiss, Notes on popula- 
rity of the writings of N. Trivet during the first half of the fourteenth cen- 
tury (Note sulla popolarità degli scritti di N. Trivet O. P., in Italia du- 
rante la prima metà del XIV sec.), pp. 261-265. 


N. IV - I. Thomas O. P., Logic and Theology (Logica e teologia) pp. 291-312; 
A. Finili O. P., Natural desire (IT desiderio naturale) 312-359 cont.; G 
Mathew O. P., Justice and Charity in the vision of Piers Plowman (Giusti 
zia e carità nella Visione di Piers Plowman) pp. 360-66. 


La pubblicazione dj questa nuova rivista dei PP. Domenicani Inglesi è 
stata salutata con gioia dai confratelli delle altre nazioni e da tutti gli stu- 
diosi di problemi filosofici e teologici, i quali, in questi suoi ormai due anni 
di vita, hanno potuto apprezzare il valido contributo da essa dato all’ esposi- 
zione, al rinnovamento e alla difesa del pensiero tomistico. 

Dalla prima rivista « Blackfriars» che si era già imposta come efficace 
mezzo di divulgazione della cultura cattolica anche nel mondo colto prote- 
stante, dovevano originarsi, come da ceppo vitale, due nuovi periodici, svi- 
luppanti su linee più tecniche il pensiero dell’Aquinate, nel campo dell’asce- 
tica e della mistica con « The life of the Spirit » e nel campo propriamente 
scientifico filosofico-teologico con la presente rivista « Dominican Studies ». 
« Il mondo di oggi ha tragicamente bisogno di pensare rettamente, ha bisogno 
di verità e di sapienza » notano giustamente i redattori nell’Introduzione. 
Essi intendono perciò con la nuova pubblicazione di dare il loro contributo, 
opponendosi ai pericoli di un pensiero spurio e di false dottrine, con l’esposi- 
zione di quei solidi principii che, intesi rettamente, sono alla base di ogni sfera 
dell’ umana economia. 

E’ da questo intento apostolico di riportare come lievito fecondo il pensiero 
secolare del tomismo nel vivo di ogni attività culturale contemporanea, che 
la rivista ha preso necessariamente le caratteristiche di modernità e di attua- 
lità, come espressione di un vitale ripensamento del pensiero scolastico, arric- 
chito delle sane esperienze moderne. 


L'articolo di H. F. Davis (N. 11) che tratta appunto della funzione del To- 
mismo come legame di unità del pensiero cristiano, potrebbe essere interpretato 
come una più ampia e documentata affermazione delle idee e degli intenti pro- 
grammatici della rivista. 

Dopo aver seguito 1’ evolversi del pensiero moderno come un sempre mag- 
gior disperdersi e dissolversi degli elementi spirituali che entrano nell’ esperienza 
religiosa del cristianesimo, egli ne trova la ragione ultima in un distacco pro- 
gressivo dalla tradizione, in forza di una concezione soggettivistica della reli- 
gione. Concezione, che ancora intellettualistica in Kant, in seguito attraverso 
Schleiermacher, Ritschl e agli epigoni del Modernismo, riduce la religione cri- 
stianà ad una naturalistica esperienza del sentimento religioso individuale con 
una funzione esclusivamente etica, pragmatista. 

Ma anche nel mondo protestante — l’art. si riferisce in modo particolare al 
pensiero protestante inglese si sente oggi, anche teoricamente, il bisogno di 
un fondamento più oggettivo della religione cristiana, che non sia solo 1° espe- 
rienza soggettiva; il bisogno di riallacciare la vita cristiana, mediante la tra- 
dizione, alle grandi realtà storiche, alle grandi verità che sono alla base del 
cristianesimo. 

, E° in questo fermento di idee che il tomismo può e deve dire la sua parola 
chiarificatrice. Il tomismo è essenzialmente continuità del pensiero dei Padri. 
E’ oggettività, sia nel campo filosofico che teologico, contro ogni forma di sog- 
gettivismo. Realismo cosciente, può ridare al pensiero moderno fiducia nelle 
potenze intellettuali. Il tomismo è essenzialmente legame di unità del pensiero 


RIVISTA DELLE RIVISTE 537 


cristiano in forza di una prerogativa, che, forse più di tutte, ha il potere di 
renderlo attraente alla mentalità religiosa moderna: la sua cattolicità. 

Ma per poter giungere agli spiriti moderni il tomismo deve saper supe- 
rare il suo formalismo espressivo, la sua terminologia eccessivamente tecnica e 
legatà ad un determinato periodo della cultura. 

Ma, sec. l’ art., non è solo questione di nuova terminologia, bensì di com- 
prendere finalmente che in certi campi della filosofia 1’ orizzonte si è andato 
allargando in questi ultimi secoli e che dentro lo stesso tomismo vi è possibilità 
di assimulazione dei nuovi dati e delle nuove esperienze, di assimilazione di 
alcune filosofie complementari. L’ art., esemplificando, si riferisce alle filosofie 
che rivendicano al sentimento, alla vita volitiva e affettiva una funzione essen- 
ziale per raggiungere la realtà e la verità nella sua totalità. 

Si accenna a Blondel, ma in particolar modo a Newmann. Non è uscire 
dal tomismo valorizzare queste nuove correnti, ma enucleare esigenze del to- 
mismo stesso. In questo modo e a queste condizioni, il tomismo restaurerà 
l’ unità di pensiero tra i pensatori cristiani dove questa unità non è più, la 
approfondirà e rinforzerà là dove tuttora sussiste. 

Questa mentalità ed esigenza di complemento del tomismo, ritenuto una 
filosofia esclusivamente intellettualistica, ha avuto pure in Italia tra pensatori 
cristiani la sua espressione. Un buon tentativo di saggia discriminazione e di 
oggettivo giudizio su queste moderne tendenze ci è parsa la lunga recensione 
a'« Il problema dell’immortalità », fatta da P. R. Verardo O. P. su Sapienza, 
a. 1949, n. 2-3, pp. 283-308 (cfr. Sapienza, a. 1948, n. 4-3, pp, 310-312). 


Dell’articolo di P. BrocgLEHuRST (N. III) dedicato al confronto del pensiero 
etico moderno con il pensiero tomistico, presentiamo al lettore solo quella parte. 
nella quale si caratterizza la novità e 1° importanza della concezione etica del- 
I° Aquinate. 

Si ammette comunemente che nella II Pars., S. Tommaso ha dato il suo 
contributo più originale e maturo al pensiero cristiano. Ma non si è forse abba- 
stanza sottolineato che il trattare della grazia nei termini della etica aristotelica, 
servendosi delle stesse categorie che sono le linee maestre della I Pars, costituisce 
uno dei risultati più significativi dell’opera tomistica. 

Il passaggio logico dalla I alla II Pars. della Somma è imperniato su uno 
sviluppo tutto nuovo del concetto di causa finale : non è più il processo delle crea- 
ture da Dio, ma il loro ritorno a Dio. Non è più il mondo dell’ essere, oggetto 
della mente, ma il mondo della finalità, il mondo dell’ agire, nuova dimensione 
del mondo dell’ essere. 

Già anche per i Greci la realtà non era solo qualcosa di statico, ma tro- 
vava la sua completezza nel campo morale, in qualche cosa che doveva essere 
fatto Dopo Cartesio l’ etica è diventata invece esclusivamente intellettualistica 
e molte volte analisi dilettantistica di una realtà senza consistenza, come nella 
scuola positivista. Fatta eccezione di Kant, il pensiero etico moderno non è mai 
riuscito a spezzare i limiti impostigli dal cartesianesimo. 

Contro queste concezioni moderne è doveroso far risaltare 1’ originalità 
del pensiero tomista. 

« Il significato (infatti) della II Pars non sta tanto nelle opinioni di S. Tom- 
maso su punti particolari, come potrebbe essere il concetto di libero arbitrio, 
di virtù, della legge etc., bensì in un nuovo orientamento, che possiamo chia- 
mare il passaggio dall’ esse all’ agere. Non si vuol dire che S. Tommaso 
esca dal mondo dell’ essere, ma nello stesso mondo dell’ essere scopre un nuovo 
mondo. Egli lo chiama Beatitudo. E’ Dio. Ma la felicità non è una totalità in- 
divisibile, è realizzata in qualsiasi momento del tempo: in questo senso ogni 
momento è totale e completo, ogni momento contiene in sè tutta la vita. Il tempo 
passa, ma l’ essere umano vivente conserva la sua totalità di momento in mo- 
mento, E’ questo attivo processo dj conservazione dell’ essere umano, la cui 
pienezza non consiste solo in ciò che 1’ uomo è, come se fosse qualcosa di sta- 
tico, ma nel suo agire; ciascun momento contiene in sè tutta la vita, in quanto 
in ogni momento è attualizzato il fine (la beatitudine). In questo senso la realtà 
diventa un processo di realizzazione, attivamente contenuta in una data situa- 
zione concreta » (p. 206). 
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E° difficile farsi un concetto completo della rivelazione dai manuali di teolo- 
gia fondamentale, che pure ne trattano a lungo : il loro punto di vista è esclu- 
sivamente apologetico, e il metodo troppo a priori non dà sufficiente peso ai 
fatti concreti e alle vie psicologiche in cui la rivelazione si è storicamente 
réalizzata. : 

Il P. Wrurre (N. 1) presentandoci sinteticamente quei dati del pensiero to- 
mistico, che servono a completare la considerazione strettamente apologetica 
della nozione di rivelazione, intende in modo particolare mettere in luce il me- 
todo secondo il quale essa viene studiata da S. Tommaso. Metodo essenzial. 
mente sperimentale, che non si riduce però ad una pura descrizione di fatti, 
ma che è anche ricerca induttiva delle loro cause e tentativo di ricond'urli a 
un principio generale. | i i ; 

Compito questo difficile in verità, poichè il fenomeno profetico si realizza nei 
modi più vari, nelle condizioni storiche più disparate e per vie psicologiche 
personalissime. S. Tommaso ha modo in questa indagine di esplicare tutto il 
suo talento dialettico, senza mai tuttavia sacrificare la ricchezza dei dati spe- 
rimentali al gusto di una teoria logica e precisa. 

Di alto interesse per la nostra mentalità moderna è lo studio dettagliato che 
l’ Aquinate fa di fenomeni naturali similari, come la telepatia, la chiaroveg- 
genza, la divinazione etc., trovando nella loro psicologia punti di riferimento 
per spiegare j fenomeni profetici soprannaturali. 

I fenomeni del meraviglioso naturale sono però essenzialmente distinti 
dal fenomeno profetico soprannaturale, per la causa e la finalità. Se difatti la 
rappresentazione — elemento materiale della profezia — può realizzarsi e di fatto 
si realizza nella maggior parte dei casi, secondo leggi psicologiche naturali con 
manifestazioni esterne non molto dissimili dai fenomeni sopradetti, tuttavia la 
significazione, e il valore della rivelazione profetica ai fini dell’ istruzione del- 
l’umanità riguardo ai piani divini — costitutivo formale della profezia — non 
può venire che dall’autore dell’ordine soprannaturale, da Dio stesso. E’ tutta la 
psicologia umana che viene elevata e ordinata a rappresentare e a trasmettere 
verità divine. 

Conveniamo con l’art. quando conclude che in S. Tommaso, studiato nei 
suo testo, si possono trovare le risposte adeguate a molti problemi che oggi si 
agitano dagli studiosi di psicologia religiosa riguardo al fenomeno della rive- 
lazione e che sono in gran parte ignorati daj manuali. 

Secondo l’ art. si potrebbe forse considerare questa deficienza quasi co- 
mune nei manuali, come sintomo di una mentalità teologica, che, ferma agli 


articuli fidei definiti, non valorizza sufficientemente la rivelazione primitiva 
da cui derivano. (cfr. p, 6) 


Il P. THÒomas, cultore di logica simbolica, studia i rapporti tra logica e teo- 
logia (N. IV). Accenna anzitutto agli apporti considerevoli che alla logica sono 
venuti dai recenti sviluppi della logica matematica e all’ influsso che, di rifles- 
so, questi sviluppi hanno avuto sulle altre scienze. Influsso che in pratica non 
è quale ci si poteva aspettare, data la grande specializzazione moderna che 
chiude le discipline come in compartimenti stagno e, per quello che riguarda 
la filosofia, il pregiudizio che risultati di marchio matematico debbano valere 
solo nell’ ambito della quantità e, sopratutto, perchè gli studiosi di logica ma- 
tematica professano in genere idee epistemologiche contrarie ad ogni metafisica. 
Quali sono i rapporti tra logica e teologia? La teologia, secondo S. Tommaso 
usa delle altre scienze non «ex necessitaàte », ma «ad majorem manifestatio- 
nem ». L’art. nota subito che le scienze, al servizio della teologia vengono su- 
performalizzate, portate al livello formale della teologia. Un principio metafi- 
sico « benchè metafisico in sè, non è più così, quando venga usato dalla teolo- 
gia; è riformalizzato, superformalizzato dalla scienza superiore che ne fa uso; 
pressapoco come gli elementi chimici vengono superformalizzati, quando diven. 
tano parte di un essere vivente. Se le premesse dell’argomento teologico. non 


fossero assimilate su un unico livello formale, avremmo un « quaternione » di 
termini » (p. 295). | 
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Dobbiamo così parlare di una teo- metafisica, teo-cosmologia etc., «inten- 
dendo dire che sistemi di verità, i quali, presi isolatamente, sono metafisici o 
cosmologici, quando vengano usati dalla teologia ricevono un nuovo « status » 
formale dalla intelligibilità propria a questa scienza » (ibid.). 

Quello che S. Tommaso dice delle altre scienze sj può applicare alla logica? 
Si dà una logica teologica? La risposta è affermativa. Anzi se la teologia, as- 
solutamente parlando, potrebbe fare a meno della metafisica e delle altre scien- 
ze, non può assolutamente fare a meno della logica. Senza logica non vi può 
essere scienza 0 ragionamento alcuno. 

Di più la teologia usa della « logica docens », usa cioè dei principi logici 
come premesse ed essi hanno avuto una parte molto importante nel suo svi- 
luppo. La teologia trova inoltre nella « logica utens » la giustificazione teoretica 
dell’argomento, tipicamente teologico, di convenienza. 

Data la grande importanza della terminologia in teologia, essa mutua dalla 
logica una teoria scientifica dei segni. Basterebbe ricordare l’importanza delle 
disquisizioni riguardo ai segni preposizionali, per es. ex, de, ad, etc. 

Una più profonda conoscenza della logica toglierebbe molte imprecisazioni 
sulla determinazione della qualificazione teologica di molti principi e conclu- 
sioni teologiche. Portato naturalmente da queste considerazioni al. problema, 
odiernamente tanto discusso, della qualificazione delle conclusioni teologiche 
e della loro definibilità, l’art., se non può dare una soluzione definitiva alla 
questione, ha però il merito, servendosi della logica simbolica, di definire le 
contrastanti opinioni in una formulazione neutrale e superiore ai singoli ristretti 
punti di vista di ciascuna. 

Conclusione naturale dj queste considerazioni è che i teologi non devono 
diffidare delle investigazioni di linguistica e di semantica fatte dai moderni 
studiosi di logica. Nè le considerino come costruzioni di puro valore nomina- 
listico. « Non vi è peggiore nominalismo di quello che non riconosce 1’ esi- 
genza di un nominalismo » (p. 312) nel senso, beninteso, di un trattato « De 
nominibus ». 3 


Esorbità dalla natura di queste semplici note entrare in polemica sulle 
idee espresse dal P. Lorrin (N. III) riguardo alla natura della virtù di reli- 
gione e i suoi rapporti con le virtù teologali. Egli stesso riassume il suo arti- 
colo in questi punti « Invitati da certe affermazioni di S. Tommaso, noi ci 
domanderemo se non si potrebbe proporre un ’ altra soluzione : mantenere la 
virtù di religione tra le virtù morali, ma farne una virtù distinta dalle altre 
quattro virtù cardinali; considerare in seguito il problema nell’ ordine so- 
prannaturale e spiegare la soprannaturalizzazione degli atti religiosi, non per 
una virtù morale infusa distinta dalla virtù naturale di religione, ma sempli- 
cemente per l’ influsso permanente delle virtù teologali » (p. 208) Rimandiamo 
il lettore alla recensione del libro dello stesso P. Lottin, Principes de Morale, 
fatta dal P. Labourdette, O. P. nella Revue Thomiste, t. 46 (1947) pp. 163-76. 


Segnaliamo agli studiosi del pensiero dantesco l’art. del P. FostER (N. 11) 
che attraverso una minuta analisi della terminologia dantesca, mette in evi- 
denza le finezze della psicologia del Poeta, sulla scorta della psicologia tomista. 


I tre commenti di T. Gallo alle lettere del pseudo Dionigi finora sconosciuti 
e ora editi, con la sua ben nota competenza, dal P. CaLLus (N. I) non man- 
cheranno di attirare l’attenzione degli studiosi del pensiero dionisiano. 


A. M. 
NOUVELLE REVUE THEOLOGIQUE — 1948 


N. 1- A. Solignac S. I., L’existentialisme de saint Augustin; A. de Bovis S. I., 
De l’ obéissance à V’ Eglise; J. Hamer O. P., Tension au sein de l’ An- 
glicanisme; J. Massion, L’ apostolat des chrétiens. 
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N. 2 - A. Thiry S. I., L'encyclique « Mediator Dei » sur la liturgie; A. Feuil- 
let P. S. S., Souffrance et confiance en Dieu. Commentare du psaume 
XXII; A. Delchard S. I., Jeùne eucharistique et indults récents en France ; 
G. Courtade S. I., Noviciat ou séminaire? 


N. 3 - B. de Vregille S. I.,L' attente des saints d’ après S. Bernard; R. Thi- 
baut S. I., L’univers rival de l'’Homme-Dieu; P. Ortegat S. I. La phi- 
losophie religieuse de K. Jaspers. 


N. 4 - Mgr. Chevrot, A l’ époque de 1’ émulation spirituelle; J. Nélis, Les an- 
tithèses littéraires dans les épitres de saint Paul; A. Mia SE cite 
moignage chrétien. 


N. 5 - G. de Broglie S. I., Du réle de l’Eglise dans le sacrifice eucharistique ; 
F. Amiot, Bible et liturgie; A. Gathy, Notes sur la prière. 


N. 6 - A. Steger S. I., La place de la grace dans la spiritualité de saint Igna- 
ce; E. Riche S. I., Epanouissement individuel et dépassement communau- 
tarie; H. Dumery, Simples réfiecions sur la méthode Ogino; A. Van 
Cutsem S. I., Une experience de fastorale protestante: Caux. 


N. 7 - L. De Coninck S. I., La formation et le redressement de la conscience ; 
A. Chavasse, « Ordonnés au Corps mystique... »; V. Morel O. F. M. Cap., 
Le Corps mystique du Christ et V’Eglise catholique romaine; J. Clémen- 
ce S. I., Saint Augustin et le péché originel. 


N. 8 - J. Coppens, Les harmonies des deux testaments. En étudiant les divers 
sens des Ecritures. Premier article; A. Durand S. I., La liberté du Christ 
dans son rapport à l’impeccabilité; H. Bouéssé O. P., De la maternité de 
Marie à sa glorieuse assomption; J. Bernhard, La fécondation artificielle 
et le contrat de mariage. 


.79,- NUMERO SPECIAL - LES EXERCICES SPIRITUELS DE SAINT 
IGNACE — A l’occasion du 4 centenaire de leur approbation. R. Debau- 
che S. I., Les exercices spirituels livre d’élection ou manuel pratique du 
bur amour?; L. De Coninck S. I., Adaptation ou retour aux origines?; 
G. Dirks S. I., La psychologie des Exercices; J. Delépierre S. I., Note 
sur les trois degrés d’ humilité ; J. Schaak S. I., Pour contempler et servir 
l’ amour; A. Mativa S. I., Les Exercices et la Renaissance. 


a 


N. 1o - H. Cazelles P. S. S., La place de la théologie dans l’enseignement de 
V’ Ecriture sainte; E. Roche S. I., L’ homme de la Rédemption; J. Gon- 
sette S. I., L’autorité dans l’Anglicanisme; E. Bergh S. I., Les instituts 
séculiers; A. Van Cutsem SS, I., Itéflexions sur le ministére auprés des tu- 
berculeux. 


Nelle opere di Agostino, scrive il P. SoLIGNAC, troviamo un abbozzo di esi- 
stenzialismo vero e proprio. Il grande Dottore ha saputo mettere in rilievo 
in maniera meravigliosa l’aspetto più tragico della nostra situazione nel mon- 
do: nessuno più di Agostino ha avuto vivo il senso del peccato. Però, a dif- 
ferenza di tanti esistenzialisti moderni che hanno rigettato la luce e il con- 
forto della fede, egli non getta 1’ uomo in braccio alla disperazione. La nostra 
stessa disgrazia è infatti un mezzo di cui si serve Dio per ricondurci a Lui : 
«ego fiebam miserior et tu propinquior ». L’ antica filosofia delle essenze e 
la filosofia esistenzialistica non si escludono, sono anzi due aspetti comple- 
mentari. « Un certain aspect existentialiste — osserva giustamente 1’ A. 
est ... essentiel à toute philosophie ». 
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La concezione scientifica moderna dell’ universo — scrive il P. ‘THIBAUT 
— potrebbe indurre qualche mente meno avveduta a vedere nell’ universo un 
rivale dell’ Uomo-Dio. Dopo le scoperte mirabili dell’ astronomia si potrà an- 
cora sostenere senza cadere nel ridicolo che 1’ Universo sia fatto per questo 
piccolissimo essere che è 1’ uomo? La concezione deterministica dell’universo 
sembrava aver bandito per sempre dagli avvenimenti del mondo la libertà e 
il miracolo. Oggi al determinismo assoluto s’è sostituito il contingentismo, 
ma anche questo nuovo sistema non sembra essere meno insidioso per la con- 
cezione critiana: il Dio-Caso non è per la nostra fede più rassicurante del 
Dio-Fato. 

Mentre i cristiani adorano 1° Uomo-Dio, gli scienziati sono tentati di ado- 
rare l’Universo. Mai l’Universo è apparso tanto misterioso come oggi. 

Si può dire ormai che la religione del Mondo ha oggi i suoi misteri come 
la religione di Cristo. La prossima eresia consisterà appunto nel voler ricon- 
ciliare 1’ Universo e il Cristo senza umiliare quello di fronte a Questi. Baste- 
rebbe, a tal fine, la confusione tra naturale e soprannaturale. L’ esperienza 
mistica verrebbe automaticamente abbassata al livello dell’ esperimento scien- 
tifico:: si tratterebbe in ogni caso di due vie diverse che conducono alla stessa 
realtà, allo stesso oggetto. Il Cristo, in tale concezione, non sarebbe altro che 
il sommo vertice dell’Universo di cui Egli, più di ogni altro, comprenderebbe 
la divinità. 

Capitolazione del Cristianesimo di fronte alla concezione scientifica del- 
l’ Universo o sottomissione dell’ Universo ai piedi dell’ Uomo-Dio? E’ ap- 
punto questo il dilemma che oggi si pone ad ogni mente aperta ai più grandi 
problemi dello spirito. La scienza moderna ha voluto sapere che cosa fosse 
l'Universo senza l uomo e non s’ è accorta che questa realtà fisica è inintelli- 
gibile senza 1° Uomo-Dio. La scienza moderna sj convertirà quando avrà 
finalmente compreso che la strada fino ad oggi seguita non è altro che un 
vicolo cieco. Quando l'Universo senza l’ uomo apparirà come una manifesta 
assurdità, allora la scienza sarà finalmente matura per scoprire nell’ Uomo- 
Dio la vera chiave dell’ Universo. 


Il P. OrDEGAT riassume a grandi linee la teoria religiosa di Jaspers. L’esi- 
stenzialista tedesco non è irreligioso per partito preso e non intende affatto 
sbarazzarsi di Dio. Crede soltanto di dover constatare nella sua esperienza 
esistenziale la carenza di Dio. Egli sente bensì tutta l’attrattiva della Trascen- 
denza, è profondamente sensibile al suo appello, ma la crede irragiungibile. 
Le religioni positive, secondo Jaspers, non risolvono affatto questo grande 
problema del Trascendente in quanto possono interessare soltanto uno stadio 
inferiore della vita del nostro spirito. La vera religione dev’essere personale, 
libera, filosofica. Il problema dell’Assoluto non è stato risolto nè dall’ Idea- 
lismo, che l’idenfica con l’ Idea, nè dai moralisti che pensano poterlo deri- 
vare dalla legge della coscienza, nè dai mistici che s’illudono di entrare in 
contatto immediato con Dio. L’ Uno in realtà non può essere raggiunto nè 
con l’intuizione nè con alcuna attività pratica dell’uomo : qualsiasi attività del 
nostro spirito, sia speculativa che esistenziale, è essenzialmente antitetica e ci 
impedisce per ciò stesso di raggiungere l’Uno. La Trascendenza è dunque 
inaccessibile all’uomo. Ciononostante 1’ unica religione possibile è per l’ap- 
punto quella della Trascendenza. Il vero filosofo non potendo conoscere e pos- 
sedere 1° Assoluto s’ accontenta del suo dubbio, confessa la sua radicale im- 
potenza. La dialettica esistenziale assume una funzione essenzialmente nega- 
tiva : deve convincere l’uomo del suo scacco, scacco della ragione, della libertà, 
del suo essere stesso. Mondo opaco e mortificante da un Jato, divinità muta e 
indifferente dall’altro. 

Comunque la vita autentica dell’uomo implica una tensione dello spirito 
verso l’ Assoluto. 

La religione dell’ assoluta trascendenza, osserva il P. Ortegat, nellà sua 
critica, non è meno fittizia della religione della pura immanenza. Religione di 
puri filosofi, pensata e non vissuta, teoria campata in arià che non tien conto 
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delle esigenze genuine di ogni esperienza, teoria unilaterale e semplicistica che 
ignora la complessità del fenomeno religioso. Non si può risolvere allegra- 
mente un’ antinomia sopprimendone i termini! Anche qui, proprio come nel 
l’idealismo hegeliano, si tratta evidentemente di un apriorismo rovinoso, di 
un postulato arbitrario. La posizione di Jaspers conduce logicamente all’ateismo. 
Inutilmente egli chiede all’ uomo di credere all’ impossibile, di aderire al nulla. 
L’atteggiamento del nichilista ha, per lo meno, il vantaggio di essere più logico 
e franco. Non si può dar torto a Sartre quando si rifiuta di inginocchiarsi di 
fronte al nulla. Bisogna quindi scegliere fra Cristianesimo e ateismo: La reli- 
gione filosofica di Jaspers, che vuol essere un compromesso tra i due termini, 
rappresenta un tentativo fallito che. ci dà come risultato una pseudo-religione 
o uno pseudo-ateismo. Una religione puramente filosofica non ci sarà mai. 


Non si possono leggere senza commozione le belle pagine scritte da Mons. 
Crievror sul problema deli’ unificazione delle Chiese Cristiane. Il supremo de- 
siderio del Cristo « ut sint unum » dev’essere finalmente compreso nel suo 
vero, profondo significato da tutti i cristiani delle varie Chiese. L’ unità della 
Chiesa di Cristo purtroppo è stata infranta dalla deplorevole divisione operata 
dai nostri peccati. Grazie a Dio oggi si constata in tutti i cristiani degni di 
questo nome una meravigliosa convergenza di rimorsi, di desideri e di preghiere 
che sta a testimoniare l’ azione costante dello Spirito Santo sui cuori dei battez- 
zati. I veri cristiani appartenenti alle diverse Chiese sentono oggi più che mai 
l’ aspirazione all’ unità e si rendono conto dell’ urgente necessità di far fronte 
unico contro gli assalti del paganesimo, del materialismo ateo. Momento di 
grazia, dunque, che non può non accelerare il gran giorno del ritorno. Ma que- 
sto ritorno in seno all’unica vera Chiesa dev’ essere facilitato dal franco r'ico- 
noscimento di tutti i nostri torti, di tutte le persecuzioni che cattolici e prote- 
stanti hanno suscitato gli uni contro gli altri approfittando di condizioni poli- 
ticamente favorevoli a questi o a quelli. Ma in che modo dovrà avvenire questo 
ritorno? Ritorno individuale, alla spicciolata, o ritorno collettivo delle varie 
Chiese? Il ritorno individuale non può risolvere il grande dramma se non in 
minima parte, poichè esige in realtà un tale eroismo che sarà sempre un’ec- 
cezione. Si deve invece lavorare alacremente per render possibile un ritorno 
collettivo. E’ possibile raggiungere un tal fine quando si sia animati dallo spi- 
rito di comprensione e si sia soprattutto decisi a far trionfare unicamente la 
carità di Cristo al disopra di tutto e di tutti. In altri termini è necessario che 
da ambe le parti si lavori sodo per togliere di mezzo le prevenzioni e i pregiu- 
dizi che si sono andati accumulando in questi vari secoli di separazione. L’unio- 
ne dev’ essere preparata nella preghiera, con un intelligente lavoro teologico 
sostenuto dalla fiamma ardente della carità: è appunto questo il campo in cui 
deve svilupparsi l’emulazione spirituale tra tutti i fratelli battezzati. 

Siamo oggi testimoni di alcuni fatti veramente consolanti che stanno ad 
attestare che siamo veramente in marcia verso l’unità. Ricordiamo alcuni esempi 
significativi : il ritorno dei cattolici alla S. Scrittura, la fame che oggi dimo- 
strano molti protestanti dell’Eucarestia; la partecipazione attiva dei fedeli alla 
liturgia che oggi va rapidamente sviluppandosi tra i cattolici; la coscienza 
sempre più viva dei laici cattolici di essere parte viva e operante della Chiesa 
e di partecipare realmente al sacerdozio di Cristo; il bisogno avvertito in 
molti ambienti protestanti di una gerarchia fondata dal Cristo stesso. I muri 
che ancora ci dividono dai nostri fratelli saranno abbattuti dalla carità fraterna 
che unirà tutti i cuori nel Cristo Gesù. 


Possono i coniugi applicare con tutta tranquillità di coscienza il metodo 
Ogino-Knaus? Moralisti e casuisti sostengono generalmente che i coniugi po- 
tendo compiere lecitamente l’atto coniugale nei giorni infecondi, possono pure 
onestamente limitare l’uso del matrimonio a questo periodo di sterilità. Si 
tratta della regola del minimum morale, come la definisce il Dumgry. Se- 
condo questo autore una tale posizione, per quanto irreprensibile sul piano etico- 
giuridico, è per altro verso assai discutibile in quanto non salva pienamente 
la vera esigenza dell'amore coniugale. A nostro parere si potrebbe aggiungere 
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che anche sul piano puramente etico ia questione appare assi discutibile De 


(seinpre, s’intende, che non vi siano seri motivi d’altro ordine che giustifichino i 
e cooriestino il ricorso al metodo Ogino-Knaus). Del resto lo stesso Duméry van 
in un altro passo dell’articolo definisce questo procedimento come « couverture IRA 
pseuda-juridique et pseudo-morale, qui voile les vraies exigences de la con- LE 
science ». (p. 596). Fin: 
I Fur 

In che consiste propriamente e formalmente il peccato originale secondo tl 


Agostino? Secondo l’interpretazione dj alcuni studiosi esso consisterebbe nella 
concupiscenza; secondo altri, invece, s’ identificherebbe con la privazione della  ‘ 
grazia santificante; alcuni, infine, ritengono che Agostino faccia consistere il 
peccato originale nella partecipazione di tutta l’umanità alla caduta personale | 
di Adamo : la concupiscenza non sarebbe che |’ effetto di questa solidarietà 

morale. 11 P. CIXMENCE, d’accordo in ciò col P. de Blic, scarta le due ultime 
interpretazioni e spiega nel suo dotto articolo in che consista propriamente la 
cencupiscenza secondo S. Agostino. Esposto pertanto il concetto agostiniano 

di concupiscenza sessuale, il P. C. precisa come il termine di concupiscenza 


usato da Agostino per esprimere la natura del peccato originale si debba in- CP 
tendere in un senso molto più esteso: concupiscenza significa allora lo stato 2) PERSON 
complesso dell’uomo decaduto. « L’ état de 1° homme dechu, tel que nous ve- aa 
nons de l’ analyser soit chez le non-croyant, soit chez le chrétien, définit sans ia 
aucun doute pour Augustin le contenu du péché original. Cet état, on peut, Ma: 
si l’on veut, le définir à son tour par la concupiscence, en entendant par fà a 
cette « lex peccati qua caro concupiscit adversus spiritum » sans la réduire ni Li 


à la seule concupiscence sexuelle, ni méèéme aux diverses concupiscences, mais 
en y incluant aussi toutes les ignorances et toutes les infirmités, toute la mor- 
talité...». (p. 745): 


In qual modo si conciliano nel Cristo i tre termini: obbedienza, impecca- 
bilità e libertà? Risponde il P. Duranp asserendo che i tre termini del problema, 
ben lungi dall’escludersi come antitetici, sono uniti inscindibilmente. tanto da Le 
implicarsi 1’ un 1’ altro. Il Cristo è tanto più libero quanto più è impeccabile € 
viceversa. E’ appunto la perfezione della libertà che fonda e garantisce ne! BE 
Salvatore la perfezione della sua obbedienza, la sua impeccabilità e il suo me- A 
rito. Non si può giungere alla soluzione dell’arduo problema se non sottopo- 
nendo a revisione critica il concetto di libertà intesa come semplice libertà di La 
indifferenza ,e potere di scelta. La perfezione stessa della libertà esclude la ‘ 
scelta del male (imperfezione) dal soggetto volente e il comando di Dio viene i 
allora ad essere 1’ oggetto dell’ amore e della libera obbedienza del Redentore. 


L’Assunzione di Maria SS. — sostiene il P. Boufssé — non si deduce i 
dal suo Immacolato Concepimento bensì dal dogma della divina maternità. Il L: 
fondamento dogmatico dell’Assunzione deve ritrovarsi nel principio basilare : #7 
Maria è Madre del Salvatore in tutti i suoi misteri. di 


L’attualissimo e dibattuto problema della fecondazione artificiale della 
donna viene trattato con competenza da J. BernARD che giunge alle note con- ) 


clusioni esposte recentemente da S. S. Pio XII nel suo recente discorso ai par- 
tecipanti al Congresso Internazionale dei Medici Cattolici. In questo articolo 
viene studiato particolarmente l’aspetto canonico del problema: in quale mi- 
sura i vari procedimenti della fecondazione artificiale sono compatibili con 
l’ oggetto essenziale del contratto matrimoniale? L'oggetto essenziale im- 
mediato del contratto matrimoniale è propriamente l’atto coniugale consistente 
nell’ eiaculazione dello sperma nell’ organo ricettivo femminile: sostituire co- 
munque quest’ actio hominis significherebbe attentare alla natura stessa del 
matrimonio. Avvenuta la copula perfecta interviene l’actio naturae che è il com- 
plemento immediato dell’actio hominis. Deve pertanto considerarsi illecito 
ogni intervento artificiale che elimini o deformi in modo essenziale 1’ actio 
hominis (copula perfecta) mentre si può moralmente ammettere un aiuto ar- 
tificiale recato all’ actio naturae. Pertanto 1’ unico procedimento lecito di fe- 
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condazione artificiale rimane quello con cui il medico, avvenuta la copula per- 
fecta, raccoglie lo sperma dal fondo dell’ organo femminile e, senza estrarlo 
fuori, lo inietta negli organi più interni. Si tratta insomma della nota tesi 


già sostenuta dai moralisti De Smet e Merkelbach. 
VE. RA. 


REVUE D’ASCETIQUE ET DE MYSTIQUE — 1948 - A. XXIV 


N. 93 - H. Pinard de la Boullaye. L’ Oraison diffuse. 

N. 94 - J. de Puybaudet. La charité fraternelle est-elle théologale? 

N. 95 - H. Pinard de la Boullaye. Nos frères et nous. 

N. 96 - K. Truhlar. La découverte de Dieu chez S. Ignace de Lovola pendant 


les dernières années de sa vie. 


In questa XXIVa Annata della benemerita Rivista dei RR. PP. Gesuiti 
di Tolosa, crediamo opportuno dare un rilievo speciale agli articoli dei RR. 
PP. Pinard de la Boullaye, J. de Puybaudet, e K. Truhlar più confacenti al- 
l'indole della nostra Rivista. 


P. Pinarp DE LA Bourrave (Gennaio-Marzo) fa giustamente rilevare che 
per eseguire a perfezione il comando di N. Signore di pregare senza posa — 
«oportet semper orare» — e dell’ Apostolo « sine intermissione orate », non 
basta consacrare un tempo determinato alla preghiera vocale e all’ orazione 
mentale di regola, ma è necessario permeare ogni attività con l’orazione « dif- 
fusa », intesa come continuazione o riflesso dell’ orazione « separata ». L’ora- 
zione diffusa rivestirebbe quindi una doppia forma: Quella di orazione « vir- 
tuale » (disposizione abituale dell’ anima orante) e quella di preghiera « at- 
tuale » prorompente in ardenti affetti del cuore o in brevi giaculatorie. In 
merito, 1’ egregio A. ritiene che l’ esegesi di S. Tommaso ai passi citati (In 
I Thess..c. Vi, lect. Il;xCatena Aurea in Lc. XVIII, a Si Theo IEIlgN83 
a. 14, ad 4m) non rende bene il pensiero dell’Autore Sacro, e che pertanto an- 
drebbe integrata. Però, leggendo più attentamente 1’ ad 4m alla luce dell’ ar- 
ticolo 14 sopra citato, non è difficile — a nostro parere — ritrovarvi sostan- 
zialmente la stessa dottrinà così ben esposta dall’A. circa l’orazione diffusa. 
In altre parole S. Tommaso parla precisamente dell’ ardore di carità che si 
continua nell’ azione — « continuitas desiderii » — e delle giaculatorie già in 
uso presso i Padri del deserto. 


Di particolare interesse ed attualità risulta pure lo studio dj P. De Puy- 
BAUDET sulla carità fraterna (Aprile-Giugno) Esso mostra in che cosa questa 
virtù si distingua dalla semplice filantropia. In sostanza la differenza essen- 
ziale — a detta dell’ A. — sta in questo che il filantropo ama nel prossimo 
semplicemente l’uomo; mentre il credente animato di vera carità ama nel- 
l’uomo Dio stesso; anzi nel caso è Dio, è il Padre che nel cristiano ama suo 
figlio. Che significa infatti essere cristiano? Significa essere «la rivelazione 
dell’ amore del Padre». La carità fraterna è l’amore che Cristo porta 
alle membra del Suo Corpo mistico. Pertanto, a somiglianza dell’ amore di- 
vino, è amore disinteressato, soprannaturale, universale e creatore. Amare Dio 
di amore di carità è amarlo com’ è in se stesso, ossia, come Padre; è amare 
il Cristo «totale », come Capo dell’ umanità rigenerata. Quindi la carità è 
l’amore di tutti ì figli di Dio, di tutte le membra del Corpo mistico. Amare 
un individuo come membro, a motivo di altro (per amore di Dio) non significa 
amarlo come mezzo, ma soltanto vederlo come Dio lo vede e lo vuole, ossia, 
come persona, come centro di ineffabili relazioni col mondo soprannaturale; 
è amarlo insomma in ciò che ne fa una cosa sola don Dio. Quindi, conclude 
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lA., la vera carità fraterna è di ordine mistico : solo a questo patto essa è 
virtù teologale. 


Pertanto chi ha la carità non può fare del prossimo un puro mezzo da 
utilizzare e sfruttare a proprio vantaggio, sia pure vantaggio spirituale, E’ 
quando mette bene in luce l’ articolo di P. PinaRD DE LA BouLLAYE « Nos frères 
et nous » (Luglio-Settembre) in cui si chiariscono alcune espressioni del Libro 
degli Esercizi che potrebbero essere fraintese : « L’ uomo — scrive S. Ignazio 
— è creato per lodare, onorare e servire Dio...; le altre cose [compreso il pros- 
simo] sono create propter hominem, per aiutarlo a conseguire il proprio fine... ». 
Espressioni che sembrano abbassare i fratelli al livello dej semplici mezzi amati 
in funzione del proprio tornaconto spirituale. i 

L’A. le giustifica mostrandone il vero spirito, tutto impregnato di carità 
disinteressata. Il prossimo se si vuole è un mezzo, ma un mezzo « coordinato » 
e non già « subordinato » al proprio interesse. Più chiaramente forse si poteva 
risolvere la difficoltà con la nota distinzione : Il prossimo è un mezzo, ma non 
un puro mezzo, ossia, non è un « bonum. utile », bensì un « bonum honestum » 
il cui valore non si esaurisce nella sua funzione utilitaria. 


Del resto l’ Autore degli Esercizi, come ben fa rilevare P. K. TRUHLAR 
(Ottobre-Dicembre), era troppo immerso e trasformato «in Dio» per: non 
vedere e amare anche il prossimo in Dio. S. Ignazio infatti conobbe gli alti 
gradi della « mistica unione» senza punto perdere contatto col mondo con- 
creto delle occupazioni e dei doveri quotidiani. In lui la contemplazione e 
l’ azione si-davano la mano sulle vette luminose dell’ unione trasformante. Dio 
si « rivelava » a lui in ogni cosa e ovunque egli « scopriva » Dio. 

Pa MEFDi 


RECHERCHES DE THEOLOGIE ANCIENNE ET MEDIEVALE — 1948 


D. B. Botte, Prima resurrectio. Un vestige de millénarisme; D. R. Weber, 
Nouveaux arguments pour l’antériorité du Maitre?; D. O. Bauer, Frowin von 
Engelberg (1147-1178), De Laude liberi arbitrii libri VII; F. M. Henriquinet, 
Fr. Considerans, l’ un des auteurs jumeaux de la Summa Fratris Alexandri pri- 
mitive; B. Smalley, Some more Exegetical Works of Simon of Hinton; D. O. 
Lottin, La connexion des vertus morales acquises au dernier quarti du XIIIe siè- 
cle; D. J. P. Muller, Les critiques de la thèse de Jean Quidort sur la béatitude 
formelle; Fr. Stegmuller, Die Summa des Praepositinus in der Universitaetsbi- 
bliothek zu Uppsala; D. M. Cappuyns, L’ auter de la Regula Magistri: Cas- 
siodore; Ph. Delhave, Deux adaptations du De Amicitia de Cicéron au XII siè- 
cle; A. Maier, Der literarische Nachlass des Petrus Rogerii (Clemens VI) in der 
Borghesiana; P. Glorieux, Le Moralium dogma philosophorum et son auteur; 
P. Glorieux, Un maitre en théologie de Paris: Enri Fabri. 


Sono numerosi e pregevoli gli studi d’interesse teologico che potremmo 
spigolare nella presente annata di Richerches de Théologie ancienne et mé- 
diévale. Ma segnaleremo solo i più importanti. 

Dopo aver ricordato le varie interpretazioni che ricevette attraverso i se- 
coli 1’ espressione dell’ Apocalisse (XX, 4-6) «resurrectio prima », introdotta 
nella liturgia occidentale circa il IV-V secolo, D. B. BortE pone il seguente 
quesito : La predetta formola ha necessariamente un senso millenarista? In 
molti casi, risponde l’A., detta espressione è un semplice sinonimo di « resur- 
rectio justorum » in senso puramente spirituale. Egli ritiene però che alcuni 
vescovi della Gallia e della Spagna, senza punto aderire al millenarismo, cre- 
dessero che la risurrezione corporea dei giusti dovesse procedere quella dei 


reprobi. 


D. O. BauER presenta al pubblico un’opera manoscritta in setti libri 
intitolata « De laude liberi arbitrii libri VII» che ha per autore |’ Abate 
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Frowin da Engelberg vissuto tra il 1147 e il 1178. Essa fa fede dell’ intensa 
attività intellettuale delle scuole monastiche del secolo XII. L’ abate Frowin, 
per quanto di molto inferiore a Maestro, può considerarsi un epigono di Ugo 
di S. Vittore. Egli infatti dà forma sistematica a un ricco materiale spigolato in 
più di cento opere di Padri e di monaci. Perciò nel suo scritto l’indirizzo spi- 
rituale (patristico-monastico) predomina su quello dialettico e umanistico del 
suo tempo. Non di meno Frowin si avvicina più a Ugo di S. Vittore e ad 
Anselmo di Aosta che a S. Bernardo, avendo egli saputo fondere assieme 
l'orientamento antico dei Padri con quello più moderno degli scolastici. Tut- 


tavia 1’ originalità dell’ opera non sta nel contenuto — chè Frowin non è un 
creatore — bensì nell’elaborazione del materiale, inquanto seppe ordinare si- 


stematicamente intorno al problema centrale della libertà la dottrina di Dio e 
dell’uomo formandone una specie di « Somma antropologica .» Essa infatti 
tratta dell’ essenza del libero arbitrio, dei suoi atti riguardanti Dio e le crea- 
ture e infine delle sue cause. Intorno a questo nucleo centrale gravitano nu- 
merosi problemi filosofici e varie questioni d’ interesse prettamente teologico, 
più o meno collegate con l’argomento principale. Nel L. II ad es. parla 
della visione beatifica (che egli ritiene possibile almeno in un grado inferiore 
fin da questa vita); nel L. III fa interessanti rilievi sulla contemplazione; 
più sotto esamina le virtù necessarie al prelato e agli uomini bramosi di per- 
fezione; altrove infine si occupa dell’ immagine della Trinità nell’ anima uma- 
na, della fede in Cristo necessaria per raggiungere la Patria beata e di mol- 
tissimi altri problemi che rendono la lettura del testo-infarcito di citazioni a 
mo’ dei centoni, — ora attraente ed ora noiosa. Ad ogni modo, l’autorevole giu- 
dizio di D. Bauer sull’ abate di Engelber ci sembra esatto : Frowin non fu 
un creatore; e tuttavia seppe staccarsi nettamente dai piatti Sentenziari del 
suo tempo per collocarsi nella scia luminosa dei grandi Maestri teologi e mi- 
stici del secolo XII. 


M. Hexquinet informa il pubblico della sua recente scopertà circa gli au- 
tori della « Summa » attribuita ad Alessandro di Hales. La novità sta nell’aver 
potuto dimostrare che la « Summa fratris Alexandri» (Pars 18, IIa: IIIa), 
come si trovava alla morte di Alessandro (agosto 1245), - e non già come si 
presenta oggi - è certamente l’ opera di due Anonimi compilatori dell’ Otr- 
dine Minorita denominati, per intendersi, Fr. Inquirens e Fr. Considerans. 
Il primo è assai probabilmente Giovanni de la Rochelle; 1° altro invece un 
ignoto contemporaneo di Alessandro. Che non sia Alessandro stesso, nè Eudes 
Rigaud, nè Guglielmo di Melitone, nè Riccardo Rufo, nè Bertrando ‘di 
Bajona, e neppure Giovanni di Parma sembra accertato. Ma chi sia precisa- 
mente ancora non si sa. Fino a prova contraria - secondo 1’ A. - si potrebbe 
provvisoriamente opinare che l’ Anonimo Fr. Considerans sia il francescano 
Roberto della Bassie, detto anche Andrea de Bastia. L’A. promette di ritor- 
nare sull’argomento. Intanto rinvia il lettore all’ Introduzione al IV° Tomo 
della « Summa » magnificamente curato dagli Editori di Quaracchi. (cfr. Pro- 
legomena Tom. IV°, Sectio II°, $ VI, pag. LXXII-LXXXI : Secondo gli Editori 
è ancora incerto che « Inquirens » possa identificarsi con Giov. de la Rochelle. 
Inoltre non escludono che tra i compilatori dei tre primi Libri non. si 
possa annoverare Alessandro d’ Hales stesso). 


Il brillante studio di D. O. LortIN sulla connessione delle virtù morali 
acquisite fa seguito a quello pubblicato recentemente in « Psychologie et morale 
aux XIIe et XIIIe siècle » (n. XIII, 1948). L’A, fa giustamente rilevare che 
fu Alberto Magno il primo tra i teologi ‘del secolo XIII a prendere nettamente 
posizione in favore della connessione delle virtù morali acquisite, sfruttando 
a fondo il VI Libro della Nicomachea. S. Tommaso ne imitò 1° esempio. Altri 
sì misero a suo seguito, come ad es. i Maestri francescani (Guglielmo della 
Mare, Riccardo di Mediavilla, Nicola d’ Ockam ecc. Se però esaminiamo più 
da vicino i loro scritti troviamo che in realtà le simpatie dei dottori francescani 
vanno alla tesi del Cancelliere Filippo : le virtù sono connesse nelle quattro 
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virtù morali. Siccome poi il Dottore Angelico trattò pure delle virtù cardinali 
sotto l’ aspetto di condizioni generali richieste da ogni atto virtuoso, non pochi 
dei suoi illustri successori della fine del secolo XIII.- così nella Facoltà teolo- 
gica come in quella delle Arti - preferirono insistere sull’ armonia delle virtù 
tra di loro. Così Enrico di Gand, Goffredo di Fontaines e Pietro Olivi si fe- 
cero difensori della tesi del Cancelliere Filippo: Le virtù cardinali sono con- 
dizioni di ogni atto virtuoso. Detti Autori, per quanto si professassero fedeli 
seguaci dello Stagirita, tuttavia in molti punti lo completarono o per lo meno 
presentarono sotto forma nuova la tesi della connessione delle virtù nella pru- 
denza. - 

Terminando l’ interessante disquisizione, il valente medioevalista fa osser- 
vare che coloro i quali - per rimanere più fedeli al Maestro - consideravano le 
virtù cardinali come virtù speciali, furono tentati di separarle anzichè unirle. 
Di qui la tendenza a cercare il fondamento della connessione nel rapporto 
essenziale che lega le virtù appettitive alla prudenza, a condizione però di 
considerare quest’ ultima come unica virtù. Donde lo sforzo di Goffredo 
della Fontaines, di Giacomo da Viterbo e di Bernardo d’ Alvernia di mettere 
in rilievo 1’ unicità della prudenza, chiave di volta di tutto 1’ edificio morale. 
Ora avendo 1’ Olivi insistito sulla pluralità delle prudenze particolari, la tesi 
della connessione finiva per mancare di base. Duns Scoto avrà quindi buon 
gioco per lanciàre la questione su nuove vie. 


La conclusione che possiamo ricavare dall’ indagine di D. J. MULLER è 
una sola: l’ opinione, alquanto peregrina, di Giovanni Quidort sull’ essenza 
della beatitudine fu bensì criticata e giustamente rigettata da valenti Maestri 
come Pietro d’Alvernia, Hervé Nédellec, Giovanni da Pouilly, Maestro Eck- 
hart, Giovanni di Napoli, Pietro della Palude e altri ancora, ma non lasciò 
traccia alcuna nei grandi Dottori posteriori. Nessuno infatti, a nostra cono- 
scenza, ha mai ripreso la tesi quidortiana secondo cui la beatidudine formale 
consisterebbe essenzialmente nel possesso del Bene Supremo (atto della vo- 
lontà) e nella visione di tale possesso (atto dell’ intelletto) « secundum quod 
unum sunt per riflexionem unius super alterum » ; ossia, nell’ atto della volontà 
« essentialiter et inchoative », in quello dell’ intelletto « essentialiter et com- 
pletive ». 


Terminando la nostra rassegna segnaleremo ancora il sereno ed attraente 
studio di Ph. DeLnaye. In base a molteplici confronti 1° A. fa vedere come 
vari pensatori qualificati del secolo XII - quali fo spirituale Aelred di Riévaux 
e l umanista Pietro di Blois - abbiano altamente apprezzato e gustato i capo- 
lavori della morale antica, non solo per trovarvi modelli letterari, ma più 
ancora per attingervi insegnamenti di virtù. Tanto l’ uno che 1’ altro infatti 
si ispirano al « De amicitia » di Cicerone, anzi ne fecero veri e propri adatta- 
menti, trasportando in campo cristiano ciò che il Sommo Oratore pagano 
aveva scritto dell’ amicizia umana. Ne nacquero così due opere squisitamente 
spirituali : il De amicitia spirituali del B. Aelred ed il De amicitia christiana di 
Pietro di Blois. L'intento di ambedue è prettamente ascetico e apostolico ; la pri- 
ma però è di molto superiore alla seconda. Questa infatti è per tre quarti - se non 
più - copiata dal De amicitia di Aelred; e per giunta copiata senza farne cenno, 
ricorrendo anzi a mille ripieghi per mascherare il plagio. Lo schema dello scritto 
di Aelred - l’unico che ci interessa veramente - è quello stesso del prototipo 
ciceroniano : Natura, caratteri e condotta della vera amicizia. I tre autori danno 
consigli oltremodo preziosi circa il modo dij trattare con gli amici, circa la 
fedeltà, la dolcezza, 1’ atteggiamento dei superiori nei confronti dei sudditi, e 
infine circa la correptio fraterna. 

Dobbiamo quindi essere grati all’ egregio professore della facoltà teologica 
di Lilla di aver attratto |’ attenzione del pubblico su questi trattati che ogni 
anima amante dovrebbe leggere. 
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PENSAMIENTO — vol. IV, 1948 


N. 1 - P. B. De Rubi, Escepticismo objectivo de Jaime Balmes; R. Puigrefagut, 
Una nueva filosofia de la ciencia fisica; N. Gonzales Caminero, El puesto de 
Unamuno en la historia de la filosofia. 


N 2-]. M. Alejandro, Gnoseologìa de lo singular segùn Suàrez (continuaciòn); 
J. M. Del Barrio, Es ùnica la materia de los cuerpos; B. Perez Argos, La 
actividad cognoscitiva en los escolàsticos del primer periodo postomista 


(1275-1320). 


N. 3 - P. Damboriena, Mei Ti, filosofo pragmatista o apòstol del altruismo en 
‘la antigua China?; B. Perez Argos, La actividad cognoscitiva en los escòla- 
sticos del primer periodo postomista 1275-1320); J. Echarri, De quién es la 
teorìa del « espacio-nada », censurada por Balmes? 


N. 4 - N. Gonzales Caminero, Panorama existencialista; J, Roig Gironella, El 
sentido ìîntimo de la criterioligia balmesiana; J. Hellin, Abstracciòn del ter- 
cer grado y objeto de la metafisica. 


Nel centenario della morte di J. Balmes (1810-1848) il P. DE RUBI si pro- 
pone di difendere la memoria dell’ insigne filosofo spagnuolo ribattendo 1’ affer- 
mazione del P. Severino Gonzales O. P. che accusa la filosofia balmesiana come 
infetta di scetticismo oggettivo, di fideismo alla Jacobi, di empirismo scozzese 
e di psicologismo cartesiano. Nell’ articolo viene esposto sommariamente il 
pensiero del B. intorno ai vari atteggiamenti filosofici suaccennati. Il De R. 
protesta energicamente contro l’esegesi proposta dal Gonzales, esegesi che viene 
definita addirittura intollerabile. « Lo que no debemos ni podemos tolerar, lo 
que es contrario a toda buena exegesis y a toda rectitud lògica, es acusar a 
Balmes de doctrinas y errores, a cuya impugnaciòn dedicò todos sus dias y casi 
todas sus obras; es declarar antitomista al que con tanta asiduidad recomendò 
la lectura y reiteradamente declarò pertenecer a dicha escuela, y que en màs o en 
menos lo demostrò en el nexo e ilaciòn de sus doctrinas » (p. 9). 

L’argomentazione critica del De R. è generalmente ben condotta. 

Su qualche punto particolare potremmo tuttavia avanzare dei dubbi. Così, 
per citare un es., ci sembra poco convincente l’ esegesi del passo in cui 
il Balmes, analizzando il principio cartesiano della certezza fondata sull’idea 
chiara e distinta, afferma che «il principio dell’ evidenza non è evidente » 
(pp. 12-13), Il salto dall’ idea all'oggetto costituisce, secondo il Balmes, « il 
problema più trascendentale, difficile e oscuro della filosofia ». Ed è appunto 
per questo che il principio da lui affermato, non essere cioè evidente il prin- 
cipio dell’evidenza, non è un paradosso. Non sembra qui affermare il Balmes 
che l’oggettività della cognizione sic et simpliciter non è evidente? 


Il P. R. PUIGREFAGUT ci presenta una breve e succosa critica della epi- 
stemologia della scienza fisica esposta dall’astronomo Arturo Stanley Eddington 
nel libro The Philosophy of Physical Science (1939). Al criticismo scettico 
l’E. oppone la conoscenza per affinità con cui noi cogliamo ciò che è passato 
nella nostra coscienza e i fenomeni della coscienza degli altri soggetti. Si deve 
inoltre aggiungere la conoscenza strutturale con cui cogliamo l’universo fi- 
sico. La nuova epistemologia viene definita soggettivismo selettivo : nella 
fisica moderna, infatti, tutto è soggettivo e a priori. L’ Eddington rifiuta 
bensì il titolo di kantiano, ma riconosce tuttavia che fu proprio il Kant ad 
anticipare in gran parte nozioni ed idee accettate generalmente dai fisici in 
seguito agli sviluppi moderni di questa scienza. Le grandi conquiste della 
fisica hanno perciò, secondo l’E., un valore essenzialmente soggettivo. 

Ora, osserva il P. Puigrefagut, il soggettivismo e lo strutturalismo del- 
lE. ci danno un’ epistemologia assolutamente falsa e inammissibile. Alla 
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stessa guisa che Kant affermava gratuitamente 1’ esistenza di forme a priori 
dell’ intuizione, così altrettanto gratuitamente lo scienziato inglese contem- 
poraneo pone nella mente del fisico determinati modi o forme di pensiero a 
priori e condizionanti perciò 1’ esperienza stessa. Ne segue che tutte le nostre 
cognizioni e le leggi riguardanti il mondo fisico hanno un carattere netta- 
mente ed esclusivamente soggettivo. La scienza fisica, risponde P. P'uigre- 
gaut richiamandosi all’ insegnamento dello stesso Sommo Pontefice Pio XII 
(Discorso tenuto alla inaugurazione del VII anno della Pontificia Accademia 
delle Scienze, 1943) non crea nè costruisce il suo mondo e le leggi relative, sib- 
bene scopre l’ universo e ne rivela le leggi che lo governano. 


Unamuno — afferma il P. CamineRo — non è un filosofo per quanto, 
sotto l’ innegabile influsso del pensiero kierkegaardiano, abbia contribuito 
all’ affermazione dell’ esistenzialismo. In tutta la sua opera non sj trovano 
due sole pagine che si possano chiamare propriamente filosofiche. Glj si 
deve pertanto decisamente rifiutare il titolo di filosofo spagnuolo : anzitutto 
perchè egli non fu un filosofo e poi perchè il suo pensiero non é autentica- 
mente spagnuolo : « el pensamiento espafiol autentico es, gracias a Dios, to- 
davia catolico, y... non puede representarle un escritor tan abiertamente secta- 
rio como Miguel de Unamuno ». Francamente l’etichetta della nazionalità ci 
sembra cosa poco simpatica. Più che di pensiero autenticamente spagnuolo, fran- 
cese, italiano o che so io, si dovrebbe parlare di pensiero autenticamente filo- 
sofico o meno. 


La materia è unica per tutti i corpi. Così conclude il P. DeL BARRIO nel 
suo studîo che prende le mosse dai dati scientifici più recenti intorno alla co- 
stituzione della materia. Protone e neutrone — come sostiene la scuola dello 
Heisenberg — si differenziano soltanto per la diversità di energia. Si tratta 
dei due lementi fondamentali che non contengono nè elettroni nè positroni. 
Le parti costitutive elementari della materia si differenziano perciò solo quan- 
titativamente: sembra così legittimata la conclusione circa l’unicità della ma- 
teria di tutti i corpi. ; 


Assai accurato, critico e documentato l’ ampio studio del P. PEREZ ARGOS 
su « L’attività conoscitiva negli autori scolastici del primo periodo post-tomista 
(1275-1320) » (cfr. nn. 2-3). L’A. intende dare un’ ampia visione panoramica 
del pensiero scolastico di quell’ epoca. A tal fine egli offre al lettore una dop- 
pia sintesi, dottrinale e comparativa, del pensiero dei rappresentanti delle due 
scuole allora vigenti, l’ agostiniana e 1’ aristotelica, oltrechè degli indipendenti. 
Esposto a grandi linee il pensiero dei vari autori intorno all’intellezione e al 
verbo mentale, il P. Perez Argos addita brevemente i punti di convergenza e di 
divergenza delle diverse dottrine. 


Contro l’opinione del Prof. Yu-lan, secondo il quale Mei Ti avrebbe addi- 
rittura patrocinato con venti secoli di anticipo l’ utilitarismo, stile Hobbes o 
Bentham, il P. DAMBORIENA — appellandosi direttamente agli scritti del grande 
pensatore cinese — vuol dimostrare non essere affatto vero che Mei Ti abbia 
posto l’utilità come unico criterio della moralità. E’ vero peraltro che Mei Ti 
insiste più sul concetto di utilità che non su quello di bene ma ciò si spiega age- 
volmente per due motivi : 

1) il concetto di bene è per il gran pubblico meno chiaro di quello dell’ uti- 
lità: «I sapienti — insegnava Confucio — non conoscono che il bene, men- 
tre il volgo conosce soltanto l’utilità »; 

2) in tutti gli esempi addotti da Mei Ti vediamo che si tratta di azioni e di 
oggetti non soltanto utili ma altresì buoni in sè (almeno secondo la sua menta- 
lità). Mei Ti non s’ è mai sognato di sostenere che azioni per sè cattive possano 
diventare buone per il semplice fatto che sono utili all’ individuo o al prossimo. 
Per questo l’ interpretazione della dottrina meitiana sull’amore universale so- 
stenuta dal prof, Yu-lan non regge. 
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Da chi fu proposta e sostenuta la teoria della negatività. dello spazio 
(« espacio-nada ») denunciata dal Balmes nel libro 3 della sua Fiosofia funda- 
mental, nn. 44-53? Si tratta — risponde il P. EcHARRI — di una teoria certa- 
mente scolastica.E lo prova adducendo i passi di molti autori scolastici che 
trattano appunto dello spazio come di un «reale negativum » 0 «reale pri- 
vativum ». 


L’ articolo del P. CamineRO ci presenta in una rapida e lucida sintesi il 
nucleo centrale dei vari sistemi esistenzialisti. 


L’ elaborazione criteriologica del Balmes costituisce, a giudizio del P. 
GIRONDELLA, l’opera più geniale scritta su tale argomento negli ultimi cento 
anni. Chi osasse ancora affermare che il Balmes è un fideista e volesse ridurre 
il suo sistema alla cieca accettazione di ciò che viene suggerito dal « sentido 
comùn », dimostrerebbe chiaramente di non aver saputo penetrare al disotto 
della corteccia delle parole. Attribuire tale sistema al Balmes sarebbe lo stesso 
che definire Platone un visionario o Aristotele un agnostico. Il pensiero dei 
grandi geni dev’essere posto in giusto rilievo attraverso un’analisi minuziosa 
e tenace delle loro opere, 


L’ articolo, invero assai interessante, del P. HeLLIN vuol essere una ri- 
sposta allo studio pubblicato da A. Gonzales sul Giornale di Metafisica, (2, 
1947, nn. 4-5) dal titolo: « La via de acceso a la metafisica como procedi- 
miento para ganar su esencia ». A. Gonzales volle appunto spiegare l’oggetto 
della metafisica partendo dal terzo grado dij astrazione. 

Il P. Hellin intende precisare la questione riprendendo in esame l’astra- 
zione nei suoi diversi gradi ed aspetti. L’ astrazione si divide dunque in totale 
e parziale. Quest’ ultima, che coglie soltanto una parte dell’ essere, si sud- 
divide in materiale o formale secondo che il pensiero coglie la materia o parte 
potenziale ovvero la forma o parte determinante. 

L’ astrazione totale si divide a sua volta in comune (così denominata per- 
chè il suo uso è comune a tutte le scienze) e formale specificativa (prescinde 
dalla materia oppure anche dalle proprietà conseguenti alla materia e, con- 
seguentemente, specifica le varie scienze). L’ astrazione formale specificativa 
si suddivide nei tre famosi gradi di cui sogliono parlare gli scolastici. 

L’ astrazione. formale specificativa di terzo grado (quella cioè che astrae 
totalmente dalla materia e dalle proprietà conseguenti e ci pone sul piano della 
metafisica) si può ancora suddividere in : 

1) astrazione formale «imperfectiva » : ritiene ancorà le imperfezioni 
relative all’ essere creato, contingente ecc. ; 

2) astrazione formale « precisiva» che prescinde cioè da ogni imperfe- 
zione (senza escluderla) ritenendo soltanto la perfezione; è l’astrazione che ci 
fornisce i concetti comuni a Dio e alle creature, ossia i concetti analogi me- 
tafisici di essere, vita, conoscere ecc. ; 

3) astrazione formale « exclusiva de toda imperfecciòn » : ritiene le sole 
perfezioni escludendo positivamente le imperfezioni : si ottengono in tal modo 
i concetti applicabili soltanto a Dio (teodicea). 

L’astrazione propria, caratteristica e specifica della metafisica non può 
essere nè la prima («formal imperfectiva»), poichè in tal caso la metafisica 
avrebbe come suo oggetto soltanto l’ente immateriale imperfetto, — nè la terza 
(« formal exclusiva ») poichè essa ci fornisce i soli concetti includenti un’ in- 
finita perfezione e perciò applicabile soltanto a Dio (teodicea). Non rimane 
quindi che la seconda astrazione (« formal precisiva »). 

Soltanto con 1’ ausilio di quest’ ultimo procedimento astrattivo si ottiene 
l’oggetto proprio, adeguato, della metafisica ossia l’essere in quanto tale, l’es- 
sere che è comune a Dio e alle creature. 

Questo studio ci rivela indubbiamente l’innegabile e non comune compe- 
tenza del P. Hellin in questo genere di studi (ricordiamo la sua opera recente 
«La analogia del ser y el conocimiento de Dios en Suarez», Madrid, .1947, 
PP. 456). Vorremmo tuttavia avanzare alcune riserve su parecchi punti che ci 
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sembrano alquanto discutibili. Data però la natura del nostro lavoro, dob- 
biamo limitarci a qualche accenno sommario, 

Le varie scienze, secondo gli scolastici, si distinguono in forza dei diversi 
gradi di astrazione dalla materia. Precisano però « los cayetanistas » che l’astra- 
zione fonda la distinzione delle scienze in ragione della diversa intelligibilità 
degli oggetti (intelligibilità che si fonda, a sua voltà, sulla immaterialità). 
Questa dottrina non piace al P. Hellin che la rigetta con la massima deci- 
sione. Ci sia permesso di fare alcune osservazioni. i 

Anzitutto non si tratta qui di semplice opinione dei seguaci del Gaetano, 
ma del pensiero dello stesso S. Tommaso quale si rivela facilmente dalle sue 
opere (cfr. in Boethium de Trinitate, q. 5, a. 1). La immaterialità che è ‘ra- 
dice e fondamento della conoscibilità va intesa soprattutto come « eminentia 
super potentialitatem », « pro independentia maiore vel minore a potentialitate, 
a coarctatione per potentialitatem, quae convenire potest etiam rebus corporeis » 
(cfr. GrEDT Ios., « Elementa Philosophiae aristotelico-thomisticae, nn. 463, 466). 
E’ vero che « después de ometer la singularidad, se retiene la materia y la can- 
tidad en la fisica y en la matematica » (p. 436), ma la maggiore o minore intel- 
ligibilità risulta appunto dalla «eminentia super potentialitatem » ottenutà 
attraverso i vari gradi di astrazione dalla materia. Soltanto in questa conce- 
zione si salva una vera distinzione essenziale nei diversi gradi del conoscere, una 
distinzione cioè che tocca la perfezione stessa del modo di conoscere. 

Assolutamente infondata ci sembra inoltre la critica mossa dal P. Hellin 
alla teoria del cosiddetti « caietanisti » intorno alla conoscenza analogica di Dio. 
L’analogia di proporzionalità condurrebbe nientemeno che all’ « agnosticismo 
dogmatico ». La nozione dell’ essere si verificherebbe infatti in Dio in un modo 
simpliciter diverso dal modo di essere proprio delle creature e pertanto Dio 
sarebbe posto insorabilmente fuori della sfera dei nostro concetti (cfr. p. 448). 
Inoltre, sempre secondo la concezione gaetanista, l’analogia non ci dà una vera 
nozione comune, un unico concetto dell’essere, della santità, della sapienza ecc., 
ma soltanto una molteplicità dei gradi dell’ essere, del conoscere... 

Si oppone a questa concezione quella del Suarez per cui si può ottenere un 
unico concetto di essere astratto imperfettamente da tutti i modj e dalle diffe- 
renze degli inferiori (p. 442). 

Rispondiamo che l’analogia di proporzionalità non conduce affatto all’ agno- 
sticismo dogmatico (del resto, accusare proprio il Gaetano di agnosticismo do- 
gmatico è veramente alguanto esagerato !). Potremmo tuttavia precisare che nel- 
l’analogia di proporzionalità la perfezione analoga si trova negli inferiori in modo 
essenzialmente diverso ed essenzialmente simile (per quanto più diverso che 
simile). In tal senso potrebbe forse intendersi il detto tanto caro a parecchi... 
gaetanisti secondo cui la forma analoga «est simpliciter diversa et secundum 
quid eadem ». Si potrebbe comunque correggere il pensiero di parecchi gae- 
tanisti su questa definizione senza intaccare minimamente l’analogia di pro- 
porzionalità nelle sue linee fondamentali ben note a tutta la tradizione tomista 
(cfr. Le RoneLIEc De fundamento metaphysico analogiae, in Divus Thomas 
(Piacenza), 1926, pp. 89-91) Viene così eliminato ogni pericolo di agnosticismo 
dogmatico. 

Ricordiamo infine che i tomisti non ignorano affatto 1’ unità del concetto 
di ente astratto imperfettamente dai suoi inferiori. Basti ricordare in propo- 
sito il Ferrariensis il quale seppe distinguere nettamente il concetto perfetto 
e adeguato dell’ ente (e, in genere, dei trascendentali) dal concetto imperfetto 
e inadeguato. E precisava : « Si ergo de primo conceptu loguamur [de con- 
ceptu perfecto et adaequato], sic dico quod ens non habet conceptum unum 
mentalem, sicut nec obiectivalem, ab aliis praecisum... 


Si autem foquamur de conceptu imperfecto et inadaequato ad quid no- 
minis pertinente, sic non est inconveniens ens dicere unum conceptum men- 
talem ab aliis praecisum. A similibus enim, inquantum similia sunt, non est 
inconveniens conceptum unum abstrahi imperfectum, utpote qui non perfecte 
naturam fundamenti similitudinis repraesentet, sed tantum illa significet ut 
similia sunt» (Cfr. I Contra Gentes, cap. 34, ediz. Leon. nn. XI-XVI). 
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Non è il caso di agsienoo che l’ opera del Ferrariensis precede qu 
del Suarez di più di mezzo secolo . VARE È 

Siamo tentati di addurre alcune altre precisazioni IRR e 
alla funzione del concetto metafisico ottenuto attraverso l’analogià di propor- 


zionalià : purtroppo la tirannia dello spazio non ce lo consente. Mo. 
e. Ra. 


REVISTA DE FILOSOFIA - A. VII, 1943 


N. 24 (1) - Ramon Cenal, Exzstencialismo, moral y revoiucion en la obra che ]. 
P. Sartre: A. Millan Puelles, El segundo argumento cartesiano de la exi- 
encia de Dio: Febrer, Metafisi elleza; B. Celda, Mi- 
stencia de Dios; Mateo Febrer, Metafisica de la belleza; B. Celda, 
stica y metafisica del judaismo; M. (Garcia Miralles, El concepto de Im- 
perio estructurado en S. Tomàs; C. Lascaris Comneno, M. de Biran 
ante Leibniz. 


N. 25 (II) - J. G. Carreno, Sustantividad y primacia del individuo; A. G. AL 
varez, Posibilidad de la Teodicea como ciencia; J. Roger, El pensamiento 
religioso y filosofico del Japon tradicional. (Evolucion del Shintò japonés); 
J. Zaragueta, La Escuela de Lovaina; su evolucion; F. de Urmeneta, 
Luis Vives como precursor de Suarez y Balmes; C. Lascaris Comneno, 
El principio de causatidad en la Filosofia de Maine de Biran. 


N. 26 (III) - J. I. Alcorta, La teoria de los modos en Suarez; A. Losada, Juan 
Gines de Sepulveda, traductor y comentarista de Aristoteles; J. Perdomo 
Garcia, El proceso de relativizacion filosofica en la ciencia del espinitu; 
Santiago Anton, El papel de las exigencias en la etica de Kant; J. Pe- 
martin, Sobre el pensamiento de Alfred North Whitehead; O. Derisi, La 
esencia del tomismo. 


Ramon CeNAL in un diffuso e documentato studio vuol offrire un’esposi- 
zione della dottrina sociale di Sartre, come essa sgorga dai presupposti esi- 
stenzialistici del medesimo. E’ appunto nella preoccupazione di tale nesso tra 
metafisica ed etica che l’autore indugia nel mettere in risalto le caratteristiche 
e il significato dell’ontologia fenomenologica di Sartre, che ha per punto ini- 
ziale lo studio dell’essere « en-sì » e « para-sì »: è infatti per l’uomo (l’essere 
che ha la coscienza), che esiste l’assurdità dell’essere «in sè », l’essere che 
ermeticamente, ineffabilmente, esaustivamente è. Posto così il centro nel- 
l’individuo esistente, è chiaro che tutto il resto non potrà essere definito che in 
relazione a questo. Ogni uomo dunque è per un individuo l’« altro », che non 
si riesce a superare neppure nell’atteggiamento di odio, disperata reazione al- 
l’amore con cui quest’altro ci può rendere suoi schiavi, per cui bisogna con- 
fessare che «l’inferno sono gli altri ». Facile è ora prevedere quale sociolo- 
gia, quest’ontologia priva dell’idea di bene di felicità di legge, possa fon- 
dare. Se l’esistenza precede l’essenza, se Dio non esiste, siamo liberi da ogni 
legge posta antecedentemente a noi, siamo «senza scuse », condannati a ogni 
istante a scoprire noi stessi. Questo atteggiamento individualistico che risolve 
in « conflitto » l’unica formula possibile di relazione tra gli uomini, spinge a 
un bisogno di rivoluzione, attraverso cuj soltanto si ottenga il superamento di 
quella « situazione » ricca di esigenze che è il clima del rivoluzionario. Auten- 
tica filosofia rivoluzionaria non potrà essere dunque nè l’idealismo nè il mate- 
rialismo marxista (efficace la critica di Sartre contro questa teoria della rivo- 
luzione), ma una filosofia « totale », quale è la dottrina della radicale contin- 
genza dell’uomo contenuta nell’esistenzialismo. Il male si è che negata la 
trascendenza, la contingenza è insuperabile. 8 
BR OSZIRNE chiara: Ve), conto della difficoltà dell’argomento ; opportuni 

tici fanno luce anche a chi è appena iniziato all’esistenzialismo. 
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In un sobrio articolo di una limpidezza e chiarezza non comuni, A. GON- 
zaLez ALvarez (Il) tratta il problema della possibilità della teodicea come 
scienza; non — come tiene a precisare sin da principio — della possibilità di 
una conoscenza infra o sopra-scientifica di Dio. Poste in rilievo, attraverso 
alcunj cenni storici, le insufficienze dell’agnosticismo teologico nella triplice 
forma di empirismo sensismo e trascendentalismo kantiano, la dimostrazione 
della possibilità della teodicea viene incentrata sulla possibilità di una rela- 
zione noetica tra soggetto e oggetto (Dio). Questa relazione, caratterizzata 
nella sua modalità dal processo astrattivo dell’intelletto umano, fonda una 
vera teodicea autenticamente e rigorosamente scientifica, non scienza assoluta- 
mente indipendente, conclude l’autore (pensando di poter così risolvere defi- 
nitivamente e superare la polemica Sertil'anges-Descocq), ma come parte della 
metafisica. 

Le argomentazioni sono probative, ordinate in una ininterrotta connes- 
sione che rende facile la lettura. Però quella serie di distinzioni e suddistin- 
zioni per ricordare i diversi modi in cui si può intendere la « conoscenza » non 
è una superfluità comprensibile piuttosto in un manuale in cui si vede di più 
la necessità di ricominciare sempre a spiegare i termini « ab ovo »? 


Sotto il titolo « Il processo di relativizzazione filosofica nella scienza dello 
spirito », J. PERDOoMO Garcia delinea le varie tappe attraverso le quali il pro- 
blema della filosofia si è trasformato da problema dell’essere ai tempi del 
medio-evo, a problema dell’uomo (insolubile problema) all’epoca del rinasci- 
mento, problema esasperato nella speculazione moderna che in antitesi all’età 
classica può dirsi filosofia della conoscenza. Il principio di tale evoluzione, che 
si può definire col Jolivet « l’idealismo a caccia del reale », è l’immanenza 
contrapposta alla trascendenza di S. Tommaso. L'applicazione di questo prin- 
cipio alla concezione della filosofia come scienza, l’ha identificata con la filo- 
sofia come attitudine, col filosofare. La necessità poi di un metodo per la co- 
struzione sistematica, ha condotto ad estremi il processo di soggettivazione 
sfociato nel relativismo. I problemi che ne sorgono delle relazioni tra filo- 
sofia e scienza naturale e storia, vengono risolti diversamente dal Windelband, 
che afferma la funzione della storia per risolversi in una filosofia della cul- 
tura, differenziata dal complesso delle scienze naturali; e dal Dilthei, che vuo- 
le rivendicare l’indipendenza della scienza dello spirito che si distingue dalle 
altre mon per il fine, ma per il suo diverso contenuto. Lo stesso infatti è l’og- 
getto e il metodo; vi è invece distinzione gnoseologica : la natura si spiega, lo 
Spirito si comprende; per quella bisogna uscire da noi, per questa è sufficiente 
un processo di « autognosis » che nell’ unità dello spirito fonda la connessione 
delle scienze dello spirito. Nella stessa linea di pensiero, lo Spranger. Il Rickert 
invece metterà in rilievo l’insufficienza di questa differenza « materiale ». Sa- 
rebbe stato bene se rilievi critici si fossero avuti anche nelle ultime pagine. 


ARE 


HUMANITAS - 1948 


Segnaliamo gli articoli di maggior interesse dal punto di vista filosofico e 
teologico. 


N. 1 - Goriano di Gona, Itesponsabilità del filosofare, 27-20; G. Bonafede, I 
due Gioberti, 41-47; E. Nasalli Rocca, Giustizia - Diritto - Politica, 69-75. 


N. 2- G. Bevilacqua, Il manifesto comunista, 105-113 ; Goriano di Gona, Sgram- 
maticature della dialettica hegeliano-marxista, 131-133; L. Stefanini, La ri 
cerca della verità, 134-147; F. Feroldi, Aspetti attuali dell’ economia mar- 
xista, 164-173. 


N. 3 - C. Fabro, La religiosità di Kierkegaard nel suo Diario, 209-216; Ma- 
rino Gentile, Le difficoltà del matematismo. Il problema della «res exten- 
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sa », 235-245; W. Gurian, Il manifesto dei comunisti nel primo centenario - 
Igeotozia”i } ] "26 icolini idarietà ma come 
Ideologia e realizzazione, 260-269; U. Nicolini, La solidarietà umana 
precetto e come norma giuridica, 270-278. 


i ti libri nte, (313-319; schultze S. J. 

NV. 4- G. Bevilacqua, Alti equilibri del mondo orante, 313-319; B. Sc ; 

liBerdiaier e 7 Cattolicesimo, 320-327; Id., N. A. Berdiajev, 327; A. Pa 

store, L'etica come filosofia della tragedia da Nietzsche a Berdiajev, 349- 
354. 


N. 5 - Goriano di Gona, Il dialetlismo hegeliano, 439-442 ; M. Sancipriano, 
L'umanità e la guerra, 443-454; M. T. Antonelli, Itinerari di scesi. Que- 
stioni di metodo, 454-461. 


N 6 - B. Schultze S. J., V. G. Belinskij, un precursore dell’ esistenzialismo 
russo, 513-526; S. Garofalo, Realtà di Cristo, 527-532; M. Gliozzi, La sto- 
ria della scienza, 542-551; G. Gerola, « Il bello » di Gioberti, 552-554; 
« Fronte filosofico » in U. R. S. S., 555-557. 


N. 7 - A. Ferrabino, Il pessimismo storico da Erodoto a S. Agostino, 617-026; 
M. T. Antonelli, Prospettive carmelitane, 627-638; M. F. Sciacca, Vi è una 
filosofia della storia? 644-649; B. Magnino, Intuizione e verità, 650-663. 


N. 8- A. Pastore, Logica notturna, 741-745; Santa \Alberghi, L’ antinomia del 
l’ attualismo, 746-754.; E. Ondei, Chiesa e politica, 771-778. 


N. 9 - H. Jedin, La riforma ecclesiastica e 1° Umanesimo, 817-823; C. Falconi, 
L’ istinto del divino nell’ opera di J. P. Sarire, 824-831; Goriano di Gona, 
Verità ed esistenza di Dio, 843-845; M. F. Sciacca, Cultura e trascendenza, 
846-852; L. Stefanini, « L’io e la ragione» di Augusto Guzzo, 853-862 ; 
A. Amorth, Lo Stato come fine e lo Stato come mezzo, 869-875. 


N. 10 - GG. Bevilacqua, IReligione e paura, 925-931; M. Flick, Due re contro un 
teologo, 932-037; L' unione delle Chiese evangeliche di Germania, 938-939; 
B. Brunello, Conoscere ed essere in Rosmini con particolare riferimento 
alla dottrina di S. Tommaso, 643-956; Dante Cicinnato, Il dubbio scettico. 
Note sull’ antifilosofia, 957-959; E. Rossi, Islamismo e Cristianesimo nel- 
l'età moderna, 967-977; F. Seneca, La democrazia nelle dottrine politiche, 
da Tommaso d'Aquino a Marsilio da Padova, 978-986. 


N. 11 - C. Fabro, Kierkegaard, poeta-teologo dell’Annunciazione, 1025-1034; Go- 
riano di Gona, Filosofia e religione, 1052-1053; M. F. Sciacca, Il concetto 
cattolico della libertà di pensiero, 1054-1058; L. Stefanini, L'arte come 
espressione assoluta, 1059-1061; M. Schlueter Hermkes, Per la valorizza- 
zione dell’ eredità universale del Cristianesimo, 1076-1086. 

N 


. 12 - G. Guardini, Il giorno del Signore nella storia della redenzione, 1132-1140 : 
G. Bevilacqua, Audacia marxista - timidezza devota, 1141-1148. Goriano di 
Gona, Frammento sull’ arte, 1152-1153; Marino Gentile, Rileggendo il Bru- 
no, 1154-1164; L. Paggiaro, Arte ed estetica contemporanea, 1164-1168; N. 
Maffia, La psicologia e la stampa, 1185-1188. 


Le due pagine scritte da Goriano DI Goxa (N. 1) sulla responsabilità del 
filosofare dovrebbero essere lette da tutti coloro che hanno la tremenda respon- 
sabilità dell’ insegnamento filosofico. Le osservazioni. dell’A. non potrebbero 
essere più assennate. 

La filosofia è una materia tutta particolare, non paragonabile, sotto tanti 
punti di vista, alle altre discipline scolastiche. L’ incontro con questo o quel 
libro di filosofia, come |’ incontro con questo o quel filosofo, può dare un orien- 
tamento decisivo ad un giovane, e si tratta di un orientamento che impegna 
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addirittura tutto il senso della vita. Ben amara la constatazione dell’A. : « AL 
cuni « professori » di filosofia (e anche scrittori) oggi non sentono la 1esponsa- 
bilità della filosofia e dell’ insegnarla. Son quelli che fanno i preziosi, che pre- 
parano la lezione davanti allo specchio, che studiano la battuta, la frase di 
effetto, il paradosso; che si spremono il cervello per trovare 1’ « originale », che 
si premurano ad insegnare l’ « ultima teoria, che perchè 1’ ultima è natural- 
mente la più interessante. E tutto questo senza convincimento, solo per vanità 
o per giuoco; tanto loro non credono a nulla, son scettici senza pudore, non 
hanno una verità da cercare e poco importa a loro se ve ne sia qualcuna » 
{p. 28). Purtroppo son cose che succedono.... 

Qualcuno ha tentato di porre un dualismo tra il Gioberti delle opere edite 
e il Gioberti delle opere postume. (G. BoNnarepE (N. 1) prova che non si può par- 
lare affatto di dualismo in Gioberti. Ci troviamo di fronte a un pensiero che 
si sviluppa organicamente. Questa è la tesi sostenuta pure dallo Stefanini nella 
sua opera recente sul filosofo torinese (Gioberti, Milano, Bocca, 11947). 


Lo STEFANINI è uno di quei filosofi, ancor oggi piuttosto rari, che scrive 
per farsi capire e si legge sempre con piacere perchè sa spiegarci, con uno stile 
assai forbito e al tempo stesso semiplice, le verità più belle e profonde su cui 
s'è soffermato il suo spirito pensatore. Lo scritto, che abbiamo segnalato, 
nel N. 2, riproduce la relazione tenuta dallo S. al Convegno del Docenti Uni- 
versitari (Roma, 7 gen. 1948). 

Dalla storia della filosofia vediamo che mentre da una parte si ebbe la 
verità senza ricerca (ontologismo = identificazione del pensiero e del pensato), 
dall’ altra si ebbe la ricerca pura senza la verità: è questa una caratteristica 
del pensiero moderno, che è giunto, nella sua ultima espressione, ad accettare 
ii puro ricercare come fine a se stesso. L’ atto umano viene assolutizzato nella 
condizione dell’ assoluto problematizzare (134-135). Proprio del Cristianesimo è 
il riunire in sintesi i due termini, verità e ricerca : lungi dall’ opporsi e dal- 
l’ escludersi a vicenda, i due termini si integrano quali elementi complementari. 
«La verità dell’ To, del Mondo, di Dio non può esprimersi per noi se non dal- 
l’ atto nostro e dal processo infinito, cioè incompiuto, del ricercare » (p. 139). 
Dopo aver parlato dell’insidenza ed eccedenza della verità sulla ricerca (non si 
deve sacrificare la verità alla ricerca, nè la ricerca alla verità), l'A. passa a de- 
terminare alcuni caratteri che definiscono la dignità umana e il pregio scienti- 
fico della ricerca : Particolarismo e totalità (contro il pericolo della pura specia- 
lizzazione), eticità, costruttività, infinità e religiosità della ricerca. 


Uno dei principali peccati dj tutta 1’ opera del Kierkegaard, osserva C. FABRO 
(N. 3), è «il metodo spesso decadente » di cui 1’ ha rivestita il filosofo danese. 
Il K. sembra infatti compiacersi in una certa ambiguità che genera facili incom- 
prensioni e mette i lettori su di una falsa via; si spiega perciò facilmente come 
questo filosofo sia stato giudicato, volta a volta, luterano, pelagiano, raziona- 
lista, fideista, ecc. L’ opera del K. rivela una incompiutezza ed una incertezza 
dovute al fatto che questo filosofo coglie bensi a volo 1’ ideale, ma non riesce 
mai a dominarlo completamente. Ci fu un errore di prospettiva originato da 
una falsa impostazione dei problemi teologici che vengono considerati « troppo 
spesso dal punto di vista «dell’idealità poetica ». Espressione tipica dell’indiwi- 
dualismo protestante, il K. finisce col sostituire il suo criterio soggettivo al 
disegno divino; in altri termini, mette se stesso al posto della Chiesa fondata 
dal Cristo. Ben a ragione osserva a questo proposito il Fabro : «Qui K. non 
solo è agli antipodi del Cattolicesimo, ma non si sa se A rigore la sua posi- 
zione possa ancora dirsi cristiana » (210-211). Il grande esistenzialista ha trat- 
tato con infinita passione i problemi della fede, ma «non ha condotto vera- 
mente a fondo nessuna decisione e nessuna idea » (211). Ai molti problemi pro- 
postisi non ha saputo nè potuto dare una soluzione soddisfacente: «tutto è ri- 
masto in aria, bloccato nel mondo della fantasia » (212). « Quei testi [del Diario 
negli anni 1854-55] possoro attestare un grande scrittore e una veemente pas- 
sione, ma la verità non vi fa un passo » (212). « E’ il predominio della fantasia, 
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combinato col pathos religioso e col mancato approfondimento storico-teologico 
dei problemi, che ha tradito il tentativo di K.» (ib.). Nonostante il contrasto 
fondamentale innegabile tra l'indirizzo antidogmatico e antiecclesiastico di 
questo filosofo e la teologia cattolica, non mancano nella dottrina del K. punti 
di contatto col cattolicesimo. Per K. la concezione cattolica è la più vicina al 
Cristianesimo originario del N. Testamento e della Chiesa primitiva. E la pole- 
mica antiprotestante kierkegaardiana è quasi sempre in funzione di principi 
cattolici (e spesso anche tomisti). Il giudizio del K. su Lutero concorda sostan- 
zialmente con quello ben noto del P. Denifle. | SUORA 

Insomma, notiamo nel K., a detta del F. « sorda incompatibilità del suo 
spirito con il Protestantesimo, sincera simpatia per il Cattolicesimo perchè più 
vicino alle esigenze del N. T.» (216). 


A. Pastore riassume in un articolo stringato (N. 4) le conclusioni di due 
studi, uno di Chestov (L’idée de bien chez Tolstoi et Nietzsche), 1° altro di 
Berdiajev (La déstination de l’homme). Tutto si può rimproverare al Nietzsche, 
sembra dire Chestov, ma non lo si potrà certo rimproverare di aver sottovalutato 
il carattere tragico della morale. La ribellione stessa del Nietzsche contro la 
morale ordinaria («la morale placida immorale ») è altamente tragica. Quando 
il Nietzsche giunge a dire che bisogna aver rimorso d°’ essere stati innocenti 
come di essere stati delinquenti, quando giunge a considerare la morale come 
una semplice organizzazione di polizia giudiziaria, rivela con le sue stesse 
affermazioni una situazione psicologica terribilmente tragica. Chestov s’è pro- 
posto di descrivere l’aspetto tragico insito nella soluzione etica nietzschiana, e 
giunge a questa conclusione, che certo non possiamo accettare. « E’ rinne- 
gando i nostri più cari ideali che Nietzsche è giunto a ritrovarli » (352). 

Anche in Berdiajev il problema morale viene vissuto e prospettato nella 
sua tragicità, ma trattasi qui di una tragicità ben diversa dalla tragicità nietz- 
schiana di cui ci parla il Chestov. La tragicità della vita morale è data essen- 
zialmente, a giudizio del B., dalla libertà dello spirito che deve necessariamente 
scegliere tra i valori spirituali terreni e quelli che esprimono j problemi concreti 
dell’ esistenza orientata verso 1’ eternità. L’ uomo non riuscirà a risolvere que- 
sta situazione tragica se non facendo appello alla grazia divina. Come si vede 
chiaramente, in B. la tragicità della vita morale viene interpretata in senso 
genuinamente cristiano, mentre la tragicità etica del Nietzsche è un elemento 
che emerge dalla negazione più radicale e blasfema di ogni valore umano e 
divino. Questo punto, a nostro avviso, non è messo abbastanza in rilievo dal 
Pastore. « Nietzsche — osserva il P., seguendo in questo Chestov — fu incon- 
testabilmente il primo moralista che ha strappato la tela della morale conven- 
zionale per additàrci la tragicità fondamentale della vita etica » (353). 

Ci sembra però che la tragicità nietzschiana, tragicità emergente dalla ri- 
bellione all’etica vera e propria (nè certo si può onestamente parlare di una 
vera etica nietzschiana), non sia altro che la tragicità tipica della pazzia : come 
si può parlare legittimamente di una tragicità della vita etica, quando lo stesso 
valore etico di questa vita viene misconosciuto, negato, distrutto da uno spirito 
torbido quale fu quello del Nietzsche? Del resto, lo stesso Pastore osserva giu- 
stamente, dissentendo in ciò dal Chestov: «In sostanza la tragicità è una con- 
dizione della vita morale, ma non è sufficiente a determinarla ». Il valore della 
vita morale non dipende dalla tragicità delle situazioni etiche in cui può trovarsi 
un determinato soggetto. E nemmeno bisogna poi esagerare nel sottolineare il 
lato tragico della vita morale. Su questo punto, infatti, le correnti esisten- 
zialistiche hanno esagerato parecchio {tutte le concezioni unilaterali sono por- 
tate per forza di cose alla esagerazione). Ma la moda esistenzialista ha pure 
esercitato un certo influsso, che non possiamo non definire deleterio, anche su 
autori cattolici i quali si sono lasciati indurre ad esagerare questa tragicità etica, 
trascurando molti altri elementi di dottrina che avrebbero indubbiamente ricon- 
dotto centro i giusti limiti certi giudizi estremisti. E’ un errore quello di voler 
tragicizzare ad ogni costo là vita morale e di voler vedere sempre e dovunque 
soltanto 1’ angoscia quale motivo preponderante e determinante della psicologia 
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umana e quindi della stessa moralità. E questo atteggiamento può anche in- 
durci, senza che ce n’avvediamo, a falsificare gli stessi dati della storia. 

Ne abbiamo un esempio tipico nell’ opera ormai famosa di Van der Meersch : 
La petite S. Thérèse (Parigi, 1947). La figura della cara, grandissima Santa 
di Lisieux, ben lungi dall’ essere messa opportunamente in risalto, è stata al 
contrario deturpata e radicalmente falsata. Si vuole vedere il tragico ad ogni 
costo, soltanto il tragico, soltanto le ombre, e queste ombre finiscono con l’im- 
pedire la visione rasserenante della luce. 

Per restare nell’ esempio che abbiamo addotto, diremo che certo vi fu 
un elemento tragico nella vita di S. Teresa del B. Gesù (basti pensare alle 
sue terribili sofferenze fisiche e morali, particolarmente allo stato di spaventosa 
aridità degli ultimi anni); ma non si deve dimenticare che proprio nei momenti 
della sua più grave intima tragedia S. ‘Teresina poteva affermare di sentirsi 
come immersa in un oceano di pace. Ci piace trascrivere, a questo proposito, 
le parole rivolte dalla Santa alle sue sorelle proprio negli ultimi giorni della 
sua vita (e cioè nel periodo delle più spasmodiche sofferenze fisiche e morali) : 
« Nel giardino degli Ulivi Gesù godeva sì tutte le delizie della Trinità e non 
per questo la sua agonia fu meno crudele. E’ un mistero. Ma vi assicuro che 
ne capisco qualcosa da quanto provo in questo momento ». Vorremmo invitare 
coloro che sono tentati di fare «i tragici per mestiere » a ben riflettere sul 
significato intimo e sul vero valore della vita cristiana quale ci viene mirabil- 
mente tracciata in queste brevi parole della Santa Carmelitana. 

Troviamo sorprendente l’ affermazione conclusiva del P.: «Malgrado la 
enormità del suo pamphlet su L’ anticristo, Nietzsche è più vicino a Cristo 
che a Kant». Quella tragicità qualsiasi, che si vuol attribuire alla demoniaca 
ribellione del Nietzsche, non varrà certo ad avvicinare il filosofo dell’Ueber- 
mensch a Gesù di Nazareth e neppure a distanziarlo meno dal Cristo che da 
Kant: Nietzsche è infinitamente più distante dal Cristo di quel che non 
sia la follia dal genio; è tanto distante dal Cristo quanto può distare il sata- 
nismo dalla Santità stessa. 


B. ScHuLTZzE, ben noto quale critico informatissimo e coscienzioso, nel suo 
denso articolo (N. 6) traccia con mano sicura alcune linee caratteristiche della 
figura di Belinskij (1811-1848), che può essere considerato a buon diritto quale 
precursore dell’ esistenzialismo russo. Belinskij viene studiato «non come cri- 
tico letterario, nè come filosofo hegeliano, nè come socialistà o rivoluzionario, 
ma come uomo che ha vissuto 1’ esistenza tragica della vita terrena e mortale 
e che ne ha formulato, con acuta dialettica e con un linguaggio appassionato 
e poetico, i problemi strazianti e angosciosi » (514). Belinskij vien considerato 
dallo S. quale precursore dell’ esistenzialismo russo perchè c’è un nesso tra 
le idee del Berdiajev — notoriamente esistenzialista — e quelle del Belinskij 
stesso : da Berdiajev a B. conducono due vie, una diretta, l’altra mediante 
Dostojevskij (514-515). Lo S. segue passo passo le varie situazioni tragiche che 
hanno reso sì tormentosa la vita di Belinskij. « Ciò che tormenta di più B. è 
il fatto che la sofferenza in nessun caso si può evitare: l’uomo, o sacrifica il 
suo cuore al dovere, a causa della legge morale, e ciò significa sofferenza; o 
egli soccombe alle sue passioni, e ciò significa pure sofferenza, a causa della 
violazione della legge morale » (519). Per lo Heidegger la morte è l’ultima 
istanza della vita. Il B., addolorato dalla recente morte di un suo amico, il 
filosofo Stankevic, scrive : « Io non capisco a che cosa tutto questo serve e per- 
chè è così : se tutti moriremo e imputridiremo, perchè si ama, si crede, si opera, 
si soffre, si tende, si teme?... Tutto è assurdo — un giuoco caleidoscopico di 
ombre cinesi. Perchè lagnarsi? » (519). Lo stile, 1’ atteggiamento, 1’ amore per 
il tragico non potrebbero trovare accenti più appassionati in un esistenzialista 
dej nostri giorni. 


Esposta per sommi capi l’ estetica giobertiana, G. GeRroLA (N. 6) passa al 
vaglio di una serena critica alcune affermazioni, apparentemente contraditto- 
rie, del filosofo torinese. « Gioberti non fu romantico, se per Romanticismo noi 
intendiamo una posizione polemica anticlassica, lo fu in quelle sue rivendica- 
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zioni appassionate dello spirito individuale e delle sue esigenze » (553). «In 
estetica agli eccessi dello Sturm und Drang... oppose la visione classica rige- 
nerata nella luce del cristianesimo e vivificata dallo spiritualismo » (552). 


Il Prof. Sciacca nella relazione presentata al IX Congresso di filosofia svol 
tosi ad Amsterdam (11-18 agosto 1948) traccia con la solita chiarezza e profon- 
dità di vedute, che è doveroso riconoscergli, le linee fondamentali del problema 
della filosofia della storia (N. 7). L’illuminismo volle contrapporre la « filo- 
sofia della storia » alla «teologia della storia» di marca prettamente agosti 
niana. Nel secolo dei lumi si volle creare una storia separata dalla religione {e 
in ciò la storia doveva seguire la sorte comune toccata in quel tempo ad ogni 
altra forma di attività umana: diritto, morale, politica ecc.). Per la filosofia 
classica greco-cristiana, il problema della « filosofia della storia » è uno pseudo- 
problema, un controsenso, una patente contraddizione, poichè non vi può es- 
sere scienza, e tanto meno filosofia, del particolare (e la storia ha appunto 
come oggetto il particolare, il contingente). Il pensiero moderno, viceversa, 
concentra tutta la sua attenzione e il suo interesse sul particolare, su « questo 
mondo », « questa terra », sul « quaggiù » invece che sull’ «al di là ». Non per 
nulla Occam inizia con la sua filosofia del particolare la decadenza della Sco- 
lastica. Ben spiegabile, quindi, tra i moderni la rivolta contro la inetàfisica 
tradizionale dell’ essere, anzi, contro la stessa metafisica sic e simpliciter. La 
filosofia viene così declassificata, ridotta a semplice metodologia e identificata 
con le singole scienze spirituali (idealismo) o naturali (positivismo). Lo Hegel 
afferma decisamente la possibilità di una filosofia della storia; senonchè la sua 
filosofia della storia finisce coll’ eliminare precisamente quella storia che vor- 
rebbe sistemare e spiegare, in quanto dissolve il concreto, il particolare nel- 
l’ universale (particolare non reale perchè non razionale). Ed è appunto per que- 
sto che il positivismo antihegeliano (a cui sta a cuore il particolare) nega la 
filosofia della storia identificando addirittura i due termini (ma proprio per 
questo vien qui annullato il primo termine, ossia la filosofia: c’è storia pura 
e semplice, non più filosofia). 

Il problema della storia non esiste propriamente nel pensiero aristotelico 
e nemmeno nel pensiero greco in generale. Della storia non c’è scienza, per- 
chè il mondo del sensibile è il mondo dell’arazionale; razionale è soltanto il 
mondo delle pure essenze desistenzializzate. 

Il problema della storia è invece posto nei suoi giusti termini e risolto 
pienamente nel pensiero cristiano, alla luce della rivelazione. Teologia quindi 
della storia, secondo la concezione agostiniana del De Civitate Dei, non filosofia. 
Occorre tuttavia notare che 1’ atto con cui la ragione riconosce che il piano 
della storia è divino, è atto razionale in quanto la dinamica del pensiero è 
orientata all’ Essere che lo trascende (ritorna qui il concetto blondeliano della 
apertura dello spirito umano sull’ infinito, concetto tanto caro, e giustamente. 


allo Sciacca). La soluzione del problema della vita e del destino trascende 
l’ordine razionale umano e naturale. 


Cfr. pure sul problema della storia 1° interessante articolo del ITERRABINO 


che abbiamo segnalato sopra (N. 7): Il pessimismo storico da Erodoto a 
Sant'A gostino. 


A. PastorE nella sua breve nota dedicata a J. Maritain (N. 8), prendendo 
le mosse da un’espressione dell’ illustre filosofo francese (« logique nocturne 
inconsciente d’ elle-màme, incarnée dans la spontanéité du sentiment »), vuol 
attirare l’ attenzione del lettore sull’ intimo nesso che collega la poesia alla 
metafisica. « Sopra questo intimo nesso della poesia colla metafisica si trove- 
ranno nell’opera di Maritain [Art et Scolastique] le più preziose e innova- 
trici considerazioni. Sarebbe augurabile che questo messaggio... trovasse cre- 
dito anche nel nostro paese ora disarticolato dalla guerra, prima che l’ oppri- 


mente bardatura neohegeliana d’ anteguerra torni ad opprimere lo slancio della 
più libera spiritualità » (+45). 


RIVISTA DELLE RIVISTE 559 


S. ALBERGHI in un ben nutrito studio (N. 8) analizza diligentemente il pen- 
siero gentiliano sotto l’aspetto antinomico. A tal fine sono messi particolar- 
mente in rilievo gli elementi e le esperienze culturali che hanno agito nel pro- 
cesso formativo dell’ attualismo (sopratutto gli studi su Spaventa e gli studi 
marxistici). 


Pregevolissima e assai istruttiva la lunga recensione che fa lo Stefanini del- 
l’opera recente del Guzzo « L’io e la ragione » (N. 9). Enunziate le linee fon- 
damentali dell’ opera, lo S. pone opportunamente in rilievo 1’ altissimo indi- 
scutibile valore di tante belle pagine dettate dall’ acuto ingegno del Guzzo. Mol- 
to simpatico il sincero omaggio reso da un filosofo ad un collega nell’ insegna- 
mento universitario della più nobile tra le scienze umane. Non mancano tutta- 
via, com’era logico attendersi, rilievi critici e dissensi, anche sostanziali, 
su alcuni punti d’importanza capitale. Ben giustamente, a nostro avviso, os- 
serva lo S.: « Da un punto dij vista, da quello per cui l’ amore si fonda sul 
trascendentalismo kantiano, ci sembra che la metafisica del Guzzo fallisca. 
Ma poichè questo presupposto non è sempre mantenuto dall’ autore, il quale 
anzi suggerisce motivi profondi e originali per superare o correggere il tra- 
scendentalismo kantiano, egli ci porge anche elementi essenziali per costituire 
e corroborare il nucleo di una metafisica consistente e irrefutabile » (858). Dalla 
critica ai motivi kantiani, ancora presenti nell’ opera del Guzzo, lo S. passa 
a tracciare j vari gradini di quella scala di Giacobbe che deve consentire al- 
l’uomo di rapportarsi a Dio. Qualche gradino di questa scala — osserva lo S. — 
si trova pure nell’opera del Guzzo ed è quasi « scolpito con la sicura maestria 
del suo genio speculativo »; manca però la continuità della scala (861). 


L’ articolo dello Sciacca (già apparso nella rivista francese Etudes philo- 
sophiques, numero speciale 1948, per conto dell’ Unesco) è pure assai prege. 
vole sotto ogni punto di vista (N. IX). Il problema della cultura si presenta 
oggi come problema di una duplice «crisi»: crisi della cultura e crisi del ri- 
spetto della cultura. La crisi della cultura è a sua volta originata dalla crisi 
ben più profonda della trascendenza. Il pensiero moderno è sostanzialmente ca- 
ratterizzato dalla crisi della metafisica cristiana patristico-scolastica, ossia dal- 
l immanentismo. Mentre trascendenza significa e importa dualità, immanenti- 
smo implica monismo. L’immanenza deve fatalmente sfociare nella negazione 
della metafisica, poichè la metafisica non è tale se non in quanto si ispira ad 
una concezione dualistica della realtà : « questa » realtà (fisica), e un’ « altra » 
realtà che la trascende e la fonda (trans-physica, scienza dell’« al di là »). Ora, 
mondanismo e areligiosità sono due caratteri fondamentali della cultura mo- 
dernà e contemporanea in generale, che è dungue antimetafisica, antidualista, 
antitrascendentista. In questi due caratteri deve ricercarsi la ragione della crisi 
della cultura, crisi del fondamento assoluto del pensiero. La stessa mancanza 
di comprensione e di rispetto tra le varie culture è originata appunto dall’ im- 
manentismo. Negata la verità trascendente, assoluta, negata la verità oggettiva 
misurante il pensiero senza esserne misurata, si cade per forza di cose nel sog- 
gettivismo. Di qui ja tendenza dj ogni dottrina o cultura a identificarsi con la 
verità assoluto, totale, e quindi la intolleranza di una cultura verso tutte le 
altre. Mancando il fondamento comune di una verità reale oggettiva, che su- 
pera sempre e trascende gli aspetti parziali valorizzati dalle singole culture, 
non si può trovare la via giusta per un’ equa soluzione dei contrasti. Non vi è 
cultura vera e propria dove tutto è tempo (negazione dell’ eterno o di Dio — 
decadenza della cultura occidentale moderna) o dove si nega il tempo (nega- 
zione della storia e dei valori umani : tendenza apocalittica e nihilista russa, per 
cui non vj è stata nè vi è tuttora cultura russa). Condizione essenziale della 
cultura rimane pertanto la concezione dualistica della realtà, in cui si salva 
tanto « questo » mondo che l’« ai di là ». Oriente ed occidente vanno ai due 
eccessi opposti: negazione di « questo » mondo (sia da un punto di vista tipi- 
camente religioso, come accade in Dostojevskij, che da un punto di vista ateo, 
come accade nella ‘Russia di Stalin), oppure sopravalutazione di « questo » 
mondo e negazione pratica di un altro mondo diverso da « questo ». Quale la 
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‘ struttura radicale della civiltà occidentale? Essa è data dalla concezione duali- 
stica e gerarchica propria del pensiero greco-cristiano : il « quaggiù » orientato 
e subordinato al « lassù ». Tipicamente immanentista è invece la civiltà germa- 
nica, che non è propriamente una forma di civiltà occidentale e non è mai stata 
profondamente penetrata dallo spirito del cristianesimo. Di derivazione germa- 
nica, e pertanto immanentistica, è pure il bolscevismo russo. E l’ immanenti- 
smo, sia germanico che russo, è la più grave minaccia della civiltà occidentale 


strutturalmente dualistica. 


Nel N. X è particolarmente degno di essere segnalato all’ attenzione dei 
nostri lettori lo studio critico condotto dal BRUNELLO intorno ad una questione 
storico-speculativa che è stata, e continua ad essere, oggetto di infinite discus- 
sioni. Giudichiamo opportuno riportare qui per intero la terza conclusione a 
cui è giunto 1’ A. nella sua indagine, conclusione che riguarda particolarmente 
i punti di contatto della metafisica rosminiana con la filosofia di S. Tommaso 
(non diciamo «tomistica» per non usare un termine che potrebbe sembrare 
equivoco...). « Questa posizione metafisica rosminiana ha indubbiamente punti 
di contatto con la filosofia tradizionale e particolarmente con la filosofia di San 
Tommaso d’Aquino. Il Rosmini compie uno sforzo gigantesco per assimilare la 
sua posizione teoretica alla posizione tomistica proprio in quel punto in cui il 
problema gnoseologico diventa problema dell’ essere. Si tratta a questo punte 
di intendere 1’ astrazione con la quale si passa dal dato percettivo all'idea. La 
indagine che abbiamo fatto di questo punto che riguarda il raffronto dal Ro- 
smini istituito tra il suo modo di intendere 1’ astrazione e quello deli’ Angelico, 
lascia forti dubbi circa la coincidenza delle due dottrine, non essendo possibile 
stabilire sino a che punto l’ idea dell’ essere 1osminiana coincida con l’obiectum 
commune tomistico. Cosicchè se nel Rosmini troviamo la più stretta aderenza 
tra l’ ideale e il reale come forme dell’ essere che si compenetrano, tale aderenza 
non è così stretta in S. Tommaso che stacca 1’ universale dalle immagini degli 
oggetti sentiti mediante l’ astrazione accentuando la posizione realistica della 
sua dottrina » (955). 

Ci consenta il Ch.mo A. di esporre il nostro giudizio su questo punto tanto 
delicato. Per noi è ‘assolutamente fuori dubbio che l’idea dell’ essere rosmi- 
niana non coincide affatto con 1’ obiectum commune di S. Tommaso. L° Aqui- 
nate insegna chiarissimamente che l’ oggetto comune, la nozione di ente in 
generale, viene ricavata dalla realtà con cui noi veniamo in contatto tramite 
il senso. L’ intellezione dell’ obiectum commune (e, in genere, ogni nostra in- 
tel'ezione) è necessariamente (nello stato presente) condizionata dalla ‘sensa- 
zione che presenta l’ oggetto sensibile da cui si ricava l’ universale per via di 
astrazione. Per il Rosmini, viceversa, 1’ idea dell’ ente è assolutamente origi- 
naria e non è condizionata dalla cognizione sensibile (questa potrà condizionare 
soltanto le varie applicazioni dell’ idea dell’ ente alle cose particolari). E’ inol- 
tre evidentissimo, per chi è versato anche solo mediocremente nella dottrina 
di S. Tommaso, che il quo intelligitur non è affatto lo stesso che l’idea del- 
l’essere rosminiano : l’idea rosminiana dell’essere, l’ens commune, è per S. Tom- 
maso id quod intelligitur, oggetto appreso dall’atto conoscitivo (mentre il quo è, 
come tale, soltanto principio dell’atto, non termine del medesimo). 


L’inesauribile Sciacca ci presenta nel N, XI un’altra relazione letta ad 
un Congresso Internazionale (Corversaciones catolicas Internacionales. San 
Sebastiàn, 8-14 sett. 1948). L’ argomento d’ attualità viene abilmente ‘svolto 
dall’illustre filosofo con quella lucidità e profondità che gli sono proprie. Li- 
bertà di pensiero significa propriamente libertà del pensiero ; non già libertà 
di pensare quello che piace, sibbene di pensare in modo conforme alla natura 
del pensiero. Libertà di pensare l’oggetto che è conveniente al pensiero, ossia 
il vero pensare nella verità. Si dice analogamente che la libertà della volontà 
deve intendersi quale libertà dal male, cioè libertà di voler conformemente al 
bene, libertà nel bene (ossia nell’ ambito dell’ oggetto a cui tale facoltà è natu- 
ralmente ordinata). 
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Libertà quindi nella verità e nel bene; libertà del pensiero nella verità, e 
della volontà nel bene. Per riassumere più brevemente ancora si può ricorrere 
ad una formula teologica semplicissima : libertà nell’ortodossia. 


Anche lo STEFANINI cj offre, in una breve nota riassuntiva, lo schema di 
una relazione presentata al X Congresso Internazionale di Filosofia svoltosi ad 
Amsterdam (11-18 agosto 1948). Secondo 1’ A. si debbono fare delle riserve non 
soltanto sulle equazioni arte-sentimento e arte-intuizione, ma altresì su que- 
st’ altra: arte-espressione. La differenza specifica, che distingue 1’ espressione 
artistica dalla comune espressività di tutte le attività dello spirito, è 1’ assolu- 
tezza. Fuori dell’ arte, ogni termine mentale, ogni rappresentazione sensibile, 
ogni opera compiuta è relativa ad altro. « Solo nell’ arte ogni pesantezza cede 
alla levità di un gesto, che non ha condizioni fuori di sè e non lascia nulla di 
insoluto oltre il termine in cui s’ adempie » (1060). « Per quanto aspirino alla 
impersonalità, tutte le altre attività umane recano in sè qualche traccia indele- 
bile dello stile individuale, e nemmeno la voce della scienza e della filosofia rie- 
sce ad estinguere l’eco dell’ intimità singolare che la pronuncia... Ma l’arte isola 
nell’ atto umano totale, il momento espressivo, e lo erige in assoluto » (1061). 

(Ci consente il Ch.mo A. una semplice domanda? Perchè non si dovrà am- 
mettere che anche l’ arte (e siamo tentati di dire : sopratutto l’ arte) reca in sè 
una traccia indelebile dello stile individuale? Ogni creazione artistica non reca 
. forse un’ impronta insopprimibile del genio che 1’ ha espressa e non è, quindi, 

squisitamente personale? Se di una impersonalità si può e si deve parlare, que- 
sta andrà riconosciuta alla scienza e alla filosofia ben più che all’ arte. 


M. GevntILE (N. XII) prende lo spunto dalla pubblicazione del Sommario 
del processo di G. Bruno (pubblicato a cura di A. Mercati, Città del Vaticano, 
1942}, per fare alcune considerazioni sullà personalità del disgraziato filosofo no- 
lano. Il Bruno, a detta del Gentile, non può essere accusato di mancanza di lo- 
gica o di viltà di fronte ai suoi inquisitori e giudici. «Se oscillazioni ci furono 
[durante gli otto lunghi anni del processo], non dipesero (io credo) da tentazioni 
di viltà o di abbandono, bensì dalla persuasione, in lui vivacissima, che i suoi 
inquisitori e i suoi giudici fossero «asini», quali fedeli rappresentanti ed in- 
terpreti di quel monumento di « asinità» che, per sua ripetuta confessione, egli 
riteneva la Chiesa. Non dovette dispiacergli talvolta di giuocare con loro, così 
come gli era piaciuto immaginare che Gioan Bernardo giuocasse di astuzia e di 
finezza con i pedanti, gli ipocriti e i gaglioffi del Candelaio » (1159). « L’ assedio 
si concluse con una sconfitta [degli assedianti] e « 1’ eroico furore » del Bruno 
rimase inespugnato e inespugnabile; sino al punto che sul rogo dovettero fer- 
margli materialmente la lingua, perchè non gridasse la sua ribellione, e in mezzo 
al fuoco respinse, con uno sguardo torvo di disprezzo, l’ immagine del Croci- 
fisso » (1161). Il Marino non concorda col giudizio emesso, a questo proposito, 
dal Mercati: « Il Mercati pensa che l’ irrigidimento finale fosse « chiaro indizio 
di perturbazione di mente e fors’anco di alterazione psichica »... La congettura 
è contraddetta dalla cura con cui lo stesso Mercati si è studiato di mostrare 
come il regime carcerario non fosse tale da minare I’ integrità dei detenuti; ma 
soprattutto è negata dall’ atteggiamento anteriore e costante del Bruno, il quale 
contava di sottrarsi alla pena capitale, solo in quanto i giudici gli riconoscessero 
il diritto d’interpretare la fede tradizionale secondo la propria filosofia e quindi 
ammettessero implicitamente il valore di questa» (1162). 

VE. Ra. 


RIVISTA INTERNAZIONALE DI SCIENZE SOCIALI — LVI, 1948 


Fasc. I - F. Vito, La riforma agraria come strumento di elevazione dei la- 
voratori; L. H. Dupriez, Quelques lignes directrices d’ une ésplication 
des mouvements économiques generaux; F. Feroldi, Produttività margi- 
nale del lavoro e determinazione pratica del salario; F. Faroldi, Produt- 
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livttà marginale del lavoro e determinazione pratica del salario; G. Bruni 
Roccia, Il pensiero politico di Ortenga y Gasset. La società delle masse. 


Fasc. II - F. Vito, Gli scambi internazionali in un mondo in trasformazione ; 
G. Carpano, Dì alcune forme di risparmio forzato e della loro importanza 
come fonte di capitale; G. Marchello, La ricerca sociologica. 


Fasc. III - L. Amoroso, Riflessioni sui concetti di interesse, rendita, profitto; 
R. Guadagnini, Su alcune critiche della teoria ricardiana relativa al pre- 
stito pubblico; Firmin Oulès, Les principes d’un systeme économique nou- 
veau, l’economie harmonisée. 


Fasc. IV - A. Smid, Caratteristiche comuni e divergenze fra i Piani economici 
dei Paesi dell’ Europa Orientale; F. Duchini, Le riforme di struttura nel- 
l’ impresa e compiti dei consigli di gestione; Firmin Oulès, Les differences 
entre l’ économie harmonisée et les autres principaux types d’ économie. 


Consideriamo solo alcuni articoli che ci sembrano più significativi dal 
punto di vista della nostra Rivista. 

F. Viro (I°, pp. 1-16) puntualizza l'aspetto sociale del problema delle ri- 
forme economiche. Il senso generale di tutte le riforme che attualmente si in- 
vocano è una più giusta rivalutazione della persona del lavoratore. 

Il problema della riforma è esaminato particolarmente nel campo agricolo, 
con speciale riguardo al bracciantato. Il Vito nota le difficoltà specifiche del 
problema dovute specialmente alla complessità dei contratti di lavoro e alla 
limitata efficienza produttiva dell’ agricoltura. Perciò ogni riforma avrà qui 
una efficacia limitata; 1’ industrializzazione stessa demanda grandi capitali. 
La crisi è poi più acuta per il bracciante dell’Italia Meridionale. 

Il Vito critica la posizione marxista, dimentica delle esigenze morali della 
persona umana e delle leggi economiche; il liberalismo d’ altronde, è privo 
di una sufficiente sensibilità per l’aspetto sociale del problema, Fondamento 
della riforma deve essere l’aspetto sociale, senza che si trascurino per questo le 
leggi economiche. Punti fondamentali sono ; 1’ eliminazione dell’ eccessiva cen- 
tralizzazione della proprietà terriera in mano di pochi; la garanzia di sicurezza 
alle classi lavoratrici, specialmente bracciantili. 

L’importanza dell’aspetto sociale è notata dall’ A. anche nella dibattuta 
questione della quota di conguaglio, nella mezzadria. 


F. FeroLDI (I°, pp. 24-37) fa un’ acuta disanima sul salario e la sua deter- 
minazione in base alla produttività marginale del lavoro. L’esame si porta 
prima sul salario famitiare, dimostrando l’ impossibilità che esso si mantenga 
realmente come sopra-salario. Da questo passa ad altre forme di sopra-salario, 
come la partecipazione agli utili, ecc, concludendo che quasi sempre il cosi- 
detto sopra-salario è una pura integrazione del salario contrattuale, che ri- 
sponde a quello dovuto realmente, e che deve essere misurato sulla produtti- 
vità marginale del lavoro. 

La rivalutazione del salario è dunque legata alla rivalutazione del lavoro 
e l’ A. esamina le possibilità effettive di rivalutazione che si riducono a renderlo 
più produttivo (sussidi tecnici) o più raro (sviluppo dell’ industrià con aumento 
dell’ impiego di mano d’opera; emigrazione). Questo è il vero senso della poli- 
tica degli alti salari. 

Il F. procede esaminando la possibilità di pratico adeguamento del salario 
alla produttività marginale del lavoro; esso è possibile solo calcolando grandi 
periodi di tempo. Entro limiti più stretti la natura stessa del salario, reddito 
anticipato, e un complesso di altri fattori, di natura non solo economica, lo 
rendono impossibile. Ciò dipende dal fatto che il lavoro non è una merce e la 


sua valorizzazione richiama una varietà dj considerazioni diverse da quella 
puramente economica. 
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G. MarcHELLO (11°, pp. 120-135) si pone il problema della ricerca sociologica. 
Introdotta col positivismo comptiano, deve essa cadere con quello. L'A. af- 
ferma la necessità che la ricerca sociologica viva e si affermi nella sua auto- 
nomia di scienza positiva, che non postula pregiudiziali di ordine metafisico. 
Essa è lo studio severo degli eventi sociali, la determinazione delle leggi so- 
ciali, pura da ogni apriorismo filosofico. Il suo compito è di essere una « me- 
todologia generale », una « sintesi concettuale superiore » degli studi sociali 
specializzati, abbracciando e coordinando i dati di tutti quelli. 

L'autonomia della filosofia non vuol dire separazione, anzi il sociologo 
fornito di saldi principi filosofici, pur non inquinando il suo processo inve- 
stigativo sarà aiutato nella formulazione delle sue ipotesi di studio e nella 
determinazione delle leggi sociali. 

La ricerca sociologica deve essere autonoma anche verso la precettistica, 
perchè questa deve fondare le sue norme giuridiche sulle conclusioni di quella 
e non il contrario. 

Il M. conclude con l’ esame della possibilità di una ricerca sociologica cri- 
stiana. Non ci può essere una ricerca che parta da presupposti cristiani, ma 
la pura scienza può valersi dei principi cristiani come e meglio di quelli di ogni 
filosofia, come di ipotesi di lavoro, che troverà verificate nel campo strettamente 
scientifico. 


Firmin Outès (IIl°, pp. 212-234; IV°, pp. 303-333) condensa in due arti- 

‘ coli, che noi consideriamo di somma importanza, i principi e la fisionomia del 

nuovo sistema di economia politica, propugnato dalla Nouvelle Ecole de Lau- 
sanne: l’ economia armonizzata (E.A), 

L’ Oulès parte da principi di ordine etico, puntualizzando magnificamente 

il senso e i limiti della libertà umana nell’ambito sociale. [La funzione regola- 


trice della legge non soffoca, ma garantisce la libertà dei singoli nel momento 
stesso che la dirige. 

L’E. A. si fonda anche sul principio della dinamicità della politica econo- 
mica, in coerenza alla dinamica dell’ evoluzione sociale dell’ uomo. Solo i 
principi fondamentali dell’ etica sono perenni; la loro determinazione è mi- 
surata sulle contingenze storiche. Il criterio della legittimità dell’ intervento 
legislativo è la difesa della libertà nella società. D'altronde 1’ azione dello 
Stato non deve sostituirsi all’ iniziativa privata, ma la deve stimolare. Ci sono 
negli individui e nell’ ambiente economico delle forze preziose, tendenti na- 
turalmente all’ armonizzazione; il loro sviluppo ha per effetto non solo il 
bene particolare. ma anche quello della società. Tuttavia queste forze non 
sono del tutto automatiche; non si sviluppano nella assoluta spontaneità. 
Lasciate a se stesse degenererebbero; mentre lo Stato deve renderle operanti, 
togliendo gli ostacoli, aiutandole, stimolandole. Lo scopo che esso si prefigge 
è sempre di renderle attive. E’ chiaro, però, che questo intervento suppone 
una cognizione realistica delle leggi economiche, senza prevenzioni di natura 
filosofica o politica. i 

L’O. precisa le sue idee mettendo a confronto il suo sistema dell’E. A. 
con i principali tipi di economia politica. Esamina prima il capitalismo li- 
berale, al quale rimprovera di aver travisato i principi dei maestri, particolar- 
mente dello Smith. Il principale punto di divergenza tra E. A. e capitalismo 
è che questo crede nella spontaneità assoluta dei fenomeni economici; per 
lE. A. c’è solo un semi-automatismo che va regolato e messo in azione 
dall’ intervento statale. Da queste divergenze teoriche ne segue una piena 
divergenza nel campo pratico. i i 

AI collettivismo VO. rimprovera 1’ apriorismo economico, il regolare la 
propria azione non in base a criteri scientifici, ma sotto la spinta di presup- 
osti filosofici errati, concludendo alla soppressione della libertà nella società 
e al fallimento economico. 

L’E. A. si distingue anche dalla economia dirigista, la cui azione è sle- 
gata, priva di fondamenti scientifici, improvvisata, sospinta verso una falsa 
concezione della razionalizzazione del fatto economico. Mentre l’ E. A, parte 
anzitutto da principi chiari, scientifici; si pone su un piano concreto di lavoro 


e ordina il suo intervento alla massima valorizzazione di 


naturali. 
Infine l’O. critica aspramente il neo-liberismo, accusandolo di ripristina 


sotto mentite spoglie, la teoria del « laissez faire ». Anche qui c’è l’improv 
sazione, la mancanza di principi sicuri, l’apriorismo. 

Questi tre ultimi sistemi hanno in comune 1’ errore di una mancata critic 
obiettiva al capitalismo. 

Concludendo, la giustizia sociale pone come condizione del progresso della 
società l’equa distribuzione dei pesi e dei vantaggi, poiché in un organismo 
il bene dei singoli è sempre condizionato al contributo di tutti al bene comune. 


"CAR 


ar VI ER | i DA 


\ 


NOTIZIE DI CRONACA 


IL Vo CONVEGNO DEI FILOSOFI CRISTIANI A GALLARATE 


A Gallarate, dal 7 al 9 Settembre, al Centro di Studi filosofici cristiani è 
stato discusso « Il problema morale ». 

Larga, cordiale, inappuntabile, ecme al solito, V ospitalità dei PP. Ge- 
suiti all’ Aloisianum e del Comitato organizzativo. In tale atmosfera, che svi- 
luppa amicizia e simpatia anche in uomini che dedicano gran parte della loro 
vita al pensare e al meditare, le giornate gallaratese sono non solo giornate 
di studio, ma anche giornate di riposo o di vita umana nella sua forma e de- 
licatezza più alta. 

C’è una logica naturale che guida il P. Giacon e il Comitato direttivo 
nell’ offerta dei temi annuali alla considerazione propria e dei ‘colleghi filosofi : 
quella di trattare i problemi filosofici più vivi, più attuali, più sentiti, più 
cruciali, anche se sconfinatamente estesi e complessi. Perciò non sbaglia: facil- 
mente, e | interesse dei congressisti è pieno, impegnativo. Questo criterio di 
scelta ha il vantaggio di far vibrare e sentire l’anima dei partecipanti, ma ha lo 
svantaggio di presentare un problema in formazione, in fieri, non nella sua esau- 
riente e convincente soluzione. Le conclusioni perciò non sono stringenti e 
decisive, non possono d’ altronde esserlo, ma la mente di ognuno s’ apre cet- 
tamente alla vera comprensione del problema nei suoi vari aspetti e nelle sue 
più profonde difficoltà. 

Se era alquanto difficile, 1’ anno scorso, arginare il problema della meta- 
fisica per contenerlo in alcune determinate tipiche correnti, non è certamente 
meno facile incanalare il problema morale in rivoli ben definiti, perchè vera- 
mente quello morale -— e ciò per la natura stessa delle cose — è un problema, 
anche se meno astratto e più vicino a noi in quanto vissuto quotidianamente e 
continuamente da noi stessi e in noi stessi, certamente più complesso, perchè 
informa pensiero e azione, implica ‘cioè tutto l’ordine teorico e metafisico e si 
estende all’ ordine pratico, importando così moltissimi fattori che hanno ib 
loro notevole influsso nella vita umana. 

Per rendere, in un problema di così capitale importanza, cosa utile al let- 
tore, a cui toccherà solo tirare le conclusioni o le conseguenza che vorrà, credo 
opportuno esporre nelle linee più essenziali il pensiero di guanti hanno parlato, 
più che raggruppare le diverse opinioni in poche categorie (cosa che del resto 
tento). 

I partecipanti sono stati, più o meno, i soliti degli altri anni. Di nuavo 
e di notevole c’è stato l'intervento dei filosofi stranieri De Raeymaeker, 
Zaragueta, Jolivet, De Corte, Todoli Duque e dei filosofi italiani ‘Spirito, 
Chiavacci, Carbonara. 

Introduttori del problema o relatori uificiali sono stati il Prof. Padovani e 
il Prof. Battaglia : sull’ esposizione di questi due si sono delineate in genere 
relazioni e interventi di tutti gli altri. Le loro relazioni formano quindi le 
prime due grandi coordinate di pensiero, quella che accentua il valore della 
ragione nel problema morale e quella che dà valore a tutto 1’ uomo, coordi- 
nate poi che, pur conservando elementi comuni si scindono in realtà in tante 
individuali opinioni: tot capita, tot sententiae. 


Cominciamio dalle introduzioni dei due relatori ufficiali. 


Il Prof. Papovani espone il suo punto di vista, che non è un sol punto 
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bensì il complesso di tutte le questioni della morale, sotto le seguenti quattro 
sibilline, almeno in apparenza, affermazioni : 


1° Il problema del valore morale, come dover essere nei confronti del non 
dover essere. : 

20 Il problema del valore morale, come dover essere nei confronti del 
1’ essere. 

3° Il problema della giustificazione della morale, come problema della 
giustificazione della ragione. i 

4° Il problema della giustificazione della morale, come problema della ir- 
razionalità della morale: del dover essere morale nei confronti del- 
l’ essere morale concreto. 


Provando e sviluppando la prima affermazione il P. scarta anzitutto la 
posizione dommatica e non critica, sul tipo della morale Kantiana, che pre- 
suppone il valore morale. Dev’essere, questo valore, posto come problema. 
Dall’ esperienza individuale e sociale — che pur essendo il punto di partenza 
obbligato di ogni fondata speculazione, non costituisce tuttavia, qualunque 
essa sia, un valore assoluto, ma solo fenomenologico valevole solo per la 
costruzione d’ una fenomenologia morale — abbiamo nel nostro problema che 
accanto al valore morale troviamo la sua negazione, sia negazione totale di 
moralità, come per es. nell’ amoralismo, in questa cecità e sordità assoluta 
al valore morale, sia. negazione parziale di contenuto o di forma, come in 
altri tentitivi di giustificazione del valore morale sul piano dell’ esperienza 
sotto altri aspetti, quali l’ utilitarismo, il sentimentalismo, i sistemi che di- 
fendono il costume o l’abitudine dej più, le esigenze della natura, ecc. Tro- 
viamo nell’ esperienza il bene e il male, il moralismo e 1’ amoralismo, la vera 
e la falsa moralità, 1° affermazione e la negazione del valore morale, cioè il 
dover essere e il non dover essere. 

Posto il valore morale come problema del dover essere in confronto del 
non dover essere, si procede oltre a considerarlo nella dualità di dover essere e di 
essere, cioè come dovrebbe essere e come si attua in pratica, nella storia e in 
concreto, problema ora analogo a quello che in campo gnoseologico suscita la 
dualità di universale e particolare o di astratto e concreto. Problema che su- 
scita tanti altri, come quello della dualità di legge e di libertà, di lib'ero 
arbitrio e di causalità divina, dei rapporti della volontà e dell’ intelletto nel- 
l’ atto umano, ecc. 

La giustificazione della moralità, come ogni giustificazione, non può 
essere operata che dalla ragione, e dalia ragione nel suo uso integrale impli- 
cante un sapere assoluto, perchè si tratta della giustificazione della tecnica 
assoluta, quale si presenta appunto la morale. Si impone così integralmente 
il problema del valore della ragione, che è problema gnoseologico e metafisico. 
Poichè ci possono essere diverse soluzioni del problema della ragione come 
ci possono essere quindi diverse metafisiche almeno apparenti, così si possono 
avere diverse soluzioni del problema morale. Difesa la validità e veridicità 
d’una sola metafisica, bisogna concludere che il problema generale della giu- 
stificazione della ragione implica, ai fini della morale, i problemi specifici della 
giustificazione della ragione filosofica e quindi di una determinata filosofia. 

Nell’ ultimo punto, tenendo presente che la ragione è conoscere e com- 
prensione dell’essere o della realtà, il P. considera 1’ attuazione dell’ atto 
morale, e per tante antinomie (per es. tra la conoscenza razionale necessaria 
che si dovrebbe avere e l’ ignoranza che di fatto si ha nella gran parte degli 
uomini, tra la conoscenza del bene e 1° attuazione pratica, tra lo spirituale e 
il fisico, tra religione e morale, ecc.) trova più che un progressivo potenzia. 
mento, un progressivo depotenziamento del valore morale. 


Se c’è un problema che oggi si sia complicato e appaia lontano dalla 
soluzione, è quello morale, esordisce il Prof. BATTAGLIA; per cui alcuni rinun- 
ziano alla soluzione o si adagiano in un facile relativismo o problematicismo. 
Ma la coscienza reagisce a questa scepsi o all’ indifferenza della speculazione 
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avviata verso il relativismo, e cerca incessantemente per il problema morale 
soluzioni criticamente valide, razionalmente congruenti e metafisicam'ente giu- 
stificate. 

Il B. esamina i vari tentativi d’ instaurazione morale : primo quello della 
speculazione greca dal significato prettamente naturalistico, svolto in senso 
oggettivistico, che ha due necessarie premesse: «la metafisica dell’ essere 
che sia atto e si esplichi come realtà, e il dualismo gnoseologico di, un soggetto 
detentore di funzioni conoscitive già date e di un compendio pur dato di oggetti 
o fenomeni ». Ora « dovendosi chiedere îl senso da dare all’ azione, il criterio 
che la regge, l’uomo interroga la natura, e ritiene esservi in essa direttive e 
leggi che ne rivelano un indiscutilibe ordine, precise finalità ». Per cui, come 
in tutta la natura, «la moralità non è libera creazione, ma recognizione, le- 
gata alla conoscenza è riconoscimento di una razionalità che è precostituita, 
già data». Onde «legato al problema metafisico dell’ essere, al problema 
gnoseologico della ragione, il problema morale, su un piano oggettivistico, 
perde ogni autonomia ». 

Il secondo tentativo si opera con il Cristianesimo ed ha un significato 
antropologico. « Il Cristianesimo è richiamo all’ interiorità, è voce e appello 
dello spirito. Le sue tappe ciascuno le conosce. Ed è tale instaurazione che 
l’ eco risuona dove meno la si attende: nel pensiero moderno, persino mnel- 
l’ idealismo, che per questo verso è profondamente cristiano. Il senso del- 
l’ azione non è preliminarmente dettato dalla natura, occorre cercarlo in noi, 
poichè noi siamo spirito, lo spirito soffia in noi e ci sospinge. Alla legge delle 
cose e dei fenomeni, alla legge della natura esterna, sj sostituisce una legge 
in cordibus inscripta, ed è legge di amore e di carità, è 1’ io che cerca gli altri, 

e li fa tanti tu nel Tu di Dio, noi in Dio. Abbandonato il principio naturali. 
ana l’uomo diviene egli stesso principio : la morale non è che ricerca del- 
l’uomo profondo reso principio a se stesso o tale che il principio abbia in sè ». 

A Rant andrebbe il merito di aver chiarificato e approfondito in sede 
morale il vero senso antropologico del Cristianesimo e la funzione formale 
della ragione, anche se per sviluppo dei principi posti egli sia stato occasione 
di deviazione dell’ ulteriore pensiero filosofico, specialmente dell’ idealismo. 
Questo sistema ha soppresso il senso antropologico della morale e di tutta la 
filosofia, e attribuendo alla ragione tutta la forma e la sostanza del pensiero, ha 
portato a quegli estremi eccessi che hanno causato indi l’odierna crisi della 
ragione e le nuove direzioni del pensiero, quali il vitalismo e l’esistenzialismo, 
che tengon conto soprattutto della materia dell’ uomo, della corporeità, della 
parte arazionale o irrazionale, degli impulsi vitali, dell’esistenza assunta imme- 
diatàmente. 

Il B. rivendica all’ uomo la natura e la ragione, l’ irrazionale e il razio- 
nale, la corporeità e la spiritualità, la dualità antropologica, e non si lascia 


totalmente prendere dall’ uno o dall’ altro dej temini, ma — e siamo alla sua 
conclusione che non è, a dir il vero, chiara e convincente come la bella esposi- 
zione storica dei vari tentativi — si sforza di giungere al « riconoscimento 


della loro antinomica compresenza e del dialettismo che ne consegue, per cui 
il più alto impegna l’inferiore in una soddisfatta disciplina, che alla sua volta 
nell’ insoddisfazione Io fa riemergere distinto e specifico a segnare con nuove 
mete e nuovi processi la sua inesauribilità. Occorre, a nostro avviso, oltre la 
descrittiva, porsi al centro della mente e colà, nel più profondo osservatorio, 
fenomenologicamente, tutto della vita apparità mosso nell’ accennato ritmo dei 
termini elementari e degli essenziali processi che appunto sostengono ed arti- 
colano il nostro destino. Ne consegue ancora che l’ essenza dell? atto umano 
è non solo duplice e contradditoria, ma sempre aperta attesta un’ ansia di 
compiutezza che nessun termine e nessun progresso appaga. Se noi ci arre- 
stassimo a tal punto, che è poi la sconsolata constatazione di un difetto, è 
lasciassimo conclusivamente i valori in un piano platonico a sormontarci, in 
definitiva chiuderemmo la vita in un quadro obbligato, in un invalicabile car- 
cere; ma per noi l’inesauribilità dei valori alla non doma vitalità, la non 
coincidenza della vita vissuta alla ‘ragione pura, delle passioni all’intelletto, 
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che perviene certo ad obliquarle ma non le purifica, attesta un immanente cu 
non si conclude, anzi le sue operazioni trascende. Qual’ è d altra parte d 
principio che lo regge? che lo sollecita di forma in forma, di atto in atto, Hi e 
governa l’ atto e non vi si chiude? Non è forse vero che all’ atto inesauribi e, 
esso è il valore che nella sua luce tutti i valori segna? Interrogativo che non 
può restare senza risposta, poichè proprio l’ insufficienza dell’ umana condi. 
zione quale l’a tto della mente nuclearmente attesta, anche e sopratutto in 
materia morale, rinvia, tramite 1° inesauribile, al Valore, in cui la conoscenza 
creativa sia tutt’ uno con i suoj oggetti, puro volere che sia pieno e appa- 
gato amore ». 


Dalla esposizione, se non precisamente dalla presa di posizione, delle due 
precedenti relazioni, si ricavano, come s’è già notato, anche i motivi su cui 
insistono o accentuano la loro indagine gli altri relatori. Esponiamo le posi- 
zioni più tipiche. 


Con il Prof. Padovani si schierano, oltre il sottoscritto, P. Scimè, D. Mat- 
tai, il Prof. Ottaviano, P. Morandini, il Prof. Pelloux. 


Il P. D'Amore precisa la funzione della ragione nel problema morale. 
Dopo aver premesso che una soluzione totale di questo problema non è possi- 
bile senza considerare anche 1’ aspetto religioso, perchè 1’ uomo si trova di 
fatto in uno stato elevato e non in puris naturalibus, volendo tuttavia sciente- 
mente restare in un puro campo filosofico e naturale, afferma che nella que- 
stione della fondazione e giustificazione della morale non si può prescindere 
dalla ragione, nè metterla in un piano secondario o accidentale. Pur ammet- 
tendo e rivalutando tutti gli altri fattori che nel problema morale hanno in- 
flusso, quali la volontà, la libertà, le passioni, gli abiti buoni e cattivi, le cir- 
costanze, l’ irrazionale, ecc., la ragione però ha la preminenza su tutti, per- 
chè è essa che dà la forma e specifica e guida tutto I’ atto umano: se 
l’ atto non è razionale, non è più umano. Inoltre la norma di moralità, che 
colloca precisamente 1’ atto nell’ ordine morale, anche se è ordinato a dirigere 
l’ azione, è tuttavia per sè d’ ordine razionale: se non cè conoscenza della 
legge che si vuol seguire o trasgredire non c’è atto formalmente morale. La 
ragion pratica ha i suoi propri primi principi, alla stregua, è vero, dei primi 
principi della ragione speculativa; ma non per questo è da confondersi la 
morale con la metafisica e la gnoseologia, anche se queste parti della filosofia 
sono necessariamente presupposte ad essa. Un intellettualismo etico o una ra- 
gione etica dunque che vieti le esagerazioni degli intellettualismi tipo socratico 
o kantiano o idealistico, e che, con la coscienza, tenga conto della persona 
e della natura umana e delle circostanze e degli altri elementi, sarebbe ciò 
che più propriamente fonda e giustifica la morale. 


Il P. ScimÈ si sofferma a parlare a lungo sui presupposti metafisici e gno- 
seologici del problema morale, perchè risoluzione del problema morale è riso- 
luzione della crisi morale, che in fondo è crisi metafisica e gnoseologica, crisi 
cioè intellettuale dei valori assoluti e necessari in rapporto a ciò che è empiri- 
co e contingente. 

Una metafisica che voglia e possa giustificare razionalmente e critica- 
mente la morale dev’ essere una metafisica dell’essere. Con questa metafisica, 
che importa un essenziale dualismo di assoluto o necessario e di empirico o con- 
tingente, che rende possibile il parlare di natura o essenza o prototipo delle cose, 
« si salva anche negli esseri empirici quel dato relazionale anch’ esso assoluto 
e necessario che fonda e stabilisce il contingente che sj sbriciola nello spazio 
e nel tempo con le sue determinate esigenze e le sue vie ascensionali verso 
il suo pieno essere ». Solo.con questi elementi, cioè dualismo dj Assoluto (che 
è supermorale) e contingente, essenza o natura e prototipo delle cose, neces- 
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sario legame tra essere totale e parziale, è possibile parlare di moralità, la 
quale è ristretta soltanto agli uomini, à quella categoria di esseri empirici che 
devono realizzare il loro essere mediante non una legge necessaria di natura, 
ma una legge morale, cioè immanente e libera. 

I postulati gnoseologici si fondano su quelli metafisici, perchè ancorati 
anch’ essi, come questi, Palla realtà e all’ essere. Unica valida via d’ uscita 
anche questa, perchè il dualismo in conoscenza, come per es. quello kantiano, 
che pone cioè una doppia indipendente sorgente per spiegare il fenomeno della 
conoscenza, finisce, come storicamente è dimostrato dalla fine dei dualismi 
gnoseologici, col non poter conoscere nè la realtà in se stessa, nè il valore 
della ragione: si appella infatti a elementi irrazionali, alogici, volontaristici. 

Da ultimo P. Scimè spiega la morale come rapporto di tale essere empi- 
rico a tale essere assoluto, per cui vengono ripresi e ripetuti i motivi esposti 
nei presupposti metafisici. « La moralità sorge e si realizza solo in quanto il 
tale determinato essere empirico, che diciamo uomo, cerca di realizzare sem- 
pre più in sè l’ essere prototipo tale che gli è immanente e ogni azione sua 
per raggiungere tale scopo è morale solo se nelle determinate circostanze di 
spazio e di tempo il suo agire è tale che giova alla sua natura razionale in 
maniera che il suo atto possa contribuire e contribuisca di fatto a realizzare 
pienamente il suo essere ». 

Sul compito e sul valore della ragione nella morale il P. Scimè ha poi 
chiare e profonde osservazioni, specialmente quando la ragione si trova in 
urto con la materia e la corporeità e cede a motivi irrazionali. 

Un’ ultima sua affermazione degna di rilievo è questa: per la soluzione 
radicale e totale del problema morale bisogna tener conto anche della parte 
extraempirica o soprannaturale dell’uomo, parte che cj rende pienamente 
edotti della tragedia che sta alle origini dell’ uomo e si perpetua colla sua 
esistenza : il problema morale è un problema totalitario in quanto deve guar- 
dare a tutto l’ uomo ed esige che nella soluzione si tenga conto dei disparati 
e complessi fattori che sono la sua determinante. 


Contro lo schematismo affrettato di alcuni nel classificare posizioni — 
come del resto lo stesso Prof. Battaglia ha fatto nell’ esposizione del problema 
morale caratterizzando come puro oggettivismo senza alcuna istanza antropo- 
logica il fondamento della moralità posto dalla morale classica —, D. MATTAI 
mette in luce le grandi linee dei vero oggettivismo morale che, appunto ricer- 
cando nella natura delle cose e nelle esigenze dell’ ordine obbiettivo, accoglie 
le esigenze e le istanze antropologiche, e non si riduce ad un puro naturalismo. 
Per questo non bisogna pensare la natura o l’ oggettività positivisticamente, 
fenomenisticamente e materialisticamente, come fatto bruto, impermeabile al 
pensiero. Bisogna invece pensare 1’ ordine oggettivo come realmente è e come 
appare nella riflessione critica, cioè penetrabile dal pensiero e permeato di 
razionalità. 

Dopo aver definito la moralità come una relazione della volontà con la 
legge, un’ adesione cosciente e libera all’ ordine oggettivo, e dopo aver distinto 
il fondamento di tale rapporto, che sarà la natura, dal criterio o norma mani- 
festativa, che non potrà essere esterna all’ uomo, bensì necessariamente in- 
terna, cioè l’ intima sua natura in quanto razionale, D. Mattai precisa così 
il significato del suo oggettivismo morale : « E’ quindi in definitiva la natura 
dell’ uomo, e solo questa, che, tramite la ragione, segna il senso dell’ azione 
umana: essere fautori, perciò, dell’ oggettivismo morale non significa disper- 
dersi nella esteriorità cosmica, ma obbiettivamente ripiegarsi nell’ interiorità 
della propria natura, per approfondirne le strutture, il senso metafisico ed 
esistenziale, e la complessa rete di relazioni che la rapportano essenzialmente 
all’ Assoluto e all’ alterità soggettiva ». 

Vengono precisati ancora più il valore e il compito della recta ratio che 
costituisce la norma di moralità. Non bisogna ricorrere immediatàmente a 
Dio nè per constatàre che certi atti sono conformi o meno alla natura umana, 
nè per fondare I’ obbligazione morale (salvo a riportarci a Dio come finalità 
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ultima e suprema). La ragione non impone aprioristicamente le direttive del. 
l’azione, ma le coglie e legge nella stessa natura dell’ uomo. Perciò l’ ordine 
morale non appare più come qualcosa proveniente dal di fuori, ma dal di den- 
tro, dall’ analisi stessa della natura umana, dal dettame della stessa ragione. 
La quale ragione ha il compito di dedurre, tutta l’ implicita virtualità dei 
principi della moralità oggettiva e di applicare e adattare deduzione e principi, 
tramite la coscienza, ai casi particolari nell’ ordine della moralità soggettiva 
o formale. \ 


Il Prof. OrraviaNO afferma che il fondamento morale consiste nella giu- 
stificazione razionale. Precisa però che la morale cristiana, come la filosofia 
cristiana, non può ancorarsi nè al pensiero greco aristotelico nè al pensiero 
moderno, le conviene invece disancorarsi da entrambi, Infatti i postulati fon- 
damentali del pensiero greco sono troppo angusti per accogliere il pensiero 
cristiano, per es. il postulato fondamente ilemorfico, mentre sono necessarie 
e più valide nuove categorie, quella per es. di trascendenza-immanenza; il 
pensiero moderno poi è paganesimo peggiorato e quindi molto meno può esso 
fondare e giustificare la morale cristiana. Fa un po’ di storia dell’ Etica, 
polemizza con j « moderni » presenti e conclude dimostrando come non basta 
il concetto di persona per fondare la moralità e come il criterio per la scelta 
del bene e del male, a cui si riduce il problema in questione, non può essere 
affidato che alla sola ragione. 


Il P. MoranpiINI pensa che non si possa discutere e risolvere il problema 
morale senza ritornare ai problemi degli anni passati, cioè della struttura 
e della fondazione della metafisica, perchè volenti o nolenti, dopo Kant il pen- 
siero è critico. Loda perciò la coerenza di Carbonara nell’ aver riportato la 
questione in campo gnoseologico. Ma è il principio d’ immanenza assoluta del- 
l’ idealismo che non si può accettare, pena la distruzione della morale e di 
tutta la filosofia, giacchè con tale principio bisognerebbe necessariamente con- 
cludere che tutto ciò che pensiamo è sempre vero e tutto ciò che facciamo è 
sempre buono. Per la soluzione del problema morale sembra opportuno distin- 
guere nell’ imperativo morale la certezza dei primi principi, oggetto di meta- 
fisica e di gnoseologia, da ciò che vi è di obbligatorio in esso, oggetto più 
proprio della morale. 


Il Prof. PELLOUX dopo aver considerato le relazioni che intercorrono tra 
. morale e religione (relazioni dj distinzione, ma anche di reciproco influsso, 
giacchè, per la dipendenza a Dio, il valore religioso implica sempre un valore 
morale), si sofferma a parlare del valore vitale e morale della coscienza, del 
valore vitalistico e razionale della morale, rilevando specialmente il pericolo 
di perdere la conquista della ragione se si sceglie di seguire le odierne cor- 
renti vitalistiche. 


XK * 


Dalla prima corrente, che, presupponendo metafisica e gnoseologia, riva- 
luta e accentua 1’ opera della ragione nel problema morale, si distacca in 
una forma più netta e più chiara la corrente dei filosofi stranieri (eccezion 
fatta per gli spagnuoli) che direttamente e profondamente intacca il valore 
o almeno I’ estensione del dominio della ragione nel campo morale e pone 
avanti, come può, altri motivi per fondare e giustificare 1’ azione umana 


Il Prof. De RAEYMAEKER si domanda se la morale poggia esclusivamente 
su un fondamento che la ragione comprende o in una base irrazionale. o se 
razionale e irrazionale sono elementi entrambi necessari alla fondazione e siu- 
stificazione della morale. Interrogandosi l’ uomo sui sensi o significati della 
realtà trova che v ’è una doppia realtà: una realtà che 1’ uomo constata ma 
non produce, e una realtà che egli stesso produce, cioè un’ attività personale 
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di cui egli stesso è 1’ autore. Le questioni riguardanti le due realtà nell’ or- 
dine morale non possono essere interamente dissociate l’ una dall’ altra, perchè 
la regione dove si sviluppa l’attività personale non è separata da quella che 
sfugge a tale attività. Anche se libero e capace d’ imprimere un senso perso- 
nale al suo agire, l’uomo non s’è fatto da se stesso e non è responsabile 
della propria esistenza. Io mi trovo « embarqué » nella vita, direbbe Pascal; 
10 sono un, essere gettato nel mondo, direbbe Heidegger. Le iniziative che 
l’uomo prende devono partire da una esistenza, da una organizzazione inti- 
ma, da un centro che non sono sotto il daminio dell’ uomo. 

Per una spiegazione radicale è necessaria una concezione della realtà nel 
suo insieme. Per cui la metafisica generale diventa epistemologia per la co- 
stituzione della morale. 

Poichè in ogni contatto cosciente con la realtà si rivela all’ uomo il va- 
lore assoluto dell’ essere, in quanto 1’ essere è l’ oggetto formale, il punto 
di vita costante dell’intelligenza, l’ uomo si trova necessariamente portato a 
considerare il tutto della realtà e a porsi il problema della fonte prima e del 
fine di tutti gli esseri e a scoprire il senso degli esseri. « Exiter uniquement 
par Dieu et donc pour Dieu » tale è il senso di ogni cosa. 

Sin qui siamo in pura metafisica e in un ordine puramente ‘intelligibile 
e razionale Ma nel cercare ulteriormente come le cose attingono di fatto il 
loro fine supremo la ragione umana fa cilecca, non ha cioè le sufficienti forze 
per conoscere il senso dell’attività degli esseri. Se la realtà è integralmente 
intelligibile a ragione del valore d’ essere che la costituisce e che 1’ intelligenza 
formalmente scopre, essa è, nello stesso tempo, in una certa maniera, irrazio- 
nale, perchè il suo modo d’ essere non si lascia perfettamente comprendere da 
un’ intelligenza discorsiva, da una ragione che non può impegnarsi che nelle 
vie dell’ astrazione e del ragionamento. 

Troviamo ora che 1’ uomo è un animale ragionevole, che comporta. quin- 
di un’ attività razionale spirituale, che per sè sarebbe pienamente intelligibile, 
e un’attività animale che sarebbe per sé oscura. Data l’ unità sostanziale del- 
l’uomo e l’ unione o struttura essenziale in cuj si trovano la razionalità o spi- 
ritualità e 1’ animalità o sensibilità abbiamo che la prima proietta della luce 
sulla seconda, e la seconda proiettà dell’ oscurità sulla prima. 

Concludendo : la libertà umana si porta su di un dominio limitato, quello 
dell’ azione liberata, non sull’ esistenza e la natura dell’ uomo. L’ uomo non 
ha un’ autonomia assoluta, incondizionata; egli deve tener conto della strut- 
tura della sua natura, dell’ orientazione naturale delle sue facoltà e delle sue 
forze, perchè leggi naturali gli s’i mpongono, e soltanto conformandosi alle 
leggi della sua natura 1’ uomo potrà raggiungere il suo benessere e potrà pie- 
namente realizzarsi. 

Le regole della condotta umana, che derivano dalla natura e dalla situa- 
zione comune degli uomini, possono, nelle loro forme generali, dedursi dalla 
natura umana e dalle condizioni indispensabili dell’ umana esistenza. Tutta- 
via una grande oscurità s’ estende su questa natura, a causa della materia 
che essa contiene e, di più, le condizioni concrete in cui si svolge la vita degli 
uomini sono molto mutabili e imprevedibili. Perciò un elemento irrazionale, 
un elemento d’ empirismo e di relatività, un elemento di storicità s’ introdu- 
cono nel dominio morale. Si tratterà di armonizzarli con 1’ elemento propria- 
mente razionale che si trova alla base della morale e che deve coordinarne le 


regole. 


Il punto di vista del Prof. JoLiver non è molto diverso dal precedente. 
E’ impossibile, egli dice, di razionalizzare interamente 1’ ordine morale, che 
è essenzialmente l’ ordine dell’ azione, là quale è sempre, per definizione, sin- 
golare e concreta Questo punto di vista sarebbe in fondo quello classico 
della filosofia d’Aristotele e di S. Tommaso. Aristotele, infatti, afferma che la 
vera moralità è il saggio stesso nella realtà vivente del suo comportamento, e 
S. Tommaso spesso dice che la morale più che nei principi astratti dell’ etica 
deve cercarsi nel comportamento prudenziale, impossibile a razionalizzarsi. 


# 
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L’esistente 0, meglio, 1’ esistere morale, come ogni esistere, è « extra genus 
notitiae ». ; 

E? vero tuttavia che c’ è un ordine morale assoluto e universale. Come 
e sotto quale aspetto quest’ ordine è appreso dalla conoscenza umana? Bisogna 
dire che il problema morale è nient’ altro che il problema dell’ uomo come 
persona morale e che il problema del valore assoluto dell’ ordine morale è 
quello del valore assoluto della persona umana, Da quejsto punto di vista 
JoLiver afferma che : 1) non vi è Morale, o piuttosto la Morale non è altro che 
la coscienza vivente dell’ uomo come persona morale; 2) non vi sono leggi 
morali, ma vi è una sola Legge morale, che è la legge della persona umana 
come creatura e immagine di Dio. i 

Qual’ è dunque il compito della ragione nella fondazione del valore mo- 
rale? In un senso è chiaro che non è la ragione che fonda la morale, perchè 
essa stessa dev’ essere fondata e giustificata come espressione ed esigenza 
dell’ assoluto. In un altro senso tuttavia è la ragione che deve fondare la mo- 
rale, in quanto cioè, giustificata essa stessa come participazione dell’Assoluto, 
è atta poi a mostrare che i valori personali, definiti come assoluti, richiedono 
un complemento ulteriore che fondi e giustifichi ciò che essi hanno d°’ assoluto. 

Applicando questo all’ ordine morale bisogna dire che è impossibile giustifi- 
care a fondo il valore della persona umana e, per conseguenza, il valore assoluto 
dell’ordine morale, se non si ammette l’esistenza d° un Dio personale, creatore 
e legislatore supremo. 

Così, dunque, il fondamento del valore morale consiste essenzialmente nel 
valore assoluto della persona umana; ma è compito della ragione rendere espli- 
cito questo fondamento, mostrando che l’assoluto della persona umana non può 
aver senso che per relazione a Dio. Il compito della ragione consiste perciò 
nell’esplicitare ciò che già è. 

Si potrà allora sviluppare ciò che si chiama una morale, che non sarà 
altro che una logica astratta della persona umana. Essa si applicherà a dire 
in che cosa consiste il bene morale, quali sono le esigenze fondamentali della 
persona umana, la natura e il senso dell’ obbligazione morale, che è coscienza 
attiva e vissuta della relazione a Dio. 

Concludendo, 1’ ordine astratto e universale del bene e del dovere dovrà 
sempre essere assunto dalla singolarità esistenziale di ogni persona, esso è 
un ordine di vita più che un ordine razionale. La ragione, qui, consisterà nel vi- 
vere più che nel pensare la Legge morale, secondo l’ordine della prudenza, forma 
ultima e perfetta dell’ attività morale. 


Il Prof. De Corte esordisce dicendosi profondamente scosso dalla proble- 
maticità della morale. La morale è per lui sopratutto un problema che egli sente 
tuttora aperto e di fronte al quale, come filosofo, avverte tuttora il tormento 
di una inchiesta e non la pace di una sistemazione : giacchè la morale che jl 
filosofo vuol sistemare si presenta all’ esperienza dell’ uomo come il fatto emi- 
nentemente contradditorio, contradditorio anzi per eccellenza. 

La contradizione fondamentale della morale è quella di astratto e concreto : 
essa si riflette direttamente nell’ esistenza di una legge morale universale, ma 
anche generica, e di un senso morale soggettivo, ma anche preciso e perentorio 
che non sempre combaciano, che, anzi, si trovano spesso in conflitto. ; 

C’ è nella moralità alcunchè di paradossale, che è dato dal fatto che sotto lo 
stimolo della circostanza il senso morale fa scattare 1’ azione e la sua doverosità 
come qualcosa di sicuro, di certo e di assoluto : questa perentorietà nasce nella 
circostanza e dalla circostanza, e riguarda propriamente il punctum dell’azione 
il nuovo, cioè proprio il margine di contingenza, ciò che il pensiero non ha 
potuto prevedere e fissare. Per cui si ha il paradosso di un pensiero riflesso 
che esprime la legge e prepara il terreno generico, ma di un giudizio di moralità 
che interviene sulla contingenza e fa tutt’ uno con lo scatto dell’ azione. Tutto 
dipende dunque nella morale dal livello morale secondo cui l’anima si trova 
In concreto a pronunziare tale giudizio : esso è ‘concesso al livello dell’ anima 
cioè alla circostanzialità. 7 i 
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Il che implica il riconoscimento di una seconda caratteristica della moralità 
fondamentale per il De Corte: l’uomo è capace di rappresentare un bene per- 
fetto, ma non è capace in concreto di bene reale puro: il bene è sempre cir- 
constanzialità, ed è sempre accompagnato da male: in fondo è proporziona- 
mento alle circostanze. Ciò avverte che, dotati di spirito, noi siamo intermedi 
tra l’ animalità e lo spirito e siamo appena al di sopra dell’ animalità, senza 
essere ancora capaci di bene totale. 

In fondo la morale e la stessa posizione del problema morale non sono 
che la posizione d’ un problema di totalità, cioè di un raggiungimento di bene 
non frammisto a male, di volizione di bene puro. Ma si travisa tale problema 
di totalità quando l’indagine fisosofica lo riduce alla ricerca e alla istaura- 
zione di una specie di ragione generale che assicura e fissa i canoni di una per- 
fezione morale dell’ azione. Non esiste, nel realizzarsi della moralità, una ra- 
gione generale, ma solo una ragione concreta : per questo la morale è soprattutto 
un’ antropologia, e il suo attuarsi concreto è qualcosa che dipende da una 
parte da Dio, dalla creazione, come da condizioni metafisiche prime; dall’altra 
parte dalla situazione, dalla storicità. Il problema di totalità che la morale pone, 
per questa ragione, non trova soluzione su un piano di moralità, che è pur 
sempre proporzionamento ad una situazione, ma su un piano di soggezione 
totale all’ Essere e annuncia categorie nuove e tipicamente religiose. 


Tra le due precedenti correnti che, se non vogliam dirle antitetiche, almeno 
chiaramente esprimono il proprio punto di vista, situo la triade che io appel- 
lerei ermetica, da un punto di vista soggettivo mio s’ intende, perchè pur 
avendo e usando essa la più abile dialettica nell’affrontare e risolvere i problemi, 
non riesce; a mio modo di vedere, a precisare e a stringere e a spiegare’ quel 
che vuol dire : se è pro o contro la ragione, pro o contro l’ irrazionale e la circo- 
stanzialità. E’ la triade Stefanini - Lazzarini - Carlini, 


Il prof. STEFANINI ritiene che entrambe le posizioni dei relatori — l’etica 
della ragione del prof. Padovani e 1’ etica della mente del prof. Battaglia — 
rechino traccia di astrattezza e generalità illuministiche e sieno perciò insuffi- 
cienti a determinare in linea teorica e in linea pratica il fondamento della mo- 
ralità. La ragione è bensì il fondamento della morale, purchè s’intenda la razio- 
nalità esistenzializzata e vitalizzata nella persona: purchè s’intenda la ragione 
come il principio unitivo della persona a se stessa attraverso la molteplicità dei 
suoi atti e delle sue esperienze. L'identità della persona, in quanto trascende la 
contingenza dell’atto, la precarietà delle tendenze e degli impulsi, impone a 
questi un principio di universalità, che si traduce in norma dell’agire e del 
pensare. « Essere se stessi » in tutto quello che sj fa e si pensa e si sperimenta; 
ricondurre ad un principio di unità e di coerenza ciò che si sviluppa nella suc- 
cessione temporale ; esaltare una permanenza di valore sul diveniente e sull’effi- 
mero : è questa la prima massima della moralità, che coincide con l’esecuzione 
di un programma di libertà. La massima « Essere se stesso » si presterebbe alle 
peggiori interpretazioni e potrebbe dar adito ad un solipsismo morale, qualora 
non s’intendesse quale pregnanza dj significato stia nel concetto di persona. Se- 
condo la tesi sostenuta e chiarita da Stefanini nei precedenti Convegni, la per- 
sona si costituisce integralmente nel riconoscimento delle sue radici metafisiche, 
cioè l’uomo non possiede razionalmente se stesso se non includendo nell’atto 
della sua realizzazione l’idea che gli significa l'Assoluto personale nel cui po- 
tere creativo è contenuta ogni esistenza finita. La persona umana fonda moral- 
mente l’atto, in quanto a sua volta si fonda razionalmente nel suo principio 
trascendente ; e quindi la precedente massima s’intende integrata nelle seguenti : 
« Essere se stesso ed esserlo pienamente »; « Agire secondo coscienza e formarsi 
una coscienza ». Il principio dell’ autonomia della coscienza morale, solo in una 
concezione creazionistica non è smentito da un’eteronomia, cioè da un imperativo 
estrinseco e costrittivo, ma viene confermato e ribadito coincidendo con una teo- 
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nomìa, cioè con la legge che ci costituisce nell’essere e nella libertà. La così detta 
sinderesi non è un dono speciale che si aggiunga alla persona per renderla con- 
sapevole del bene e del male: ma s? identifica col dono d’ una natura perso- 
nale, razionale e libera. Signatum est super nos lumen vultus Tui, Domine. 
Conscientia vera est per se regula agendi. Dal concetto personalistico dell eti- 
cità si ricava la natura irrazionale del male, che è dissoluzione dell’ unità e 
della coerenza della persona, ed è libertà arbitraria che rifiuta di dare esecuzione 
al nostro essere profondo nella verità. L'etica della persona rifugge dall’ astrat- 
tezza di un’etica puramente formale, e si determina nella definizione di do- 
veri concreti e in un’organizzazione della vita sociale secondo il principio della 
dignità della persona umana. Il principio dell’ acosmicità del dovere signfica 
che non ci sono doveri verso le cose, ma sempre doveri verso le persone, e 
verso le cose solo in quanto queste sono appartenenza delle persone. Il diritto 
di proprietà e i doveri conseguenti non si giustificano se non nella considera- 
zione della proprietà come un prolungamento fisico della persona. Altrettanto 
dicasi di ogni rapporto economico, il quale assume un valore morale in quanto 
l’economia è il simbolo fisico della persona. La gamma delle virtù e dei vizi 
capitali si determina in base ai pregi e ai difetti con cuj si qualifica la persona 
morale. Ogni peccato è offesa della persona in noi o negli altri o nell’Assoluto. 
La sanzione resta intrinseca all’atto, perchè alla voluta edificazione della no- 
stra persona morale nella verità consegue il gaudio dell’ attività soddisfatta, 
mentre alla voluta disgregazione segue il tormento dell’ interna rovina. La 
sanzione divina è la ratifica del destino che l’ uomo elegge a se stesso col suo 
sforzo meritorio o con la volontà spuria e neghittosa del male: Fiat voluntas 
tua, homo, in aeternum! Considerata la razionalità come 1’ interno connettivo 
della persona, 1’ ordine del conoscere viene investito da un carattere morale, 
che coinvolge la stima pratica e la stima speculativa, 1° assensio e la  perce- 
ptio, nella inscindibile unità dell’ atto umano. Le conseguenze pratico-educa- 
tive dell’ etica della persona riguardano la scarsa imperatività sulla coscienza 
delle norme astratte e generiche, e la virtù positiva di una didattica degli 
esemplari. La scuola della Santità, nella storia del Cristianesimo, è l’applica- 
zione del concetto personalistico alla formazione della coscienza morale dei 
popoli. In un mondo che tende a dissolvere l’uomo in un fascio di funzioni 
la « desorbitàtion de l’ idée de fonction » di G. Marcel, far ritrovare il con- 
cetto ontologico e sostanzialistico della persona è riaprire la via alla riedu- 
cazione dell’ uomo al senso del dovere e della responsabilità morale. 


La relazione di LAZZARINI potrebbe essere riassunta nel titolo « Raziona- 
lità filosofica, principio antropologico e problema del male». Egli ha mosso 
delle istanze critiche di rilievo al Prof. Padovani, sostenendo che il principio 
di ragione, utile anzi necessario per l’ interpretazione dell’ esperienza, è insuf- 
ficiente alla determinazione del dover essere morale. Questo nasce in quel 
senso di obbligazione interiore, presente nella coscienza di tutti gli uomini an- 
che, soprattutto, quando essi lo tradiscono con atti contrari al senso morale. 
L’ intenzionalità di questa obbligazione interiore ci pone alla presenza di un 
Essere che può aver realizzato ab aeterno la legge morale. Nella distanza tra 
quest’ Essere e la nostra piccolezza trova il suo posto quell’ intimità dell’ uo- 
mo stesso che costituisce la sua intima personalità e nello stesso tempo le 
suggerisce il compito da assolvere nel mondo. 

Il principio antropologico su cui si fonda il Battaglia è qui pienamente giu- 
stificato. Il Cristianesimo ha dato la forma esemplare di questa intimità umana, 
che é sostanza della vita morale. 

AI centro di questa intimità sta il senso del male, centro della vita mo- 
rale. Soprattutto quello che i filosofi chiamano male metafisico rappresenta la 
condizione sia del male che del bene per l’uomo. All’indagine del mistero del 
mondo, non ci si può sottrarre, come se solo la presenza di questo mistero 
dovesse illuminare gli abissi più profondi del bene: poichè il male è finito, 
mentre il bene è infinito, 


sodi 


TÀ 
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Il Prof. Lazzarini prosegue dicendo che se la vita umana ha uno sviluppo 
drammatico ciò avviene in rapporto allo svolgersi e all’ intrecciarsi dei motivi 
psicologici e morali, di cui i momenti salienti consistono sia nell’ urto tra il 
bene e il male apertamente dichiarato, sia in ciò che é contenuto nelle supreme 
domande dell’ uomo ; perchè tante penose obbligazioni nella vita fisica e spi- 
rituale? perchè la quasi fatalità della colpa? perchè infine questo squilibrio che 
deriva dal dover aspirare all’ infinito senza potervi protendere data la finitudine 
di quelle creature che noi siamo? 

Alla « vecchia scienza del bene e del male » fondata su premesse naturali- 
stiche, bisogna sostituire una « nuova scienza del bene e del male » che sugge- 
risca la soluzione di ‘tutte le antinomie che travagliano la vita. 

Conclude dicendo che si tratta di vedere allora se la impostazione del pro- 
blema del male, che è il fatto caratteristico della filosofia cristiana, possa re- 
sistere attraverso i secoli, rappresentando l’ elemento propulsore e il fermento 
vitale del processo storico. 


Non è facile raccogliere in poche righe, forse perchè non è facile vedere la 
loro logicità e consentaneità, le varie affermazioni del Prof. CARLINI. Precisa 
egli anzittuto col Padovani che in questo convegno si vorrebbe compiere il 
tentativo di fondare, nella sua problematicità esistenziale, il valore morale 
che Kant, pur avendo voluto fondare filosoficamente e criticamente, aveva 
però semplicemente presupposto. Sulla costruzione etica Kantiana, che rico- 
nosce grandiosa, sintetizza così il suo giudizio : « nessuna prima di essa ha 
così profondamente espresso l’intuizione morale che é a base del Cristianesimo ; 
ma, nello stesso tempo, nessuna 1’ ha così malamente fraintesa ». Questa con- 
traddizione « deriva dal fatto di aver assunto, sì, il principio morale tipico del 
Cristianesimo, ch’è la volontà buona, come principio del tutto interiore, spi- 
rituale; ma di averlo assunto secondo un concetto, già predeterminato, di una 
purà razionalità, che produce la deviazione dell’ analisj critica susseguente.. 
Liberiamo, dunque, l’etica Kantiana da questo astratto dogmatismo raziona- 
listico, che ha fatto deviare la sua originaria ispirazione, ma teniamoci, insieme, 
ben fermi a questa ispirazione : chè non conviene davvero fare il cammino a ri- 
troso, e rimontare a quel razionalismo metafisico aristotelico ch’ è anche più 
astratto e del tutto estraneo all’intuizione morale cristiana ». 

Passa quindi il Carlini a provare come filosoficamene si ponga il problema 
morale chiarificando i concetti del valore in generale e di quello morale in spe- 
cie. Il valore, per lui, non è mai un'esistenza di fatto, ma «libera trasfigura- 
zione di ogni fatto in seno alla coscienza che gli dà un senso puramente spiri- 
tuale ». Il valore nascerebbe quindi nell’antitesi originaria e irriducibile della no- 
stra esistenza come pura interiorità in contrasto con l’esistenza come mera este- 
riorità del mondo e delle cose. Dio verrebbe perciò definito come il. Valore 
stesso, in cui non c’è contrasto tra esteriorità e interiorità, ma in cui il valore 
è esistenza pura e piena; la personalità verrebbe invece definita come porta- 
trice di valori: in essa c’è il contrasto tra esteriorità e interiorità, esistenza 
e valore. « La nostra personalità è, infatti, tutta in questo contrasto, costi- 
tutivo della problematicità in cui è presa in ogni suo atto: fra l’esistenza di 
fatto, come un dato ch’ essa non può sopprimere, ma solo trasfigurare in esi- 
stenza che ha un senso spirituale, e 1’ esistenza sua propria, come spiritualità, 
la quale, tuttavia, non può attuarsi e svolgersi fuori d’ una esistenza di fatto ». 

Determinando ulteriormente il valore morale, Carlinj si ferma a conside- 
rare la forma e il contenuto della moralità, elementi fondamentali dell’ azione 
morale che non dovrebbero essere separati o intesi astrattamente, ma conside- 
ratj nella concretezza del loro rapporto, se non si vuol finire in un formalismo 
o in un elenco di doveri che disperdono il senso originario del problema morale. 

Conchiude ponendo come necessario presupposto dell’ azione morale la fede 
morale in Dio, giacchè Dio è il Valore. Con ciò non verrebbe posta in pericolo 
1’ autonomia della volontà e del problema morale e verrebbero fondati e giu- 
stificati i doveri verso Dio, noi stessi e verso il prossimo. 
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Su una morale personalistica insistono i Prof. M. GENTILE, TopoLi DUQUE 
e BONAFEDE. 


RIMA 


Il carattere volontaristico nel problema morale viene accentuato da PE 
Fabro, dal Prof. M. F. Sciacca e, credo anche da Mons. Zamboni, P. Dalle 


Nogare e P. Bozzetti. 


Il P. Fagro, dopo aver esposto alcune distinzioni (quali quella tra ogget 
tivismo e soggettivismo ; tra verità speculative, che hanno la loro compiutezza 
nella contemplazione, e verità pratiche o concrete, che l'hanno nell azione; 
tra conoscenza, in cui la soggettività è in funzione dell’oggettività, e morale, 
in cui l’oggettività è in funzione della soggettività), dichiara di voler trattare 
il problema della fondazione morale da un punto di vista esclusivamente sog- 
gettivo, e professa quindi un pieno candido volontarismo. Il punto decisivo della 
moralità, egli dice, è la volontà. Il bene è il solo muoversi della volontà, men- 
tre tutto ciò che dipende dai sentimenti è stimolo e tutto ciò che dipende dalla 
ragione è preludio, atrio al vero problema morale. E° questo scatto non ra- 
zionale, è l’«io voglio », che non viene dalla ragione nè dal sentimento, ma 
dalla volontà buona, che più propriamente costituisce l’atto umano e morale 
Rivalutazione quindi, nel problema della fondazione e giustificazione morale, 
della libertà, con cui unicamente arriviamo alla volontà buona. 


Il Prof. M. F. Sciacca svolge il tema della libertà dimostrando che senza 
la soluzione di questo problema non è possibile giustificare la morale e come 
il concetto di libertà inerisca a quello di spirito: negare la libertà è negare 
l’uomo. Dimostrato che l’atto morale, come ogni atto spirituale, è sintetico, 
lo Sciacca critica le posizioni astratte dell’intellettualismo puro e del puro 
volontarismo. Non c’è libertà senza ragione, ma la libertà è più della ra- 
gione: per quanto conforme a ragione, l’atto libero carica l’uomo di respon- 
sabilità impreviste ed imprevedibili; comporta uno «scatto » irriducibile alla 
pura logica e perciò un « rischio ». La libertà è scelta (e perciò lo S. difende 
il libero arbitrio) ed è la scelta di se stessi: l’uomo libero sceglie di essere 
uomo, tutto l’uomo che è e, scegliendosi, costruisce la sua persona attraverso 
la legge dell’amore. La libertà è il coraggio e la responsabilità di scegliere se 
stessi. Successivamente lo Sciacca distingue tra la Vibertas minor o il libero 
arbitrio e la libertas maior o la libertà fondata dalla Grazia, che non è più 
libertà di scelta, ma l’esser liberi nel bene, cioè in Dio. Per conseguenza la 
tristezza di ogni uomo libero è di non essere santo. 


Mons. ZAMBONI dopo aver dimostrato che nel problema morale per la sua 
fondazione e giustificazione è necessario arrivare a una ragione che abbia ca- 
rattere di assolutezza, cosa che non può essere data dalla persona umana 
perchè non l’ha e che perciò bisogna cercarla in un essere al di fuori del- 
l’uomo cioè nell’Assoluto o in Dio, passa a provare il fondamento prossimo, 
che si compendia in questa sua tesi: « La morale ha il suo fondamento origi- 
nario e la sua giustificazione nella coscienza della natura della volontà in 
rapporto col suo atto e col valore entitativo dei suoi oggetti ». i 


Il P. DaLLe Nocare accentua l’ aspetto personalistico (in continuità con 
Stefanini) e volontaristico (in continuità con questi ultimi), che identifica poi con 
l’atto d’amore. 

Il P. DaLLe NocarE impernia la sua relazione sul concetto di persona : 
C'è un bene e un male morale, perchè c’è la persona. Posta infatti l’esistenza 
della persona come un essere cosciente e libero, non si può non porre la di- 
stinzione tra bene e male morale. 

E’ infatti intrinseca alla persona la tendenza alla propria conservazione, 
al proprio sviluppo e al perfezionamento di sè come essere spirituale, che 
pur non negando il corpo, assumendolo bensì come proprio collaboratore, lo 
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 subordina alla legge della ragione. Questa dunque necessariamente distingue 
ciò che serve o conduce a questo perfezionamento da ciò che è contrario. 
Poichè non si può dire che tutti gli oggetti e tutti gli atti concorrano al fine 
a cui la persona tende, bisogna distinguere tra bene e male, essendo il bene 
per definizione ciò che conviene a qualcuno, e male il suo contrario. 

Naturalmente la persona dev’ essere presa nella totalità della sua natura 
e nella integrità delle sue relazioni. 

Ma se la nozione e l’esistenza del bene e del male morale si rivelano a noi 
anche solo dalla considerazione della persona umana e finita, la loro piena 
e perfetta obbligatorietà, ‘rispettivamente di posizione ed omissione, non si 
spiega se non ricorrendo a una Persona infinita. 

E qui il P. Dalle Nogare insiste nel provare che l’ obbligazione autono- 
ma non può essere che ipotetica, mentre è categorica l’ obbligazione etero- 
noma della filosofia tradizionale. 

Passando quindi dallo studio del bene e del male morale oggettivamente 
intesi, cioè come valori già posti, allo studio del bene e del male morale sog- 
gettivamente intesi, nel loro farsi, porsi e scaturire dal soggetto, osserva che 
propriamente e formalmente morale non è se non l’atto libero, estendendosi 
la qualificazione di morale ad altri atti ed oggetti solo per rapporto e ana- 
logia con la moralità dell’atto libero. 

Ne segue che soggetto della moralità è unicamente la persona e che quindi 
essa sola è l’artefice del proprio destino morale; che la facoltà del bene e del 
male è intrinseca ad essa, come le sono intrinseche la ragione e la volontà, che 
quindi nè l’uno nè l’altro le è impossibile, qualunque possano essere le con- 
dizioni estrinseche. 

Ma il P. Dalle Nogare trae anche un’altra conclusione. Egli dice che 
l’amore — inteso come compiacenza — è il primo atto della volontà, quello 
che comanda tutti gli altri. Primo non solo in ordine di tempo, ma anche di 
causalità : cosicchè tutti gli altri atti della volontà sono in dipendenza da 
esso, non solo riguardo alla loro esistenza, ma ancora riguardo al loro senso 
e alla loro direzione. Ora libero propriamente non è che questo atto primo 
della volontà, che San Tommaso chiama « complacentia, coaptatio, consonan- 
tia», più semplicemente « amor »; libero non nel senso che esso non sorga 
se non per nostra volontà, ma nel senso che è intorno ad esso che diretta- 
mente cade la scelta del libero arbitrio, per respingerlo od accettarlo. Allora, 
poichè morale è solo l’atto libero, possiamo dire che l’amore è l’atto. morale 
per eccellenza, perchè è l’atto libero per eccellenza, determinante non solo gli 
atti delle altre facoltà, ma ancora gli altri atti della volontà. E’ intorno al- 
l’amore che gravita e deve gravitare la morale, e il compito etico individuale 
e sociale deve essere rivolto soprattutto a ordinare l’amore.; poichè il nostro 
valore morale, che è poi il valore massimo della persona, dipende unicamente 
dal nostro amore; « Non faciunt bonos mores nisi boni amores » dice S. Ago- 
stino. 

Perciò gli altri atti della volontà e quelli delle altre facoltà, come le opere 
esterne, niente aggiungerebbero al valore morale dj un individuo, già deter- 
minato dal suo primo atto con il quale volontariamente si piega verso l’oggette 
del suo amore. 

Con queste considerazioni il P, Dalle Nogare vuol mostrare come la mo- 
rale evangelica, che è tutta fondata sull’amore, non sia una superstruttura 
sentimentale, un’ appendice interessante, se si vuole, ma pur sempre accesso- 
ria, della morale naturale, bensì la stessa morale naturale portata alla sua per- 
fezione : « Qui diligit... legem implevit » (ad Romanos 13 - 18). 

Il motivo dell’ amore è ripreso da P. BOzzETTI. 


I Prof. Zaragueta e Capone Braga precisano il significato di valore e in- 
sistono sulla necessità d’un atto distinto dall’intellettivo, cioè d’una intuizione 
che colga il valore e s’assuma, quasi, il compito che gli scolastici affidano 
alla coscienza. 
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Il Prof. ZARAGUETA attira l’attenzione sulla necessità, per una soluzione 
integrale del problema morale, di considerare prima detto RIOT nel 
plice piano d’una morale vissuta, d’una morale semplicemente lo Pri 
descrizioni degli etnografi e d’una filosofia puramente fenomeno O ne 
morale controllata da una rifiessione critica che formuli il criterio o 1 DIR 
cipio formale della moralità e là giustifichi prima di passare a determinare le 
sue norme concrete d’azione; di distinguere nettamente poi i due problemi 
che hanno origine dagli assiomi di ogni moralità : Bonum est faciendum, no 
lum est vitandum. Bisogna cioè anzitutto definire le condizioni costitutive de 
bene e del male, e poi determinare l’obbligatorietà precettiva del Brita 
proibitiva del secondo, poichè l'obbligatorietà è qualcosa di più, qualcosa che 
s’aggiunge alla semplice definizione del bene e del male. ii 

Ora l’appello alla ragione per questo doppio compito, come appare nera 
relazione del Prof. Padovani, sembra piena d’equivoci e insufficiente, essendo 
molto vago il senso della parola «ragione », potendo essa essere benissimo 
usata per giustificare una proposizione matematica, come una norma morale. 
L'espressione « mente umana » razionale e arazionale, usata dal Prof. Batta- 
glia, per designare la funzione critica di selezione ed orientazione della vita, 
sembra più comprensiva. i 

Bisognerà però distinguere un doppio compito della mente : uno che si 
ha in quanto funzione estimativa del bene e del male, in ragione cioè della 
dignità degli esseri in quanto oggetti, atti e soggetti o persone (costituisce la 
parte teorica della morale); l’altro che si ottiene nella realizzazione dei valori, 
che già si fa in larga misura per la Natura stessa, per cui abbiamo le leggi 
fisiche, ma che si fa anche per l’uomo sia in quanto agente naturale, per cui 
abbiamo le leggi biologiche e psicologiche, cioè gli actus hominis degli sco- 
lastici, sia in quanto agente volontario e iibero, per cui abbiamo gli actus hu- 
mani propriamente detti, agente cioè conformemente alla legge morale natu- 
rale e alle leggi positive, alle obbligazioni e permissioni. Ciò formerebbe il 
principio di legalità (costituisce la parte pratica della morale). 

Questi due principi, di dignità e di legalità, sono oggetto d’una intuizione, 
che in materia di valori non domanda ulteriore giustificazione, eccetto il ri- 
corso all’Assoluto, a Dio per trovarvi nella sua essenza e nella sua volontà 
rispettivamente il fondamento ultimo. 


Il Prof. Capone Braga dinanzi alla semplice indicazione, secondo lui, dei 
problemi fondamentali dell’etica fatta dai due relatori, tenta una soluzione esa- 
minando la natura del giudizio o valutazione morale. 

Egli cerca di dimostrare anzitutto che la valutazione morale non può es- 
sere ridotta nè alle verità di fatto o contingenti che esprimono soltanto una 
constatazione di un rapporto causale ed hanno un puro valore conoscitivo, nè 
alle verità di ragione o necessarie, perchè anche queste, pur esprimendo un 
dover essere più che un essere, sono giudizi di constatazione non valutativi : 
non hanno quindi il carattere di comando o imperatività che è proprio dei 
principii morali. 

Nè la valutazione morale si può spiegare ricorrendo al sentimento. che 
sarebbe la reazione effettiva che prova colui che giudica un'azione perchè an- 
che in questo caso il giudizio morale si riduce a una constatazione di fatto 
mancante del carattere d’imperatività. 

Se si concede che il sentimento o l’impulso effettivo spinge all’azione, ciò 
avviene indipendentemente dalla nostra volontà, tanto è vero che questa’ può 
opporsi all’impulso obbiettivo. Il sentimento non tien conto della volontà 
e della libertà che sono caratteristiche necessarie dell’atto morale. 

Bisogna tener presenti nel giudizio morale gli aspetti che mettono in evi- 
denza gli intellettualisti e i sentimentalisti, cioè l’aspetto intellettivo © quello 
affettivo. Ma questi due aspetti presuppongono la percezione o coscienza del 
valore morale, e per aversi un. vero atto morale, è necessario che vi sia la 
adesione volontaria e libera a tale valore. « Dunque l’attività intellettiva 
quella affettiva e quella volitiva cooperano tutt’e tre all’atto morale, ma nes- 
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suna di esse da sola vale a spiegarlo, poichè ciscuna di esse implica la coope- 
razione delle altre, e tutt'e tre presuppongono la percezione o coscienza del 
valore morale ». 

Il grave problema della genesi e della natura del valore può essere risolto 
distinguendo un aspetto soggettivo o gnoseologico e un’aspetto oggettivo od 
ontologico. Dal punto di vista soggettivo il sentimento è prima in quanto che 
esso è il primo avvertimento del valore. Dal punto di vista oggettivo il valore 
o bene è prima rispetto al sentimento, cioè il valore suscita in noi il sentimento e 
non già il nostro sentimento produce o crea il valore. Quindi il valore è un 
dato, che il soggetto umano deve riconoscere come qualcosa che esso non pone 
nè crea, ma che è posto e creato da un soggetto assoluto, da Dio, creatore di 
tutte le cose e anche del loro valore. Perciò la morale trova la sua giustifi- 
cazione e il suo fondamento ultimo nella religione. 

Un’ultima nota degna di rilievo è che il valore non è colto nè dal senti- 
mento, che è cieco e individuale e soggettivo, nè dall’ intelletto, altrimenti si ri- 
durrebbe ad un intelligibile; ma è colto da un atto sui generis del nostro spi- 
rito, che si può chiamare coscienza o percezione o intuizione del valore o atti- 
vità valutatrice. 


Alla teoria dei valori aderisce il Prof. G. Rossi e, come abbiamo già visto, 
il Prof. Carlini. 


XFXEÀA 


Una classe a parte costituiscono j filosofi italiani intervenuti per la prima 
volta — per semplice conoscenza o assaggio — alle lizze di Gallarate. Sono 
essi eredi dell’idealismo in Italia; formano, per così dire, la parte ghibellina in 
quest’accolta di pensatori guelfi, e perciò di meno facile orientamento e adat- 
tamento, come filosofi non come uomini, in un Convegno di studi filosofici 
cristiani. Il Prof. Spirito ha voluto soltanto ascoltare ; gli altri, il Prof. Carbo- 
nara e il Prof. Chiavacci, hanno voluto esporre i propri punti di vista. 

Il Prof. Carbonara fa un rapido esame critico delle introduzioni del Pado- 
vani e del Battaglia. Accettando dal primo l'impostazione razionale del pro- 
blema morale, nonchè i concetti fondamentali di libertà e di dover - essere, 
nega che la ragione possa trovarsi tra un sovra e un infrarazionale nel dettare i 
principi della moralità, e limita |’ applicazione della categoria del dover-es- 
sere alla sfera della vita spirituale nonchè degli esseri finiti, suscettibili di 
progresso e di sviluppo. Nella sfera dell’Assoluto non ha senso parlare di do- 
ver - essere, e questo non soltanto per |’ idealismo hegeliano (dove, come nota 
il Padovani, |’ essere coincide col dover - essere), ma anche per le filosofie a 
sfondo teologico. 

Dopo alcuni rilievi storici, in cui l'A. mette in luce, nella critica al Pa- 
dovani, le divergenze dell’ etica cristiana da quella greca, egli passa all’ esame 
della relazione del Battaglia, di cuj accettà |’ esigenza di superare il contrasto 
tra razionale e irrazionale, finito e infinito, mediato e immediato, mentre 
trova impossibile la fondazione d’un compiuto umanesimo sul fondamento 
d’un valore assoluto, che getterebbe luce sulla vita morale dell’ uomo, Contro 
la posizione di questo assoluto trascendente, contro l’ ideà d’ una sua fun- 
zione normativa e criteriologica nella vita ‘morale, si orientano le critiche 
dell’ A., che vede la necessità, per il valore, di storicizzarsi, se vuol. avere 
efficacia nel campo della morale. 

Può la soluzione del problema metafisico in senso trascendentistico e teo- 
logico recare giovamento alla soluzione del problema morale? Questo è il 
punto su cui si ferma, nella conclusione, l’attenzione dell’A., che sostiene 
essere la nozione puramente teologica e metafisica dell’ assoluto inefficace a 
fornire sia il criterio della valutazione morale, sia il motivo dell’ obbligazione, 
richiedendosi per |’ una cosa un progressivo slargarsi dall’ interno dell’ oriz- 
zonte spirituale dell’ uomo, e per 1’ altra una decisa affermazione della sua 
libertà, con la quale egli accetta o respinge la legge morale. 
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Il Prof. CHiavacci invece si apre, idealisticamente, all’ assoluto e alla tra- 
scendenza. Pur partendo da principi idealistici, egli propugna una filosofia, 
come una morale, non chiusa nell’ io o nel finito, ma aperta all’ assoluto 0 
infinito. Morale, ragione, logica, filosofia, egli dice, sono sotto diverse parole 
la stessà cosa: esse sorgono quando la mente con un salto decisivo diventa 
cosciente che le cose hanno valore soltanto in un atto fondante l’assoluto. 
Perciò la sete dell’ Assoluto e dell’ Infinito è 1’ unica morale e 1’ unico contenuto 


della moralità. 


E coca 


Idee, originali o meno, sono state esposte dagli altri Professori. Ne ripren- 
diamo qualcuna. 


Il Prof. PETRUZZELLIS delinea una giustificazione critica del valore morale 
stricto sensu come norma della prassi. Egli ribadisce la sua convinzione espressa 
nei suoi libri che la metafisica fonda la morale come le altre scienze filosofiche. 
Ma, poichè dalle discussioni del Convegno è facile ricavare la conclusione che 
le opinioni metafisiche ci dividono a tal punto da impedire di giungere talvolta 
al problema morale vero e proprio, è opportuno mettere fra parentesi le tesi 
metafisiche per esaminare sul terreno storico - critico le istanze negative fatte 
valere dall’immoralismo e dal criptoimmoralismo che spesso si nasconde nel 
tentativo di fondare una nuova morale. La serrata analisi dell’ utilitarismo, del- 
l’idealismo, dell’esistenzialismo di destra e di sinistra porta alla conclusione che 
l’immoralismo sia aperto che larvato è contraddittorio sul piano dottrinale e 
distruttivo sul piano pratico, nella duplice prospettiva dell’etica individuale e 
sociale. 


Il Prof. Rotta si rifà a Platone. Egli trova che ben diversa è la morale 
di Aristotele e quella di Platone : a carattere immanentistico quella, a carattere 
religioso questa. La differenza tra le due concezioni si deve spiegare in rap- 
porto ai due elementi che Platone ha posto l’uno come base, l’altro. come fa- 
stigio della sua Etica, elementi codesti che Aristotele ha eliminati dalla sua 
dottrina. L’ elemento base è la concezione dell’ uomo come persona (per l’anima 
immortale che può avere rapporti con 1’ Intelligenza pura), diversa perciò dalle 
cose ; 1’ elemento fastigio è il riferimento al Bene assoluto o mondo delle idee 
come punto di mira per la realizzazione in premio della vita morale. 

Per questo secondo elemento c’ è da osservare che Aristotele, se ha fatto 
la grande scoperta dell’Atto puro, ha limitato però la portata di tale scoperta 
ai soli effetti metafisici, non certo agli effetti etici. Se si vuole quindi, per ciò 
che riguarda il problema morale, risalire al pensiero classico, bisogna riferirsi 
piuttosto a Platone che ad Aristotele, o per lo meno all’aristotelismo di S. Tom- 
maso in quanto questi conserva anche le luminose religiose intenzioni di Platone. 


Il Prof. BontapINI fa alcuni rilievi sulle due principali relazioni che avreb- 
bero in comune la sosta sulla problematica e la non spiegazione dell’ eticità 
e di caratteristico che mentre la «ragione» di Padovani si fonda sulla vita 
nel suo ordinario complesso, la « mente » di Battaglia è critica. 

L’ antinomia tra conoscenza razionale e applicazione pratica, rilevata da 
Padovani, non è vera antinomia, ma è necessario contrasto che la moralità as- 
sume in sè. ; 

Altri rilievi fa sulla corrente che si fonda sull’insuccesso della ragione e 
su quella che si fonda sulla glorificazione, sul valore e sull’essere, sull’ opzione 
ecc. ; ma non chiaramente manifesta una propria opinione 


. Del P. Gracon non ho potuto raccogliere (forse mi è sfuggito) il suo pro- 
prio pensiero, perchè i suoi vari interventi non dimostrano a sufficienza se 
abbiano voluto sintetizzare e spiegare meglio il pensiero dei vari relatori op- 
pure, a volte, la sua propria opinione. Dalle parole introduttive «la ragione 
non basta » dette per esprimere mentalità ed elogio di Blondel e dal modo di 
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ricapitolare le sedute ponendo in rilievo che da una ragione astratta si andava 
sempre più alla ricerca e alla determinazione di un motivo più concreto che 
potesse soddisfare alle esigenze dell’uomo integrale, può sembrare che condivida 
piuttosto le opinioni dei personalisti. Ma, per chi conosce il suo pensiero, è 
chiaro che P. Giacon non sacrifica facilmente ragione e tomismo. Sono il suo 
gran cuore e la sua larghezza di vedute che lo costringono ad essere compren- 
sivo di tutti. 


Hanno parlato anche : 


La Prof.sa ANTONELLI che ha cercato di superare il contrasto, spiegando 
la profonda concezione della persona nella dottrina esposta da Sciacca e da 
Stefanini e la sua non incompossibilità con la posizione degli altri; 

La Prof.sa GRapi che ha fatto una sequela di opportune difficoltà sui con- 
cetti di libertà e di spirito e di uomo esposti da Sciacca; 

Il Prof. BONGIOANNI che richiama l’attenzione sul problema dell’educazione, 
che ha il suo grande influsso nel problema morale perchè non si nasce morali, 
come non si nasce dotti, e s’indugia a parlare del valore della virtù e del- 
l’esempio; 

Il Prof. Rossi che pur ammettendo la necessità della costruzione d’ un’etica 
razionale e oggettiva, accetta l’intuizione dei valori di Zaragueta e di Capone- 
Braga; 

Il P. BozzETTI che polemizza con Carbonara e insiste sul valore dell’amore 
per la soluzione del problema morale; 

Il Prof. D’ArcaIs che dopo aver motivato le azioni umane dal punto di 
vista storico (dalle circostanze e dal modo comune di sentire e da una cultura 
cristallizzata) e dal punto di vista personale (dall’ introduzione della persona, 
di qualcosa di mio nel mondo), riaccende le questioni del valore e dei valori, 
della trascendenza, dei rapporti tra morale e religione; 

Il Prof. BonarEDE che pone la persona al centro della moralità ; 

Il P. TopoLi che studia le relazioni tra religione e morale e trova che la 
religione dice relazione alla causa prima, la morale invece alla propria co- 
scienza, e finisce col fondare anch’egli la morale nell’uomp, nella persona, senza 
distinzione di sorta, giacchè tutto si riduce, in morale, ad un unico solo principio : 
all’ uomo o persona umana; 

Il Prof. Marino GENTILE, che tenta di indicare una via d’accordo illustrando 
l’aspetto statico della posizione di Padovani e 1’ aspetto dinamico di quella di 
Battaglia, e si professa in fondo propugnatore d’una morale, come d’una me- 
tafisica, della persona. 

Hanno partecipato al Convegno anche i Prof. CASTELLI, VANNI-ROVIGHI, 
MacnIno, VepaLpI. Moltj altri Professori di filosofia hanno mandato relazioni 0, 
almeno, adesioni. 

Ed ora al lettore critica e conclusioni. 


P. BENEDETTO D’AMORE O. P. 


LA XXIII SETTIMANA SOCIALE DEI CATTOLICI ITALIANI 


Con l’ auspicio della benedizione del 
S. Padre si è tenuta a Bologna, dal 24 
al 29 settembre, la XXIII Settimana 
Sociale dei Cattolici Italiani. Il tema 
« Sicurezza Sociale » era di estrema de- 
licatezza e difficoltà, non solo per la 
sua aderenza alla situazione di fatto 
del nostro Paese, ma ‘anche perchè 
rappresentava una delle questioni so- 
ciali più vive in tutti i Paesi del- 
1’ Occidentte, .i quali, con 1’ applica- 


zione del Piano Beverigde in Inghil- 
terra, si trovano di fronte a un ten- 
tativo in atto di soluzione globale 
dei molteplici problemi inclusi nel 
termine generico di « Sicurezza So- 
ciale ». 

All’ apertura dei lavori, 1’ Arcive- 
scovo di Genova Mons. Siri inqua- 
drò il problema con la sua magistrale 
prolusione « Sicurezza Sociale e Bene- 
ficenza ». L’ O. precisa a larghe linee 
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il concetto di sicurezza sociale nel sen- 
so comunemente dato ora al nome, di 
« sufficiente garanzia di stabilità nel 
godimento dei beni necessari alla vi 
ta», perchè su questo piano essa si 
incontra con la beneficienza. Condi- 
zioni per attuare la sicurezza sociale 
sono : 1) Un sano complesso legisla- 
tivo, fondato su principi etici veri, li- 
bero da influssi di parte; 2) il benes- 
sere economico sociale; 3) la sanità 
dell’ organismo morale. 

Mentre la sicurezza sociale si pone 
sul piano giuridico, la beneficienza ap- 
partiene alla liberalità, suppone quindi 
l’ assenza di un obbligo di giustizia; 
nasce dall’ amore e dalla solidarietà 
umana. Quali i loro rapporti? La sicu- 
rezza sociale deve diminuire progres- 
sivamente i casi che rimangono oggi 
oggetto della beneficienza, perchè I’ in- 
dividuo ha diritto di trovare nell’ or- 
ganismo statale la sua « sufficientia 
vitae », senza dipendere  necessaria- 
mente dalla benevolezza privata. Ri- 
mane tuttavia un campo immenso al- 
la beneficenza, là, dove la sicurezza 
sociale non è ancora attuata, dove non 
è sufficiente e in altre molteplici cir- 
costanze nelle quali c’è più bisogno 
di comprensione e di amore che di 
pane, 

Mons. Siri diffida dei sistemi assicu- 
rativi che non comportino nessun one- 
re per gli interessati; la forma ideale 
della sicurezza sociale dovrebbe dar 
modo. agli assistiti di guadagnarsela 
col proprio lavoro. Soltanto gli ina- 
bili dovrebbero essere assistiti senza 
oneri. 


A carattere introduttivo era ancora 
la relazione del P. De Marco S. J. che 
sostituiva il P. Dezza, all’ inizio della 
seconda giornata di lavori. L’ O. svol- 
ge il tema « Responsabilità della so- 
cietà per lo sviluppo della persona 
umana; tema eccessivamente vasto. 
Oltre all’esposizione dei principi fon- 
damentali della sociologia cristiana ri- 
guardanti le relazioni tra persona e 
Stato, i punti principali della relazione 
sono stati: l’aver prospettato il piano 
internazionale come unico terreno di 
soluzione positiva del problema ; l’aver 
messo’ a fuoco, la stretta. dipendenza 
della sicurezza sociale dalla piena oc- 
cupazione. Anche il P. De Marco si 
preoccupa dello sconfinamento dello 
Stato, rilevando come sia troppo dif- 
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fusa l’ idea che intervento dello Stato 
significhi ordinariamente  socializza- 
zione. i 

L’ aspetto storico è trattato dal Prof, 
E. Minozzi, dell’ Università di Tori- 
no, che segna i punti del progressivo 
affermarsi del concetto di sicurezza 
sociale nell’ ultimo secolo di storia, 
fino al piano inglese che è il più com- 
pleto del genere. 

Nella mattina del terzo giorno di 
studi il Prof. PERGOLESI, dell’ Univer- 
sità di Bologna, con la sua relazione 
« La tutela della libertà nel sistema di 
sicurezza sociale » tocca uno dei punti 
più importanti del tema generale, che 
è anche il punto nel quale i pareri dei 
cattolici sono più divisi. L’ O. cerca di 
placare le diffidenze verso 1’ intervento 
dello Stato nel sistema assicurativo, 
in un regime di sana democrazia. Se 
è vero che l’ intervento dello Stato li- 
mita, sotto un certo aspetto, le liber- 
tà individuali, è pur vero che esso 
rende efficace la libertà della gran par- 
te dei cittadini, perchè è vano parlare 
di libertà quando essa non è garantita 
da una sufficiente sicurezza economica. 

La relazione del Prof. ViTo, del- 
l’Università Cattolica di Milano, sul te- 
ma « Sicurezza. sociale e reddito nazio- 
nale », illustra l’aspetto tecnico del 
problema, risolvendo le obiezioni di 
carattere economico che si pongono 
contro il sistema di sicurezza sociale, 
accusato di affievolire 1’ iniziativa 
privata e di ostacolare lo sviluppo del 
libero mercato. Le obiezioni hanno 
un aspetto di verità, ma non sono 
decise, perchè si possono superare con 
opportuni accorgimenti, mentre il si- 
stema di sicurezza sociale si impone 
conie tutela delle fondamentali esigen- 
ze della persona umana. 


Siamo già al quarto giorno di studi 
e si chiude il ciclo delle relazioni a 
carattere generale; i temi svolti in se- 
guito vertono su particolari aspetti del 
tema. Il Prof. VANUTELLI di Roma se- 
gna il punto di passaggio con la sua 
relazione « Forme concrete di sicurez- 
za sociale ». Nell’ ordine pratico bi- 
sogna valutare anzitutto j mezzi che 
si hanno a disposizione per fissare le 
mete raggiungibili : con mezzi limitati 
anche le realizzazioni saranno limitate. 
E’ opportuno, quindi, dirigere 1’ im- 
piego dei mezzi alla soluzione dei pro- 
blemi più urgenti. Nell’ ambito della 


sicurezza sociale si deve venire incon- 
tro ai bisogni più urgenti. I casi tipici 
sono tre: 1) la perdita del lavoro; 2) 
le prestazioni sanitarie; 3) le presta- 
zioni famigliari. Dinanzi a questi pro- 
blemi il comunismo marxista rimane 
piuttosto indifferente, perchè diversi 
sono i suoi intenti e le sue mete; il 
liberalismo si preoccupa di difendersi 
dai conflitti di classe, mentre la socio- 
logia cristiana vede nella sicurezza so- 
ciale l'adempimento di una grave esi- 
genza di giustizia sociale e di carità. 

Dobbiamo qui notare l’ interessantis- 
simo intervento del Ministro del Lavo- 
ro, On. FanFanI. Egli espone il.lavo- 
ro compiuto dal governo nel campo 
della sicurezza ‘sociale e le idee ispira- 
trici della riforma della Previdenza che 
sarà presto presentata al Parlamento. 

Tra gli aspetti più gravi della si- 
curezza sociale c’è quello della. fami- 
glia; esso è stato trattato in due rela- 
zioni distinte, svoltesi non successiva- 
mente e da punti dj vista diversi. Nel- 
la prima del Prof. SALVEMINI, dell’Uni- 
versità di Roma, viene affrontato uno 
dei problemi morali che interessano la 
famiglia moderna, cioè il movimento 
demografico. Il Prof. Salvemini fa una 
critica serrata al Berth Control, met- 
tendo in evidenza non solo la sua im- 
moralità, ma anche l’inanità degli ar- 
gomenti portati in suo favore. Storica- 
mente e scientificamente si può prova- 
re che nessuno dei danni attribuiti al- 
l’ incremento demografico, come la so- 
vrapopolazione, le pestilenze, le guer- 
re, ecc. è effetto diretto dell’alta na- 
talità, mentre ogni forma di control- 
lo delle nascite ha portato i popoli che 
l’ hanno applicato, alla decadenza mo- 
rale, politica ed economica. 

La seconda relazione sulla famiglia 
— ultima in ordine di tempo — è sta- 
ta tenuta dall’On. Pra CoLini LoMBAR- 
pI, la quale rivendica i diritti della fa- 
miglia. L’autonomia dell’istituto fami- 
gliare domanda solide basi economi- 
che, Salvo rimanendo il principio del- 
l’ autonomia, si auspica un congegno 
previdenziale che copra tutti i rischi e 
garantisca la completa libertà dal bi- 
sogno. 

Strettamente connesso col problema 
della famiglia è quello della scuola, 
esaminato dal Prof. M. AcostI, del- 
1° Università Cattolica del S. Cuore. 
La scuola interessa l’individuo, come 
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preparazione alla vita, strumento di 
libertà morale ed economica; e inte- 
ressa la famiglia, specialmente perchè 
soggetti della scuola sono i figli, la cui 
educazione spetta per diritto di natura 
primariamente ai genitori. L° O. esa- 
mina le norme della Costituzione Ita- 
liana dirette a salvaguardare il diritto 
della famiglia mediante il pluralismo 
scolastico e a garantire la necessaria 
istruzione agli individui, mediante l’in- 
tervento supplettivo dello Stato, impe- 
gnato a garantire a tutti la possibilità 
di una preparazione professionale pro- 
porzionato alle capacità. 

Il Prof. L. Rossi, dell’ Università 
di Padova, affronta l’argomento della 
piena occupazione. Più volte si era af- 
fermata, nel corso degli studi la stretta 
dipendenza della sicurezza sociale dal- 
la piena occupazione, ora l’O. discute 
la possibilità e i mezzi di realizzazione 
di quest’ultima. Dopo alcune premes- 
se intorno alla dignità del lavoro e al 
diritto al lavoro che ha per corrispet- 
tivo il dovere dello Stato di armoniz- 
zare l’ economia nazionale in ordine 
alla sua attuazione, il Prof. Rossi nota 
che la piena occupazione è un fatto pa- 
cifico in un sistema economico in equi- 
librio, ma cessa di esserlo quando 
questo equilibrio è rotto. Perciò è 
compito dello Stato mantenere l’equi- 
librio economico, dirigendo i suoi in- 
terventi all’aumento della produzione 
nei momenti di depressione produtti- 
va. L’O. si riferisce, con una cri- 
tica franca e serena alla politica eco- 
nomica italiana, affermando che il pa- 
reggio del bilancio non deve essere un 
incubo per il governo, perchè una più 
ardita politica economica, intesa ad in- 
crementare il ciclo produttivo, se in 
una prima fase può dar 1’ impressione 
di aumentare il disavanzo, nel suo svi- 
luppo permette un pareggio con l’ eco- 
nomia nazionale in condizioni più flo- 
ride. 


Molto attesa era la relazione del 
P. GEMELLI su « La difesa della sa- 
lute nel sistema di sicurezza sociale ». 
E’ noto quanto il problema sia stato 
agitato tra gli studiosi, specialmente 
in occasione della riforma del Gover- 
no laburista inglese, che, contro le vi- 
vaci critiche degli avversari e la stessa 
agitazione dei medici, ha fatto appro- 
vare e sta applicando l’estensione delle 
assicurazioni di stato anche al campo 
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delle prestazioni sanitarie. Ciò è sem- 
brato gravemente lesivo della libertà 
della persona umana. Il P. Gemelli 
prende posizione in favore del piano 
inglese. L’ argomento basilare in. fa- 
vore all’ inclusione delle prestazioni 
mediche nel sistema di sicurezza socia- 
le è, se abbiamo compreso bene il pen- 
siero dell’O., il progresso attuale della 
scienza medica, che non permette una 
vera cura se ,non con l’aiuto di un 
complesso di strumenti scientifici, quali 
solo una Clinica può fornire. La figu- 
ra tradizionale del medico .di casa è 
superata e, se si mantiene, è per una 
pura illusione. Una comprova la si ha 
nella stessa Inghilterra; dove anche i 
medici sono ora favorevoli alla riforma 
laburista. 

Un contributo positivo all’esito de- 
gli studi è stato dato dai vari inter- 
venti in sede di discussione, spesso in- 
tesi ad integrare l’ esposizione del re- 
latore; altre volte contrastanti con le 
tesi di questi. Di particolare interesse 
gli interventi delle rappresentanze de- 
gli altri paesi. 

La settimana sj è chiusa con un alto 
discorso del Presidente, Mons. BERNA- 
REGGI, il quale riepiloga i temi svolti, 
inquadrandoli in una ampia visione fi- 
losofica e cristiana della storia, preci- 
sando il valore del termine c« cristia- 
nesimo sociale », che non vuol signifi- 
care tanto il movimento dottrinale e 
pratico svolto dai cattolici nell’ ultimo 
secolo, ma lo spirito di riforma socia- 
le che ha la sua scaturigine nel Van- 
gelo. Cristo non ha portato un mes- 
saggio terreno, un piano di riforma so- 
ciale, ma una dottrina spirituale che 
nel suo seno ha profonde esigenze so- 
ciali, e alla cui luce 1’ ordinamento dei 
popoli riceve un senso di profonda 
umanità, e il cui precetto fondamen- 
tale è la fratellanza umana nel Cri- 
sto. 

Le conclusioni sono state presen- 
tate dal Segretario, Mons. Pavan. 
Non possiamo esaminarle qui in par- 
ticolare; diciamo soltanto che esse 
ci sembrano rispecchiare fedelmente 
il pensiero dei settimanalisti, quale è 
venuto precisandosi durante i giorni 
di studio. Esse sono di una chiara e 
ardita ispirazione cristiana e, men- 
tre ribadiscono i principi generali del- 
la sociologia cattodica preoccupata 
di difendere 1’ autonomia della perso- 
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na umana e della famiglia, partendo 
da un saldo concetto personalistico 
e pluralistico dello Stato — posizio- 
ne caratteristica dei cattolici — au- 
spica l’ intervento armonizzatore di 
questo, non con funzioni di mera tu- 
tela giuridica, ma con chiari compiti 
di generale ordinamento delle forze vi- 
ve che si muovono nello Stato, facili- 
tando l’iniziativa privata, coordinando- 
ne le manifestazioni individuali, sti- 
molandole e aiutandole. Con uguale 
schiettezza viene considerata la stretta 
connessione tra sicurezza sociale e so- 
lidarismo internazionale, auspicando 
che «si crei un organismo interna- 
zionale dotato di effettiva autorità e 
di mezzi adeguati ». 

Se da una parte ci sembra di dover 
rilevare un difetto generale nella ec- 
cessiva estensione dei temj trattati e, 
conseguentemente, nell’ essersi man- 
tenuti troppo sulle generali, nel cam- 
po di principi, forse già pacifici per 
la sociologia cattolica, dobbiamo tut- 
tavia constatare che da questa Set- 
timana sociale è risultata una chiara 
presa di posizione dei cattolici ita- 
liàani dinanzi ai problemi concreti, 
riguardanti la funzione dello Stato 
nel sistema di sicurezza sociale. Nes- 
suna riforma, anche la più ardita, 
attualmente in fase di esperimento o 
in discussione nei paesi democratici, 
trova opposizione pregiudiziale tra i 
cattolici, anzi i cattolici si sentono 
all’ avanguardia nel propugnare gli 
opportuni interventi dello Stato per 
attuare un sistema di rapporti socia- 
li che garantisca a tutti la sicurezza 
economica, come presupposto di li- 
bertà. 

Concludiamo augurandoci che le 
mete raggiunte in questa 23° Setti 
mana sociale, non siano trascurate, 
ma si valorizzino mediante studi più 
specializzati, fino alla formazione di 
piani concreti di un sistema dj si- 
curezza sociale, i quali, anche se non 
saranno ufficialmente cattolici, sa- 
ranno l’ espressione concreta dei prin- 
cipi emersi dalla 23% Settimana sociale 
e potranno servire come base di esperi- 
mento per l’attuazione di un nostro 
piano di sicurezza sociale. Questo ci 
sembra essere il contributo che i cat- 
tolici devono dare alla realizzazione 
di un ordine sociale fondato sulla giu- 
stizia e sulla carità. 


P. GrroLamo SONELLI O. P. 
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TI Io CONGRESSO NAZIONALE DI METAPSICHICA 


A Siena dall’8 al 10 Ottobre si svol- 
se il primo Congresso nazionale di 
Metapsichica, sotto gli auspici della 
rivista di cultura « Fonte Gaia ». Di- 
resse i lavori l'On. G. Ciraola, pre- 
sidente della S. I. M. 

Il fatto è già sufficiente di per sè a 
provare che anche in Italia si stan- 
no organizzando delle ricerche scien- 
tifiche intorno ai fenomeni di telepa- 
tia, di spiritismo, di chiaroveggenza, 
di radiestesia, e di tutte le altre ma- 
nifestazioni di percezione estrasenso- 
riale della psiche umana. Ma siamo 
appena agli inizi, come si è potuto 
constatare dal tono empirico di non 
poche relazioni, e dalla scarsa entità 
dei dati positivi offerti alla considera- 
zione dell’assemblea. Anzi, più di una 
comunicazione annunziata dal pro- 
gramma, fu attesa invano dal pub- 
blico: erano assenti. i relatori. 

Naturalmente gli studiosi italiani 
di Metapsichica si erano aggiornati; 
e dichiaravano di tenersj in contatto 
con gli studiosi stranieri: specialmen- 
te con la scuola di Durham e col suo 
fondatore J. B. Rhine. Con questo 
ultimo ci furono scambi di telegram- 
mi anche in occasione di questo Con- 
gresso. 


Particolarmente interessanti furono 
le relazioni del Prof. Vezzani: «Il 
metodo in Metapsichica », e quella 
del Prof. E. Servadio: « La percezio- 
ne extra-sensoriale ». Il primo insi- 
stette molto sulla necessità della ri- 
cerca accurata e rigorosamente meto- 
dica, elogiando senza riserve la scuo- 
la di Rhine. Il secondo invece, nella 
sua brillante esposizione, fece cono- 
scere i risultati positivi di quella scuo- 
la, ma non mancò di fare le sue ri- 
serve. Accettò la costatazione della in- 
dipendenza dei fenomeni metapsichi- 
ci dalle categorie dello spazio e del 
tempo, il loro svolgersi nel subcoscien- 
te, e i loro rapporti intimi con la vi- 
ta affettiva. Accettò pure senza riser- 
ve il principio che le facoltà di perce- 
zione extra-sensoriale sono possedute 
in grado maggiore o minore da tutta 
la specie umana. Ma con molta per- 
spicacia il Prof. Servadio fece anche 
osservare che una ricerca scientifica 
come quella ultra metodica del Rhi- 
ne è una vera minaccia per l’oggetti- 


vità; in quanto le condizioni imposte 
ai fenomeni ne compromettono la 
spontaneità, che è essenziale per una 
buona osservazione nel campo psico- 
logico. Senza considerare poi che ven- 
gono trascurati arbitrariamente degli 
aspetti non previsti dal metodo stesso. 

Finalmente il Prof. Servadio passò 
ad esporre la sua teoria personale che 
riallaccia tutti i fenomeni di perce- 
zione extra-sensoriale alla psicanali- 
si freudiana. Per lui la percezione 
sensoriale e quella extra-sensoriale so- 
no sostanzialmente la stessa cosa. Per 
una specie di opzione la stirpe umana 
avrebbe ricacciato nel subcosciente, 
durante i secoli della sua evoluzione, 
quelle forme di percezione che noi 
oggi consideriamo come straordinarie, 
e che invece sarebbero state soltanto 
non vantaggiose nel passato. Gli ani- 
mali invece sarebbero più fortunati in 
fatto dj percezioni extra-sensoriali. 

Gli argomenti del Prof. Servadio a 
sostegno di una tale opinione erano 
tutt’altro che persuasivi; ma ciò non 
impedì affatto alla maggioranza dei 
congressisti di salutare la fine del di- 
scorso con un applauso fragoroso. E 
questo sarebbe bastato da solo a pro- 
vare che molti dei convenuti erano 
preoccupati di giungere a delle con- 
clusioni « interessanti ». Ma ci fu di 
rincalzo la comunicazione del Prof. 
Cogni, che varò una teoria filosofica 
adatta per Ja circostanza. Egli sosten- 
ne che i fenomeni di metapsichica so- 
no un residuo di quell’originale e in- 
differenziato panpsichismo, di cui la 
coscienza personale sarebbe una de- 
viazione mostruosa. 


Come già feci osservare al relatore, 
qui siamo al di là di ogni limite ra- 
zionale, siamo nel fiabesco; perchè si 
pretende di dare un giudizio critico 
della realtà negando ogni valore alle 
nostre supreme evidenze. Se la stessa 
coscienza dell’io, che supera in evi- 
denza ogni altra certezza, è una ba- 
nale illusione, non si capisce quale va- 
lore possano avere i nostri ragiona- 
menti e le certezze che da essi deri- 
viamo. Del resto il panpsichismo non 
è in grado di spiegare il determinar- 
si dj quei fenomeni, anch’essi parti- 
colari e circostanziati, che formano 
l’oggetto della Metapsichica. Non ba- 


sta negare la realtà de o sp: 
tempo e dell’individuo, qua 


ta di giustificare dei' fatti s FS; 


anch’essi, a loro modo, a queste me- 
desime categorie. 

Nel Congresso non si ebbe la pos- 
sibilità di discutere questi problemi, 
‘anzi, la discussione fu praticamente 
‘sconsigliata su ogni tema, per la ri- 
strettezza del tempo. In tal modo si 


osì 


bra, di 1 mettere a enfant 1 


opinioni, nel tentativo di ei 


in esse avrebbe potuto i 
bitrario e personale. 
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